फ%6 माता शऑशारगुएर ण॑ [46, शंकर कराते एशॉड्रांगा 
३* तत्सत्‌ । 
श्रीमद्भगवद्गीतारहस्य 


अथवा 


कमंयोगशाख। 


गीता की बहिरंगपरीक्षा, मूल संस्कृत छोक, मापा अनुवाद, अथे-निणोयक 
टिप्पणी, पूर्वी और पश्चिमी मतों की तुलना, हस्थादि सहित। 


ढेखक 
बाल गंगाधर तिलक । 
अनुवादक 
माघवराव सप्रे। 


तस्मादसक्तः सतत कारये कमे समाचर | 
असक्तो हयावरन्‌ कर्म परमाप्नोति पृदष: ॥ 
गौताय्ु, ३. १९. 


संवत्‌ १९७३ | ] पूना। [सन्‌ १९१६ ३० । 
सूर्य ३ रुफ्ये। 





घर ने, ४८६ नारायणंपेठ, केसरी ऑफिस, पूना सिटी से 
लोकमान्य बाल गंगाधर तिलक के 
द्वारा प्रकाशित । 





प्रकाशक ने सर्वाधिकार त्वाधीन रखे हैं | 





चित्रशाला स्टाम प्रेस, घर नं, ८१८ सदाशिव पेठ पूना सिटी, भें 
श्रीयुत शेकर नरहर जोशी के प्रबन्ध से मुद्रित । 





॥ अथ समपंणम ॥ 


'जब्मन्‍-णप०७४८-िक ७:रपराउरपरप०- 


श्रीगीताथेः क गंभीरः व्याख्यातः कविभिः पुरा । 
आचार्ययश्व बहुधा क मे5ल्पबिषया मतिः ॥ 
तथापि चापलादरस्मि वक्त त॑ पुनरुद्यतः । 
शास्त्रार्थान संमुखीकृत्य प्रत्नान नव्येः सहोचितेः ॥ 
तमारया श्रोतृमहन्ति कार्याकाये-दिरिक्षवः । 

एवं विज्ञाप्य सुजनान्‌ कालिदासाक्षरेः प्रियेः ॥ 
बालो गांगाधरिश्रा5हं तिलकान्वयजों द्विजः । 
महाराष्ट्र पुण्यपुरे चसन्‌ शांडिल्यगोत्रभ्भत्‌ ॥ 

शाके मुन्यप्रिवसुभू-संमिते शालिवाहने । 
अनुसख्त्य सतां मार्ग स्मरंध्ापि वचो। हरे! ॥ 
समपेये प्रथमिम श्रीश्ञाय जनतात्मने । 

अनेन प्रीयता देवों भगवान्‌ पुरुषः परः ॥ 





| यत्करोषि यदक्षासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ | 
यत्तपस्यसि कोंतेय तत्कुरुष्व मद्पणम्‌ ॥ 
गीतासु.९, २७, 


अनुवादक की भूमिका । 


मिस ०2 लक 


भूमिका लिख कर महात्मा तिलक के ग्रन्थ का परिचय कराना, मानों 
' सूय को दीपक से दिखलाने का प्रयत्न करना है। यह ग्रन्थ स्वयं 
प्रकाशमान्‌ होने के कारण अपना परिचय आप ही दे देता है। परन्तु भूमिका लिखने 
की प्रणाली सी पड गई है। ग्रन्थ को पाते द्दी पत्र उलट-पछूट कर पाठक 
भूमिका खोजने लगते हैं। इसलिये उक्त प्रणालो की रक्षा करने और पाठकों 
की मनस्तुष्टि करने के लिये इस शीषक के नीचे दो शब्द लिखना आवश्यक 
हो गया है। 
सनन्‍्तोष की बात है कि श्रीसमर्थ रामदास स्वामी की अशेष कृपा से, 
तथा सदगुरु भीरामदासानुदास महाराज (हनुमानगढ़, वधो, निवासी भ्रीधर 
विष्णु परांजपे ) के प्रत्यक्ष अनुग्रह से, जब से मेरे हृदय में अध्यात्म विषय 
की जिज्ञासा उत्पन्न हुई है तमी से इस विषय के अध्ययन के महत्त्व-पूण 
अवसर अनायास मिलते जाते हैं। यह उसी कृपा ओर अनुग्रह का फल था 
कि में संवत्‌ १९७० में श्रीसमर्थ के दासबोध का हिन्दी अनुवाद कर सका। 
अब उसी कृपा ओर अनुग्रह्ट के प्रभाव से लोकमान्य बाल गद्घाधघर तिलक- 
कृत श्रीमद्भगवद्गीता-रहस्य के अनुवाद करने का अनुपम अवसर हाथ 
लग गया है। 
जब मुझे यह काम सौंपा गया, तब ग्रन्यकार ने अपनी यह इच्छा प्रगट 
की, कि मूल ग्रन्थ में प्रतिपादित सब भाव ज्यों के स्यों हिन्दी में पूर्णतया ष्यक्त 
किये जायें; क्योंकि गन्थ में प्रतिपादित सिद्धान्तों पर जो आश्षिप होंगे, उनके 
उत्तरदाता मूल लेखक ही हैं। इसलिये मेने अपने लिये दो कत्तेव्य निश्चित 
कियेः--(१) यथामति मूल भावों की पूरी पूरी रक्षा की जावे, ओर (२) 
अनुवाद की भाषा यथाशक्ति शुद्ध, सरल, सरस ओर सुबोध हो। अपनी अब्पबुद्धि 
और सामश्य के अनुसार इन दोनों कत्तेब्यों के पालन करने में मैंने कोई बात 
उठा नहीं रखी है। ओर, मेरा आन्तारिक विश्वास है कि मूल ग्रन्थ के भाव 
यत्किश्वित्‌ भी अन्यथा नहीं हो पाये हैं। परन्तु, सम्भव है कि, विषय की कठि- 
नता भोर भावों की गम्भीरता के कारण मेरी भाषा-शेली कहीं कहीं द्विष्ट 
अथवा दुर्बोध सी हो गई हो; ओर, यह भी सम्भव है कि दढ्ँढनेवालों को इसमें 
£ मराठीपन की बू ? भी मिल जाय। परन्तु इसके लिये किया क्‍या जाय [ 


4 गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्ल । 


लाचारी है। मूल ग्रन्थ मराठी में है, में खय महाराष्ट्र हूँ, मराठी ही 
मेरी मातृभाषा है, महाराष्ट्र देश के केन्द्रस्थल पूने में ही यह अनुवाद छापा 
गया है और में हिन्दी का कोई “ घुरंधर ” लेखक भी नहीं हूँ । ऐसी अवस्था 
में, यदि इस ग्रन्थ में उक्त दोष न मिलें, तो बहुत आश्चर्य होगा। 

यद्यपि मराठी रहस्य” को हिन्दी पोशाक पहना कर सर्वाज्ञ सुन्दर रूप से 
हिन्दी पाठकों के उत्सुक हृदयों में प्रवेश कराने का यत्न किया गया है, ओर 
ऐसे महत्त्वपृूण विषय को समझाने के लिये उन सब साधनों की सहायता ली 
गई है कि जो हिन्दी-साहित्य-संसार में प्रचलित हैं; फिर भी स्मरण रहे कि 
यह केवल अनुवाद ही है-इसमें वह तेज नहीं भा सकता कि जो मूल ग्रन्थ 
में ह। गीता के संस्कृत कोकों के मराठी अनुवाद के विषय में खये महात्मा 
तिलक ने उपोद्धात ( प्रृष्ठ ५९८ ) में यह लिखा हैः---“ स्मरण रहे कि, 
अनुवाद आखिर अनुवाद ही है। हमने अपने अनुवाद में गीता के सरल, 
खुले और प्रधान अर्थ को ले आने का प्रयत्न किया है सही; परन्तु संस्कृत 
शब्दों में ओर विशेषतः भगवान्‌ की प्रेमयुक्त, रसीली, व्यापक भोर क्षण- 
क्षण में नई राचि उत्पन्न करनेवाली वाणी में लक्षणा से अनेक ब्यंग्यार्थ उत्पन्न 
करने का जो सामथ्य है, उसे ज़रा भी न घटा-बढ़ा कर, दूसरे शब्दों में 
ज्यों का त्यों झलका देना असम्भव है...। *” ठीक यही बात महात्मा तिलक 
के ग्रन्थ के इस हिन्दी अनुवाद के विषय में कही जा सकती है। 

एक तो विषय तात्विक, दूसरे गम्भीर, ओर फिर महात्मा तिलक की वह 
ओजस्विनी, व्यापक एवं बिकट भाषा कि जिसके मम को ठीक ठीक समझ 
लेना कोई साधारण बात नहीं है। इन दुहदरी-तिहरी कठिनाइयों के कारण 
यादि मेरी वाक्य-रचना कहीं कठिन हो गई हो, दुरूह हो गई हो, या भशुद्ध 
भी हो गई हो, तो उसके लिये सहृदय पाठक मुझे क्षमा करें | ऐसे ग्रन्थ के 
अनुवाद में किन किन कठिनाइयों से साम्हना करना पड़ता है भोर अपनी 
स्वतंत्रता का त्याग कर पराधीनता के किन किन नियमों से बंध जाना होता 
है, इसका अनुभव वे सहानुभूतिशील पाठक ओर लेखक ही कर सकते हैं कि 
जिन्होंने इस ओर कभी ध्यान दिया है । 

राष्ट्रभाषा हिन्दी को इस बात का अभिमान है कि वह महात्मा तिलक के 
गीतारहस्य-सम्बन्धी विचारों को अनुवाद रूप में उस समय पाठकों को भेट 
कर सकी है, जब कि ओर किसी भी भाषा का अनुवाद प्रकाशित नहीं 
हुआ;--यद्यपि दो-एक अनुवाद तैयार थे। इससे, भाशा है कि, हिन्दी- 
प्रेमी अवश्य प्रसन्न होंगे । 


अनुवादक की भूमिका । ७ 


अनुवाद का भ्रीगणेश जुलाई सन्‌ १९१५ में हुआ था ओर दिसम्बर में 
उसकी पूर्ति हुईं । जनवरी १९१६ से छपाई का आरम्म हुआ, जो जून 
सन्‌ १९१६ में समाप्त हो गया | इस प्रकार एक वषे में यह ग्रन्थ तैयार 
हो पाया | यदि मित्रमण्डली ने मेरी पूण सहायता न की होती तो में, इतने 
समय में, इस काम को कभी पूरा न कर सकता। इनमें वेद्य विश्वनाथराव छुखे 
ओर श्रीयुत मौलिप्रसादजी का नाम उल्लेख करने योग्य है। कविवर बा० 
मेथिलीशरण गुप्त ने कुछ मराठी पद्मों का हिन्दी रूपान्तर करने में अच्छी 
सहायता दी है, इसलिये ये धन्यवाद के भागी हैं | श्रीयुक्त पं० लल्लीप्रसाद 
पाण्डेय ने जो सहायता की है, वह अवणेनीय एवं अत्यन्त प्रशंसा के योग्य है । 
लेख लिखने में, इश्तलिखित प्रति को दुहराने में, ओर प्रूफ का संशोधन करने 
में आपने दिन-रात कठिन पारिश्रम किया है। अधिक क्या कहा जाय, घर 
छोड़ कर महीनों तक आपको इस काम के लिये पूने में रहना पडा है। इस 
सहायता ओर उपकार का बदला केवल धन्यवाद दे देने से ही नहीं हो 
जाता । हृदय जानता है कि में आपका केसा ऋणी हूँ | हि० चि०ज० के 
संपादक भ्रीयुत भास्कर रामचन्र भालेराव ने तथा ओर भी अनेक मित्रों ने 
समय-समय पर यथाशक्ति सहायता की है। अतः इन सब महाशयों को में 
आन्तरिक धन्यवाद देता हूँ । 

एक वर्ष से अधिक समय तक इस ग्रन्थ के साथ मेरा अट्दोरान्र सहवास 
रहा है । सोते-जागते इसी ग्रन्थ के विचारों की मधुर कल्पनाएँ नजरों में 
झूलती रही हैं। इन विचारों से मुझे मानसिक तथा आत्मिक अपार छाभ 
हुआ है। अतः जगदीश्वर से यही विनय है कि इस ग्रन्थ के पढ़नेबालों को 
इससे लाभान्वित होने का मड्भल्मय आशीवोद दौजिये। 


श्रीरामदासी मठ, रायपुर ( सी. पी ), 


किक 
देवशयनी ११ मद्जलवार, संवत्‌ १९७३ वि० । माधवराव सग्रे । 


अस्तावना । 
क्मत्यमपााजाथर लि कीरसकाकापन-स»ममज७७ 
सन्‍्तों की उच्द्धिष्ट उक्ति है मेरी बानी । 
जानूँ उसका भेद्‌ भला कया, में अज्ञानी ! * 


श्री मद्भगवद्गीता पर अनेक संस्कृत भाष्य, टीकाएँ तथा देशी भाषाओं 


में स्वेमान्य निरूपण हैं | ऐसी अवस्था में यह्द ग्रन्थ क्‍यों 
प्रकाशित किया गया ! यद्यपि इसका कारण ग्रन्थ के आरम्म में ही बतला 
दिया गया है, तथाषि कुछ बातें ऐसी रह गई हैं कि जिनका, ग्रन्थ के 
प्रतिपाथ विषय के विवेचन में, उल्लेल न हो सकता था। उन बातों को 
प्रगट करने के लिये प्रस्तावना को छोड़ और दूसरा स्थान नहीं है । इनमें 
सब से पहली बात स्वये ग्रन्थकार के विषय में हे। कोई तेतालीस वर्ष हुए, जब 
हमारा भगवद्गीता से प्रथम परिचय हुआ था| सन्‌ १८७२ इंसवी में हमारे 
पूज्य पिताजी अन्तिम रोग से आक्रान्त हो शय्या पर पड़े हुए थे। उस 
समय उन्हें भगवद्गीता की भाषाविवृति नामक मराठी टीका सुनाने का 
काम हमें मिला था। तब, अथात्‌ अपनी आयु के सोलहवें वर्ष में, गौता 
का भावाथे पूर्णतया समझ में न आ सकता था | फिर भी छोटी अवस्था में 
मन पर जो संस्कार द्वोते हैं, वे धढ होजाते हैं; इस कारण उस समय 
भगवद्गीता के सम्बन्ध में जो चाह उत्पन्न हो गई थी, वह स्थिर बनी 
रही ! जब संस्कृत ओर अंग्रेजी का अभ्यास अधिक हो गया, तब 
हमने गीता के संघ्कृत भाष्य, अन्यान्य टीकाएँ, ओर मराठी तथा अंग्रेजी 
में लिखे हुए अनेक पण्डितों के विवेचन समय-समय पर पढ़े । परन्तु अब, 
मन में एक श्ढा उतसन्न हुईं, और वह दिनों दिन बढती ही गई। वह 
शबग यह है कि, जो गीता उस अजुन को, युद्ध में प्रवत्त करने के 
लिये बतलाई गई है कि जो अपने खजनों के साथ युद्ध करने को बडा भारी 
कुकम समझ कर खिन्न हो गया था, उस गाता में ब्रह्मशान से या भाक्ति से 
मोक्षप्रात्ति की विधि का-निरे मोक्षमार्ग का-विवेचन क्यें। किया गया है ! यह 
शझ्ग इसलिये ओर भी दृढ होती गई, कि गीता की किसी भी टीका में 
इस विषय का योग्य उत्तर ढूँढे न मिला | कोन जानता है कि हमारे ही 
समान ओर लोगों को भी यही शह्का हुई न होगी । परन्तु टीकाओं पर ही 
निर्भर रहने से, टीकाकारों का दिया हुआ उत्तर समाधानकारक न भी जैंचे; 


+ साधु तुकाराम के एक 'अमंग!? का भाव 
कक 
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तो भी उसको छोड़ ओर दूसरा उत्तर सूझता ही नहीं है। इसी लिये हमने 
गीता की समस्त टीकाओं और भाष्यों को लपेट कर घर दिया; ओर केवल 
गीता के ही खतन्त्र विचारपुवंक अनेक पारायण किये। ऐसा करने पर 
टौकाकारों के चंगुल से छूटे और यद्द बोध हुआ कि गीता निवृत्ति-प्रधान 
नहीं है; वह तो कर्म-प्रधान है । ओर आधपिक क्‍या कहें, गीता में अकेला 
योग” शब्द ही 'कर्मयोग” के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है । महाभारत, वेदान्त- 
सूत्र, उपनिषद और वेदान्तशासत्रविषयक अन्यान्य संस्कृत तथा अंग्रेजी भाषा 
के ग्रन्थों के अध्ययन से भी यही मत दृढ होता गया; ओर चार पंच स्थानों 
में इसी विषय पर व्याख्यान इस इच्छा से दिये कि सवसाधारण में इस 
विषय को छेड देने से अधिक चर्चा होगी एवं सत्य तत््व का निणेय करने 
में, और भी सुबिधा हो जायगी | इनमें से पहला व्याख्यान नागपुर में जनवरी 
सन्‌ १९०२ में हुआ ओर दूसरा सन्‌ १९०४ इसवी के अगस्त महीने में, 
करवीर एवं स्लेश्वर मठ के जगद्गुरु श्रीशड्डराचायें की आज्ञा से, उन्हीं की 
उपस्थिति में, सद्केश्वर मठ में हुआ था। उस समय नागपुरवाले व्याख्यान 
का विवरण भी समाचारपत्रों में प्रकाशित हुआ था । इसके आतिरिक्त, इसी 
विचार से, जब जब समय मिलता गया तब तब कुछ विद्वान्‌ मित्रों के साथ 
समय-समय पर वाद-विवाद भी किया। इन्हीं मित्रों में स्वर्गीय श्रीपति बाबा 
भिज्ञारकर थे। इनके सहवास से भागवत सम्प्रदाय के कुछ प्राकृत ग्रन्थ 
देखने में भाये; ओर गीतारहस्य में वर्णित कुछ बातें तो आप के और हमारे 
बाद-विवाद में ही पहले निश्चित हो चुकी थीं | यह बड़े दुःख की बात है कि 
आप इस अन्य को न देख पाये। अरख्तु; इस प्रकार यह मत निश्चित होगया 
कि गीता का प्रतिपाद्य विषय प्रवृत्ति-प्रधान है, ओर इसको लिख कर यग्रन्थरूप 
में प्रकाशित करने का विचार किये भी अनेक वषे बीत गये | वरततमान समय 
में पाये जानेवाले भाष्यों, यैकाओं, ओर अनुवादों में जो गीता-तात्पय स्वी- 
कृत नहीं हुआ है, केवल उसे ही यदि पुस्तकरूप से प्रकाशित कर देते, और 
इसका कारण न बतछाते कि प्राचीन टौकाकारों का निश्चित किया हुआ ता- 
त्पये हमें ग्राह्म क्यों नहीं है, तो बहुत सम्भव था कि लोग कुछ का कुछ सम- 
झने लग जाते--उनको भ्रम हो जाता । ओर समस्त टीकाकारों के मर्तें। का 
संग्रह करके उनकी सकारण अपूणता दिखला देना, एवं अन्य धर्मों तथा 
तत्त्तज्ञान के साथ गीता-घर्म की तुलना करना कोई ऐसा साधारण काम न था, 
जो शाँप्रतापूवंक चटपट हो जाय | अतएव यद्यपि हमारे मित्र श्रीयुत दाजी 
साहब खरे भोर दादासाहब खापड़ें ने कुछ पहले ही यह प्रकाशित कर दिया था 
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कि हम गीता पर एक नवीन ग्रन्थ शाप्र ही प्रसिद्ध करनेवाले हैं; तथापि 
ग्रन्थ लिखने का काम इस समझ से टलता गया कि हमारे समीप जो सामग्री 
है, वह अभी अपूर्ण है। जब सन्‌ १९०८ इंस्वी में, सजा दे कर, हम 
मण्डाले में भेज दिये गये, तब इस ग्रन्थ के लिख जाने की भाशा बहुत कुछ 
घट गई थी | कुछ समय में, ग्रन्थ लिखने के लिये आवश्यक पुस्तक 
आदि सामग्री पूने से मेगा लेने की अनुमति जब सरकार की मेहरवानी से 
मिल गई तब, सन्‌ १९१०-११ के जडकाले में ( संवत्‌ १९६७ कार्तिक 
शुक्ल १ से चेत्र कृष्ण ३० के भीतर ) इस ग्रन्थ की पाण्डुलिपि (मसविदा) 
मण्डाले के जेहलखाने में पहले पहल लिखी गई । और फिर समयानुसार 
जैसे जैसे विचार सूझते गये, वेसे वेसे उसमें काट-छौट होती गई | उस 
समय, समग्र पुस्तकें वहा न होने के कारण, कई स्थानों में अपूर्णता रद्द गई 
थी। यह अपूर्णता, वहाँ से छुटकारा होजाने पर, पूणे तो कर ली शई है, 
परन्तु अभी यह नहीं कहा जा सकता कि यह ग्रन्थ सवीश में पूण हो गया। 
क्योंकि मोक्ष और नाति-घर के तत्त्व गहन तो हैं ही; साथ ही उनके 
सम्बन्ध में अनेक प्राचीन ओर भर्वाचीन पण्डितों ने इतना विस्तृत विवेचन 
किया है, कि ध्यथ फैलाव से बच कर, यह निर्णय करना कई बार कठिन हो 
जाता है कि इस छोटे से ग्रन्थ में किन किन बातों का समावेश किया जावे | 
परन्तु अब हमारी स्थिति कवि की इस उा्ति के अनुसार हो गह है-- 


यम-सेना की विमछ ध्वजा अब जरा” दृष्टि में आती है । 

. करती हुई युद्ध रोगों से देह हारती जाती है।। * 
और हमारे सांसारिक साथी भी पहले ही चल बसे हैं। अतएवं अब इस 
ग्रन्थ को यह समझ कर प्रसिद्ध कर दिया है, कि हमें जो बातें मालूम हो गई हैं, 
ओर जिन विचारों को हमने सोचा है, वे सब लोगों को भी शात हो जायें; फिर 
कोई न कोई 'समानधर्मा” अभी या फिर उत्पन्न हो कर उन्हें पूर्ण कर ही लेगा। 
आरम्म में ही यह कह देना आवश्यक है कि यद्यपि हमें यह मत मान्य 
नहीं है, कि सांसारिक कर्मों को गौण अथवा त्याज्य मान कर ब्रह्मशान और 
भक्ति प्रश्नति निरे निवात्ति-प्रधान मोक्षमाग का ही निरूपण गीता में है; तथापि 
हम यह नहीं कहते कि मोक्ष-प्राप्ति के मागे का विवेचन भगवद्गीता में बिलकुल 
है ही नहीं | हमने भी इस गन्थ में स्पष्ट दिखला दिया है कि, गीताशात््र के 
अनुसार इस जगत्‌ में प्रत्येक मनुष्य का पहला कत्तेब्य यही है कि वह परमेश्वर 


* महाराष्ट्र कविवर्य मोरोपन्त की आयों का भाव। 
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के शुद्ध स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करके, उसके द्वारा अपनी बुद्धि को, जितनी 
हो सके उतनी, निमल और पवित्र कर ले। परन्तु यह कुछ गीता का मुख्य 
विषय नहीं है। युद्ध के भारम्म में अजुन इस कत्तंव्य-मोह में फैसा था कि 
युद्ध करना क्षत्रिय का धर्म भले ही हो, परन्तु कुलक्षय भादि घोर पातक 
होने से, जो युद्ध मोक्ष-प्राप्तित्प आत्म-कल्याण का नाश कर डालेगा, उस 
युद्ध को करना चाहिये अथवा नहीं। अतएव हमारा यह अभिप्राय है कि उस 
मोह को दूर करने के लिये शुद्ध वेदान्त के आधार पर कर्म-अकर्म का और 
साथ ही साथ मोक्ष के उषायों का भी पूर्ण विवेचन कर इस प्रकार निश्चय 
किया गया है कि, एक तो कर्म कभी छूटते ही नहीं हैं ओर दूसरे उनको 
छोडना भी नहीं चाहिये; एवं गीता में उस युक्ति का--शानमूलक, भक्तिप्रधान 
कमयोग का--ही प्रतिपादन किया गया है कि जिससे कर्म करने पर भी कोई 
पाप नहीं लगता तथा अन्त में उसी से मोक्ष भी मिल जाता है। कर्म-अकम 
के या धमे-अधम के इस विवेचन को ही वतेमानकालीन निरे आधिभातिक 
पण्डित नीतिशासत्र कहते हैं । सामान्य पद्धति के अनुसार गीता के औोकों के 
क्रम से टीका लिख कर भी यह दिखलाया जा सकता था, कि यह विवेचन 
गीता में किस प्रकार किया गया है। परन्तु वेदान्त, मीमांसा, सांख्य, कर्म- 
विपाक अथवा भक्ति प्रद्नति शास्त्रों के जिन अनेक वादों अथवा प्रमेयों के 
आधार पर गीता में कर्मंयोग का प्रतिपादन किया गया है, और जिनका 
उल्लेख कभी कभी बहुत दी संक्षिपत रीति से पाया जाता है, उन शाज््रीय 
सिद्धान्तों का पहले से ही शान हुए बिना गीता के विवेचन का पूरा पूरा मम 
सहसा ध्यान में नहीं जमता | इसी लिये गीता में जो जो विषय अथवा 
सिद्धान्त आये हैं, उनका शास्त्रीय रीति से प्रकरणों में विभाग करके, प्रमुख 
प्रमुख युक्तियों सहित गीतारहस्य में उनका पहले संक्षेप में निरूपण किया 
गया है; और फिर वर्तमान युग की आलोचनात्मक पद्धति के अनुसार गीता के 
प्रमुख सिद्धान्तों की तुलना अन्यान्य धर्मों के ओर तत्त्वशानों के सिद्धान्तों के 
साथ प्रसंगानुसार संक्षेप में कर दिखलाई गई है। इस पुस्तक के पूर्वाध में 
जो गीतारहस्य नामक निबन्ध है, वह इस रीति से कर्मयोग-विषयक एक 
छोटा सा किन्तु स्वतन्ल गन्थ ही कहा जा सकता है। जो हो; इस प्रकार के 
सामान्य निरूषण में गीता के प्रत्येक कलोक का पूर्ण विचार हो नहीं सकता 
था। अतएव अन्त में, गीता के प्रत्येक ऋछोक का अनुवाद दे दिया है; और 
इसी के साथ साथ स्थान-स्थान पर यथेष्ट टिप्पाणियाँ भी इसलिये जोड़ दी 
गई हैं कि जिसमें पूवोापर सन्दर्भ पाठकों की समझ में भली भाँति आा जाय 
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अथवा पुराने टीकाकारों ने अपने सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये गीता के झोकों 
की जो खींचातानी की है, उसे पाठक समझ जाये (देखो गी. ३.१७-१९; 
६.३१; और १८.२); या वे सिद्धान्त सहज ही ज्ञात हो जाये कि जो गीता- 
रहस्य में बतलाये गये हैं; ओर यह भी ज्ञात हो जाय कि इनमें से कौन 
कौन सिद्धान्त गीता की संवादात्मक प्रणाली के अनुसार कहाँ कहाँ किस 
प्रकार आये हैं। इसमें सन्देह नहीं कि, ऐसा करने. से कुछ विचारों की 
द्विकक्ति अवश्य हो गई है; परन्तु गीतारहस्य का विवेचन, गीता के अनुवाद 
से प्थक्‌ू, इसलिये रखना पड़ा है कि गीता-अन्थ के तात्पये के विषय में 
साधारण पाठकों में जो श्रम फेल गया है, वह भ्रम अन्य रीति से पूर्णतया 
दूर नहीं हो सकता था | इस पद्धाति से पूवे इतिहास ओर आधार-सहित यह 
दिखलाने में सुबिधा हो गई है कि वेदान्त, मीमांसा और भक्ति प्रम्नति विष- 
यक गीता के सिद्धान्त भारत, सांख्यशास्त्र, वेदान्तसूत्र, उपनिषद, और 
मीमांसा आदि मूल ग्रन्थों में केसे ओर कहाँ आये हैं । इससे स्पष्टतया यह 
बतलाना सुगम हो गया है कि संन्यासमा्ग और कम्मयोगमार्भ में क्‍या क्‍या 
भेद है; तथा अन्यान्य घर्ममतों ओर तत्त्वश्ञानों के साथ गीता की तुलना 
करके ध्यावहारिक कर्मदृष्टि से गीता के महत्त्व का योग्य निरूपण करना सरल 
हो गया है । यदि गीता पर अनेक प्रकार की टीकाएँ. न लिखी गई होती, 
ओर अनेकों ने अनेक प्रकार से गीता के अनेक तात्पयोर्थी का प्रतिपादन न 
किया होता; तो हमें अपने ग्रन्थ के सिद्धान्त के लिये पोषक ओर आधार- 
भूत मूल संस्कृत वचनों के अवतरण स्थान स्थान पर देने की कोई आवश्यकता 
ही न थी। किन्तु यह समय दूसरा है; लोगों के मन में यह शद्जा हो जा सकती 
थी कि हमने जो गीताथ अथवा सिद्धान्त बतलाया है, वह ठीक है या नहीं। 
इसी लिये हमने सवत्न स्थल-निर्देश कर बतला दिया है कि इमारे कथन के लिये 
प्रमाण क्या है; ओर मुख्य मुख्य स्थानों पर तो मूल संस्कृत वचनों को ही अनु- 
वाद सहित उद्घुत कर दिया है। इसके अतिरिक्त संस्कृत वचनों को उद्धृत 
करने का एक ओर भी प्रयोजन है। वह यह कि इनमें से अनेक वचन, 
वेदान्त-ग्रन्थों में साघारणतया प्रमाणाथ लिये जाते हैं, भतः पाठकों को यहाँ 
उनका सहज ही शान हो जायगा और इससे पाठक सिद्धान्तों को भी 
भली भाँति समझ सकेंगे । किन्तु यह कब सम्भव है कि सभी पाठक संस्कृतशञ 
हों! इसलिये समस्त ग्रन्थ की रचना इस ठज्ञ से की गई है कि यदि 
संस्कृत न जाननेवाले पाठक, संस्कृत कछोकों को छोड़ कर, केवल भाषा ही 
पढ़ते चले जाये, तो अथ में कहीं भी गड़बड़ न हो । इस कारण संस्कृत 
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कझोकों का शब्दश: अनुवाद न लिख कर अनेक घ्थों पर उनका केवल 
सारांश दे कर ही निवाह कर लेना पडा है। परन्तु मूल क्लोक सदेव ऊपर 
रखा गया है, इस कारण इस प्रणाली से प्रम होने की कुछ भी भाशक्ला नहीं है। 

कष्टा जाता है कि कोहेनूर हीरा जब भारतवर्ष से विलायत पहुँचाया 
गया, तब उसके नये पहलू बनाने के लिये वह फिर खरादा गया; 
ओर, दुबारा खरांदे जाने पर वह ओर भी तेजस्वी हो गया । हीरे के 
लिये उपयुक्त होनेवाला यह न्याय सत्यरूपी रत्नों के लिये भी प्रयुक्त हो 
सकता है। गीता का धर्म सत्य ओर अभय है रुद्दी; परन्तु वह जिस समय 
ओर जिस स्वरूप में बतछाया गया था, उस देश-काल आदि परिस्थिति 
में अब बहुत अन्तर हो गया है; इस कारण अब उसका तेज पहले 
की भाँति कितनों ही की दृष्टि में नहीं समाता है। किसी कर्म को भल्ला-बुरा 
मानने के पहले, जिस समय यह सामान्य प्रश्न ही महत्त्व का समझा जाता था 
कि “ कर्म करना चाहिये, अथवा न करना चाहिये,' उस समय गीता बत- 
लाई गई है; इस कारण उसका बहुत सा अंश अब कुछ लोगों को अनावश्यक 
प्रतीत होता है। ओर, इस पर भी निवृत्तिमार्गीय टीकाकारों की लीपा-पोती 
ने तो गीता के कर्मयोग के विवेचन कों आजकल बहुतेरों के लिये दुर्बोध कर 
डाला है। इसके अतिरिक्त कुछ नये विद्वानों की यदह्द समझ हो गई है कि, 
अवांचीन काल में आधिमौतिक ज्ञान की पश्चिमी देशों में जेसी कुछ बाढ़ 
हुई है, उस बाढ़ के कारण अध्यात्मशासत्र के आधार पर किये गये प्राचीन 
कमंयोग के विवेचन वरततेमान काल के लिये पूर्णतया उपयुक्त नहीं हो सकते | 
किन्तु यह समझ ठीक नहीं है; इस समझ की पोल दिखलाने के लिये गीता- 
रहस्य के विवेचन में, गीता के सिद्धान्तों की जोड के द्वी, पश्चिमी पण्डितों के 
सिद्धान्त भी हमने स्थान-स्थान पर संक्षेप में दे दिये हूँ । वस्तुतः गीता का 
धम-अधमे-विवेचन इस तुलना से कुछ अधिक सुहृद नहीं हो जाता; 
तथापि अवांचौीनकालीन आधिभोतिक शात्रों की अश्रुतपूव वृद्धि से जिनकी 
दृष्टि में चकाचोंचघ छग गई है; अथवा जिन्हें आजकल की एकदेशीय शिक्षा- 
पद्धाति के कारण आधिभोतिक अर्थात्‌ बाह्य दृष्टि से ही नीतिशात्र का विचार 
करने की भादत पड़ गई है, उन्हें इस तुलना से इतना तो स्पष्ट ज्ञात हो 
जायगा कि मोक्ष-घमं और नीति दोनों विषय आधिभोतिक ज्ञान के परे के 
हैं; ओर, वे यह भी जान जायेंगे कि इसी से प्राचीन काल में हमारे शास्त्र- 
कार्रो ने इस विषय में जो सिद्धान्त स्थिर किये हैं, उनके आगे मानवी शान 
की गति अब तक नहीं पहुँच पाई है; यही नहीं किन्तु पश्चिमी देशों में भी 
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अध्यात्म-दृष्टि से इन प्रश्नों का विचार अब तक हो रहा है ओर इन आध्या- 
त्मिक ग्रन्थकारों के विचार गीताशासत्र फे सिद्धान्तों से कुछ अधिक भिन्न नहीं 
हैं। गीतारइटस्य के भिन्न भिन्न प्रकरणों में जो तुलनात्मक विवेचन हैं, उनसे 
यह बात स्पष्ट हो जायगी। परन्तु यह विषय अत्यन्त ध्यापक है, इस कारण 
पश्चिमी पण्डितों के मर्तों का जो सारांश विभिन्न स्थर्लों पर हम ने दे दिया है, 
उसके सम्बन्ध में यहाँ इतना बतलछा देना आवश्यक है कि गीतार्थ को प्रति- 
पादन करना ही हमारा मुख्य काम है, अतएव गीता के सिद्धान्तों को प्रमाण 
मान कर पश्चिमी मतों का उल्लेख हमने केवल यही दिखलाने के लिये किया 
है कि, इन रिद्धान्तों से पश्चिमी नीतिशातस्रशों अथवा पण्डितों के सिद्धान्तों 
का कहाँ तक मेल है। और, यह काम हमने इस ढेँग से किया है कि जिस 
में सामान्य मराठी पाठकों को उनका अथ समझने में कोई कठिनाई न हो। 
अब यह निर्विवाद है कि इन दोनों के बीच जो सूक्ष्म भद हैं,---और ये हैं भी 
बहुत--अथवा इन सिद्धान्तों के जो पूणे उपपादन या विस्तार हैं, उन्हें जानने के 
लिये मूल पश्चिमी अन्थ ही देखना चाहिये। पश्चिमी विद्वान्‌ कहते हैं कि कर्म-अकम- 
विवेक अथवा नीतिशारस्त्र पर नियम-बद्ध ग्रन्थ सब से पहले यूनानी तत्त्ववेत्ता 
अरिस्टाटल ने लिखा है। परन्तु हमारा मत है कि भआरिस्टाटलछ से भी पहले, उसके 
ग्रोथ की अपेक्षा अधिक व्यापक और तात्विक दृष्टि से, इन प्रश्नों का विचार 
महाभारत एवं गीता में हो चुका था; तथा अध्यात्मदृष्टि से, गीता मे जिस 
नीतितत्त्व का प्रतिपादन किया गया है, उससे भिन्न कोई नीतितत््व अब तक 
नहीं निकला है । “ संन्यासियों के समान रह कर तत्त्वशान के विचार में शान्ति 
से आयु बिताना अच्छा है, अथवा अनेक प्रकार की राजकीय उथला-पथल 
करना भला हे!---इस विषय का जो खुलासा भरिस्टाटल ने किया है वह गीता 
में है; ओर साक्रेटीज के इस मत का भी गीता में एक प्रकार से समावेश 
हो गया है कि “ मनुष्य जो कुछ पाप करता है, वह अज्ञान से ही करता है।! 
क्योंकि गीता का तो यही सिद्धान्त है कि ब्रह्मशान से बुद्धि सम हो जाने 
पर, फिर मनुष्य से कोई भी पाप हो नहीं सकता । एपिक्युरियन ओर स्टोइक 
पन्‍थों के यूनानी पण्डितें। का यह कथन भी गीता को ग्राह्म है कि पूर्ण अ- 
वस्था में पहुँचे हुए शानी पुरुष का व्यवहार ही नीतिदृष्टथा सब के लिये आदश 
के समान प्रमाण है; ओर इन पन्थवार्लों ने परम ज्ञानी पुरुष का जो वणन 
किया है वह गीता के स्थितप्रश अवध्थावाले वणन के समान है। मिल, स्पेंसर 
भोर कोंट प्रश्नति आधिभौतिक-वादियों का कथन है कि नीति की पराकाष्टा 
अथवा क्रसोंटी यही है कि प्रत्येक मनुष्य को सारी मानवजाति के हिताय॑ 
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उद्योग करना चाहिये; गीता में वार्णित स्थितप्रश के “सबंभूतहितेरता:” इस 
बाह्य लक्षण में उक्त कसौटी का भी समावेश हो गया है। कान्ट ओर ग्रीन 
का, नीतिशास्र की उपपत्तिविषयक तथा इच्छा-स्वातन्त्यसम्बन्धी सिद्धान्त भी, 
उपनिषदों के श्ञान के आधार पर गीता में आा गया है। इसकी अपेक्षा 
यादे गीता में और कुछ अधिकता न होती, तो भी वह सबंसान्य 
हो गई होती । परन्तु गीता इतने ही से सन्तुष्ट नहीं हुईं; प्रत्युत उसने 
यह दिखलाया है कि मोक्ष, भक्ति और नीतिघर्म के बाच आधिभौतिक 
अन्थकारों को जिस विरोध का आभास होता है, वह विरोध सच्चा 
नहीं है; एवं यह भी दिखलाया है कि ज्ञान ओर कम में संन्यासमार्गियों की 
समझ में जो विरोध भाड़े आता है, वह भी ठीक नहीं है। उसने यह दिख- 
लाया है कि ब्रह्मविद्या का और भक्ति का जो मूल तत्त्व है वही नीति का 
और सत्कर्म का भी आधार है; एवं इस बात का भी निर्णय कर दिया है 
कि ज्ञान, संन्यास, कम ओर भक्ति के समुचित मेल से, इस लोक में आयु 
बिताने के किस मांगे को मनुष्य खीकार करे। इस प्रकार गीताग्रन्थ प्रधा- 
. नता से कमयोग का है, भोर इसी लिये “ ब्रह्मविद्यान्तगत ( कमें-) योग- 
शासत्र ?? इस नाम से समस्त वैदिक ग्रन्थों में उसे अग्रस्थान प्राप्त हो गया है। 
गीता के विषय में कहा जाता है कि “ गीता सुगीता कत्तंब्या किमन्ये: शार््र- 
विस्तरे:!?---एक गीता का ही पूरा पूरा अध्ययन कर लेना बस है; शेष 
शार्ओं के कोरे फेलाव से क्या करना है ! यह बात कुछ झूठ नई है । भत- 
एव जिन छोगों को हिन्दूषम ओर नीतिशासत्र के मूलतत्त्वों से परिचय कर 
लेना हो, उन लोगों से हम सविनय किन्तु आग्रहपूर्वक कहते हैं, कि सब 
से पहले आप इस अपूर्व अन्थ का अध्ययन कीजिये | इसका कारण यह है 
कि क्षर-अक्षर-सुष्टि का भोर क्षेत्र-क्षेत्रत का विचार करनेवाले न्याय, मीमांसं, 
उपनिषद ओभोर वेदान्त आदि प्राचीन शासत्र उस समय, जितनी हो सकती थी 
उतनी, पूण अवस्था में आचुके थे; और इसके बाद ही वोदिक धभ को 
शानमुलक भक्तिप्रधान एवं कर्मयोगविषयक अन्तिम सखरूप प्रातत हुआ; तथा 
वर्तमान काल में प्रचलित वैदिक धर्म का मूल ही गीता में प्रतिधादित होने 
के कारण हम कह सकते हैं कि संक्षेप में किन्तु निस्सानदेग्य रीति से वर्तमान- 
कालीन हिन्दूधरम के तत्त्व को समझा देनेवाला, गीता की जोड का दुसरा 
ग्रन्थ, संस्कृत-साहित्य में है ही नहीं । 

उल्लिखित वक्तव्य से पाठक सामान्यतः समझ सकेंगे कि गीतारहस्य के 
विवेचन का केसा क्‍या ढेँग है | गीता पर जो शाझ्डरभाष्य है उसके तीसरे 
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अध्याय के आरम्म में पुरातन टीकाकारों के अभिप्रायों का उछेख है; इस 
उल्लेख से शात होता है कि गीता पर पहले कर्मयोगप्रधान थैकाएँ. रही 
होंगी । किन्तु इस समय ये टकाएँ उपलब्ध नहीं हैं; अतएवं यह कहने में 
कोई क्षति नहीं कि, गीता का कर्मयोग-प्रधान और तुलनात्मक यह पहला ही 
विवेचन है। इसमें कुछ ऋछोकों के अथे, उन अभर्थों से भिन्न हैं, कि जो 
आजकल की टीकाओं में पाये जाते हैं; एवं ऐसे अनेक विषय भी बतढछाये 
गये हैं कि जो अब तक की प्राकृत टीकाओं में विस्तार सहित कहीं भी नहीं 
थे। इन विषयों को भोर इनकी उपपत्तियों को यद्यपि इमने संक्षेप में ही 
बतलाया है, तथापि यथाशकय सुस्पष्ट और सुबोध रीति से, बतलाने के 
उद्योग में हमने कोई बात उठा नहीं रखी है। ऐसा करने में यद्यपि कहीं 
कहीं द्विकक्ति हो गई है, तो भी हमने उसकी कोई परवा नहीं की; और 
जिन शब्दों के अथ अब तक भाषा में प्रचलित नहीं हो पाये हैं, उनके 
पर्याय शब्द उनके साथ ही साथ अनेक स्थल पर दे दिये हैं। इसके अति- 
रिक्त, इस विषय के प्रमुख प्रमुख ।सेद्धान्त सारांश रूप से स्थान-स्थान पर, उप- 
पादन से प्थक्‌ कर, दिखला दिये गये हैं। फिर भी शास्त्रीय और गहन 
विषयों का विचार, थोड़े शब्दों में, करना सदेव कठिन है ओर इस विषय की 
भाषा भी अभी स्थिर नहीं हो पाई है | अतः हम जानते हैं कि भ्रम से, दृष्टिदोष 
से, अथवा अन्यान्य -कारणों से हमारे इस नये ढंग के विवेचन में कठि- 
नाई, दुर्बोधता, अपूर्णता ओर अन्य कोइ दोष रह गणशये होंगे । परन्तु भमगव- 
द्वीता पाठकी से कुछ अपरिचित नहीं है--बह हिन्दुओं के लिये एकदम नई 
वस्तु नहीं है कि जिसे उन्होंने कभी देखा-सुना न हो । ऐसे बहुतेरे लोग हैं, 
जो नित्य नियम से भगवद्वीता का पाठ किया करते हैं, भोर ऐसे पुरुष भी 
थोड़े नहीं हैं कि जिन्होंने इसका शास्त्रीयदष्टथा अध्ययन किया है अथवा 
करेंगे । ऐसे अधिकारी पुरुषों से हमारी एक प्राथना है कि जब उनके हाथ 
में यह ग्रन्थ पहुँचे ओर यदि उन्हें इस प्रकार के कुछ देष भिल जाय, तो वे 
कृपा कर हमें उनकी सूचना दे दें। ऐसा होने से हम उनका विचार 
करेंगे, भर यदि द्वितीय संस्करण के प्रकाशित करने का अवसर आया तो 
उसमें यथायोग्य संशोधन कर दिया जावेगा | सम्भव है, कुछ लोग समझें 
कि, हमारा कोई विशेष सम्प्रदाय है ओर उसी सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये 
हम गीता का, एक प्रकार का, विशेष अथे कर रहे हँं। इसलिये यह इतना 
कह देना आवश्यक है कि, यह गीतारहस्य ग्रन्थ किसी भी व्यक्तिविशेष 
अथवा सम्प्रदाय के उद्देश से लिखा नहीं गया है। हमारी बुद्धि के अनुसार 
गीर,ख 
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गीता के मूल संस्कृत छोक का जो सरल अर्थ होता है, वही हमने लिखा है। 
ऐसा सरल अर्थ कर देने से---और आज कल संस्कृत का बहुत कुछ प्रचार 
हो जाने के कारण, बहुतेरे लोग समझ सकेंगे कि अर्थ सरल है या नहीं--- 
यदि इसमें कुछ सम्प्रदाय की गन्घ भाजावे, तो वह गीता का है, हमारा 
नहीं । अजुन ने भगवान्‌ से कहा था कि “८ मुझे दो-चार मागे बतछा कर 
उलझन में न डालिये, निश्चयपूर्वक ऐसा एक ही मार्ग बतलाइये कि जो भश्रेय- 
स्कर हो?” (गी.३.२;५,१); इससे प्रगट ही है कि गाता में किसी न किसी 
एक ही विशेष मत का प्रातिपादन होना चाहिये। मूल गीता का ही अथ करके, 
निराग्रह बुद्धि से हमें देखना है कि वह एक ही विशेष मत कौन सा है; 
हमें पहले ही से कोई मत स्थिर करके गीता के अथ की इसलिये खांचा- 
तानी नहीं करनी है, कि इस पहले से ही निश्चित किये हुए. मत से गीता का 
मेल नहीं मिलता | सारांश गीता के वास्तविक रहस्य का,--फिर चाहे वह 
रहस्य किसी भी सम्प्रदाय का अथवा पन्य का है--गीता-भक्तों में प्रसार करके, 
भगवान्‌ के ही कथनानुसार यह शानयज्ञ करने के लिये हम प्रदत्त हुए हैं । हमें 
आशा है कि इस ज्ञानयश की अभ्यड्भता की सिद्ध के लिये, ऊपर जो श्ञान- 
भिक्षा मांगी गई है, उसे हमारे देशवन्धु ओर धर्मबन्धु बडे आनंद से देंगे। 
प्राचीन टौकाकारों ने गीता का जो तात्पर्य निकाला है उसमें, और 
हमारे मतानुसार गीता का जो रहस्य है उससे / भेद क्‍यों पडता है ! इस 
भेद के कारण गीतारहस्य में विस्तारपूवक बतलाये गये हैं । परन्तु गीता के 
तात्यये-सम्बन्ध में यद्यपि इस प्रकार मतभेद हुआ करे; तो भी गीता पर जो 
अनेक भाष्य और टीकाएँ: हैं एवं पहछे और बतंमान समय में गीता के जो 
भाभानुवाद हुए हैं, उनसे हमें इस ग्रन्य को लिखते समय अन्यान्य बातों 
में सदैव ही प्रसज्ञानुसार थोड़ी-बहुत सहायता मिली है; एतदर्थ हम उन सब 
के अत्यन्त ऋणी हैं। इसी प्रकार उन पाश्चमी पण्डितों का भी उपकार 
मानना चाहिये कि जिनके ग्रन्थों के सिद्धान्तों का हमने स्थान-स्थान पर 
उल्लेख किया है। भोर तो क्‍या ? योदे इन सब अन्थों की सहायता न मिली 
होती, तो यह ग्रन्थ लिखा जाता या नहीं-इसमें सन्देह ही है | इसी से हमने 
प्रस्तावना के आरम्भ में ही साधु तुकाराम का यह वाक्य लिख दिया है-“सन्तों 
की उच्द्धिष्ट उक्तिहै मेरी बानी ?!। सदा सदा एक सा उपयोगी होनेवाला अथीत्‌ 
भ्िकाल-अबाधित जो शान है / उसका निरूपण करनेवाले गीता जैसे ग्रन्थ से 
काल-भेद के अनुसार मनुष्य को नवीन नवीन स्फूति प्राप्त हे, तो इसमें कोई 
भाश्चय नहीं है; क्योंकि ऐसे व्यापक अन्य का तो यह धर्म ही रहता है । परन्तु 
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इत॑न ही से प्राचीन पण्डितें। के वे परिश्रम कुछ व्यर्थ नहीं हो जाते कि जो 
उन्होंने उस अन्थ पर किये हैं । पश्चिमी पण्डितों ने गीता के जो अनुवाद 
अंग्रेजी, और जम॑न प्रगति यूरोप की भाषाओं में किये हैं, उनके लिये भी यही 
न्याय उपयुक्त होता है। ये अनुवाद गीता कौ प्रायः प्राचीन टौकाओं के . 
आधार से किये जाते हैं | फिर भी कुछ पश्चिमी पण्डितों ने खतन्त्र रीति से 
गीता के अथ करने का उद्योग भारम्म कर दिया है । परन्तु सच्चे ( क्म-) 
योग का तत्त्व अथवा बैदिक धार्मिक सम्पदायों का इतिहास भली भाँति समझ 
न सकने के कारण या बहिरज्ध परीक्षा पर ही इनकौ विशेष रुचि रहने के कारण 
अथवा ऐसे ही ओर कुछ कारणों से इन पश्चिमी पण्डितें के ये विवेचन 
अधिकतर अपूर्ण और कुछ कुछ स्थानों में तो सर्वथा भ्रामक और भूलों से 
भरे पड़े हैं। यहाँ पर पश्चिमी पण्डितों के गीता-विषयक ग्रन्थों का विस्तृत 
विचार करने अथवा उनकी जाँब करने की कोई आवश्यकता नहीं है।' 
उन्होंने जो प्रमुख प्रश्न उपात्यित किये हैं, उनके सम्बन्ध में हमारा जो 
वक्तध्य है वह इस ग्रन्थ के परिशिष्ट प्रकरण में है । किन्तु यहाँ गीताविषयक 
उन अंग्रजी लेखों का उल्लेख कर देना उचित प्रतीत होता है कि जो इन 
दिनों हमारे देखने में आये हैं | पहला लेख मि० ग्रुक्स का है। मि० ब्रक्‍्स 
थिआसफिस्ट पन्‍्थ के हैं, इन्होंने अपने गीताविषयक ग्रन्थ में सिद्ध किया है 
कि भगवद्गेता कर्मयोग-प्रधान है; ओर ये अपने व्याख्यानों में भी इसी मत 
को प्रतिपादन किया करते हैं| दूसरा लेख मद्रास के मि० एस, राधाकृष्णम्‌ 
का है; यह छोटे से निबन्ध के रूप में, अमेरिका के 'सावराष्ट्रीय नीतिशाद्र 
सम्बन्धी ल्रेमासिक? में प्रकाशित हुआ है (जुलाई १९११) । इसमें आत्म 

खातन्त्रय ओर नीतिघरम, इन दो विषयों के सम्बन्ध से गीता ओर कान्‍्ट की 
समता दिखलाई गई है। हमारे मत से यह साम्य इसस भी कहीं अधिक 
व्यापक है; ओर कान्ट की अपेक्षा ग्रीन की नेतिक उपपसि गीता से कहीं 
अधिक भिलती जुलती है । परन्तु इन दोनों प्रश्नों का खुलासा जब इस ग्रन्थ 
में किया ही गया है, तब यहाँ उन्हीं को दुद्दराने की आवश्यकता नई है। इसी 
प्रकार पण्डित सीतानाथ तत्त्वभूषण-कतृंक 'कृष्ण ओर गीता” नामक एक अंग्रेर्जा 
ग्रन्थ भी इन दिनों प्रकाशित हुआ है । इसमें उक्त पण्डितजी के गीता पर दिये 
हुए बारह व्याख्यान हैं। किन्तु उक्त ग्रन्थों के पाठ करने से कोई भी जान 
लेगा कि तत््वभूषणजी के अथवा मि० ब्रुक्स के प्रतिपादन में और हमारे प्रति 

पादन में बहुत अन्तर है | फिर भी इन लेखों से ज्ञात होता है कि गौता- 
विषयक ह_मारे विचार कुछ अपूर्व नहीं हैं; ओर इस सुचिन्द्र का भी ज्ञान होता है 


२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाल्तर । 


कि गीता के कर्मयोग की ओर छोगों का ध्यान अधिकाधिक आकर्षित हो रहा 
है!अतएव यहाँ पर हम इन सब आधुनिक छेखकों का अभिनन्दन करते हैं | 

यह ग्रन्थ मण्डाले में लिख तो लिया गया था, पर लिखा गया था पेंलिल 
से; और काट-छोट के भातिरिक्त इसमें और भी कितने ही नये सुधार किये 
गये थे। इसलिये सरकार के यहाँ से इसके लोट आने पर प्रेस में देने के 
लिये शुद्ध कापी करने की आवश्यकता हुई। ओर यदि यह काम हमारे ही 
भरोसे पर छोड़ दिया जाता, तो इसके प्रकाशित द्ोने में ओर न जाने कितना 
समय लग गया होता ! परन्तु श्रीयुत वामन गोपाल जोशी, नारायण कृष्ण 
गोगटे, रामकृष्ण दत्तात्रय पराडकर, रामकृष्ण सदाशिव पिंपुयकर, आप्याजी 
विष्णु कुलकर्णी प्रति सजनों ने इस काम में बड़े उत्साह से सहायता दी, 
एतदथ इनका उपकार मानना चाहिये | इसी प्रकार भीयुत कृष्णाजी प्रभाकर 
खाडिलकर ने, ओर विशेषतया वेदशास्त्रसम्पन्न दीक्षित काशीनाथ शास्त्री लेले 
ने बम्बई से यहाँ आकर, ग्रन्थ की हस्तलिखित प्रति को पढने का कष्ट उठाया 
एवं अनेक उपयुक्त तथा मार्मिक सूचनाएँ दीं कि जिनके लिये हम इनके 
ऋणी हैं । फिर भी स्मरण रहे कि, इस ग्रन्थ में प्रतिपादित मर्तों की जिम्मे- 
दारी हमारी ही है। इस प्रकार ग्रन्थ छपने योग्य तो हो गया, परन्तु युद्ध 
के कारण कागज की कमी होनेवाली थी; इस कमी को, बम्बई के स्वदेशी 
कागज के पुतलौघर के मालिक मेसस 'डी. पदमजी ओर सन” ने, हमारी 
इच्छा के अनुसार अच्छा कागज समय पर तेयार करके, दूर कर किया । 
इससे ग्ीता-ग्रथ को छापने के लिये अच्छा स्वदेशी काग़ज़ मिल सका। किन्तु 
ग्रन्थ अनुमान से आधिक बढ़ गया, इससे कागज की कमी फिर पडी । 
इस कमी को पूने के पेपर मिल के मालिकों ने यदि दूर न कर दिया दह्ोता तो 
और कुछ महनों तक पाठकों को ग्रन्थ के प्रकाशित होने की प्रतीक्षा करनी 
पडती । अतः उक्त दोनों पुतलीघरों के मालिकों को, न केवल हर्मी प्रत्युत 
पाठक भी धन्यवाद दें। अब अन्त में प्रूफ संशोधन का काम रह गया; 
जिसे भीयुत रामकृष्ण दत्तात्रय पराडकर, रामकृष्ण सदाशिव पिंपुटकर ओर 
श्रीयुत हरि रघुनाथ भागवत ने स्वीकार किया । इसमें भी, स्थान-स्थान पर 
अन्यान्य अन्थों का जो उल्लेख किया गया है, उनको मूल ग्रन्थों से ठीक ठीक 
जौचने एवं यदि कोई ध्यंग रह गया दो तो उसे दिखलाने का काम्र भीयुत 
हरि रघुनाथ भागवत ने अकेले ही किया है। बिना इनकी सहायता के इस 
ग्रन्थ को हम, इतनी शीघ्रता से, प्रकाशित न कर पाते | अतएव हम इन सब 
को हृदय से धन्यवाद देते हैं। अब रही छपाई, जिसे चित्रशाला छापेखाने के 


प्रतावना । श्र 


स्वत्वाधिकारी ने सावधानीपूर्वक शीमता से छाप देना खीकार कर तदनुसार 
इस कार्य को पूण कर दिया; इस निमित्त अन्त में इनका भी उपकार मानना 
आवश्यक है। खेत में फसल होजाने पर भी फसल से अनाज तैयार करने, 
और भोजन करनेवार्लों के मुद्दे में पहुँचने तक, जिस प्रकार अनेक छोगों की 
सहायता अपेक्षित रइती है, वेसी ही कुछ भंशों में ग्रन्यकार की-कम से कम 
हमारी तो अवश्य-स्थिति है। अतएव अक्त रीति से जिन लोगों ने हमारी 
सहायता कौ है-फिर चाहे उनके नाम यहाँ आये हों, अथवा न मी भाये 
हों-उनको फिर एक बार धन्यवाद दे कर हम इस प्रस्तावना को समाप्त करते हैं। 

प्रस्तावना समाप्त हो गई । भव जिस विषय के विचार में बहुतेरे वर्ष बीत 
गये हैं, और जिसके नित्य सहवास एवं चिन्तन से मन को समाधान हो कर 
आनन्द होता गया, वह विषय आज ग्रन्थ के रूप में हाथ से प्रथक्‌ होनेवाला 
है-यह सोच कर यद्यपि बुरा छगता है, तथापि सनन्‍्तोष इतना ही है कि ये 
विचार-सध गये तो ब्याज सहित, अन्यथा ज्यों के त्योॉ-भगली पढि के 
लोगों को देने के लिये ही हमें प्रात्त हुए थे। अतएव वैदिक घम के, राजगुद्म 
के इस पारस को कठोपानेषद के “उत्तिष्ठत ! जाग्रत ! प्राप्य वरात्रिवोधत !?! 
(क.३,१४)-उठो ! जागो ! ओर ( भगवान्‌ के दिये हुए) इस वर को 
समझ लो---इस मन्त्र से होनहार पाठकों को प्रेमोदकपूवक सौंपते हैं। प्रत्यक्ष 
भगवान्‌ का ही निश्चयपूर्वक यह आश्वासन है कि, इसी में कर्म-अकम का 
सारा बीज है; ओर इस घमम का स्वल्प आचरण भी बड़े बड़े सड्डूटों से बचाता 
है। इससे आधिक और क्या चाहिये ! सृष्टि के इस नियम पर ध्यान दे कर 
कि “बिना किये कुछ होता नहीं है,”” तुम को निष्काम बुद्धि से कार्यकत्ता 
होना चाहिये, बस फिर सब कुछ होगया। निरी स्वाथ-परायण बुद्धि से गृहस्थी 
चलाते चलाते जो लोग हार कर थके गये हों, उनका समय बिताने के लिये, 
अथवा संसार को छुड़ा देने की तैयारी के लिये, गीता नहीं कही गई है। 
गौताशात्नर की प्रवात्ति तो इसलिये हुई है कि वह इसकी विधि बतलावे कि 
मोक्षदष्टि से संसार के कर्म ही किस प्रकार किये जावें; ओर तात्तविक दृष्टि से 
इस बात का उपदेश करे कि संसार में मनुष्य मात्र का सच्चा कत्तेव्य क्‍या 
है। अतः हमारी इतनी ही बिनती है कि पूर्व अवस्था में ही-चढ़ती हुई 
उम्र में ही-प्रत्येक मनुष्य ग्रहस्थाश्रम के अथवा संसार के इस प्राचीनशाद्न को 
जितनी जल्दी हो सके उतनी जल्दी, समझे बिना न रहे । 


पूना, अधिक वेशाख || 


सेवत्‌ १९७२ बि०। बाल गंगाधर तिलक । 


गीतारहस्य की साधारण अनुक्रमाणिका । 
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गीतारहस्य के प्रत्येक प्रकरण के 
विषयों की अनुक्रमणिका। 


पहला प्रकरण--विषयश्रवेश । 


श्रीमद्भनवद्वीता की योग्यता - गीता के अध्याय-परिप्रमाप्रि-सचक सहूँदप - 
गीता शब्द का अर्थ - अन्यान्य गीताओं का वर्गंन, ओर इनकी एवं योगवासिष्ठ 
आदि की गौणता - ग्रन्थपरीक्षा के भेद - भगवद्गीता के आधुनिक बहिरद्गपररक्षक - 
महाभारत-प्रणेता का बतलाया हुआ गीता-तात्पर्य - प्रश्थानन्रयी आर उस पर 
साम्प्रदायिक भाप्य - इनके अनुसार गीत का तात्पर्य - क्रीशझ्राच।य - मधुसूदन - 
तत्तमाति - पेशा चभाष्य - रामानुजाचाय - मध्वाचार्य - वछभाचार्य - निबाके - 
श्रीधरस्वामी - ज्ञानेश्वर - सब को साम्प्रदायिक दृष्टि -साम्प्रदायेकु दृष्टि को छोड़ 
कर ग्रन्थ का तात्पर्य निकालने की रीति - साम्प्रदायिक दृष्टि से उसकी उपेक्षा - गीता 
का उपक्रम और उपर्सष्ार - परस्पर-विरुद्ध नीति-धरमो का झगड़ा और उनमें होने- 
वाला कर्तव्यधर्म-मोह - इसके निवारणार्थ गीता का उपदेश | ... पृ. १--२७। 


दूसरा प्रकरण--कमेजिज्ञासा । 

कत्तेब्य-मूढता के दो अंग्रेज़ी उदाइरण - इस दृष्टि से महाभारत का मद्दत्व - 
अ््टविंसाधम और उसके अपवाद - क्षमा और उसके अपवाद - हमारे शास्त्रों का 
सल्यानतावेवेक - अंग्रेज़ी नीतिशासत्र के विवेक के साथ उसकी तुलना - हमार 
शास्त्रकारों की दृष्टि की श्रेष्टट और मचत्ता - प्रतिज्ञापालन और उसकी मर्यादा- 
अस्तेय और उसका झपवाद - “ मरने से जिन्दा रहना श्रेयश्कर हैं? इसके अपवाद 
-आत्मरक्षा - माता, पिता, गुरु प्रभ्वति पूज्य पुरुषों के सम्बन्ध में कत्तव्य और 
उनके अपवाद - काम, क्रोध, और लोभ के निम्रह्ु का तारतम्य - घे+ आदि गयणों 
के अवसर आर देश-काल-झादि मर्यादा-आचार का तारतम्य - धर्म-अधर्म की 
सूच्मता आर गीता की अपूर्ववा। ..... »«« . »» . ««« प. २८--५०। 


ताोसरा प्रकरण--कमेयोगशास्त्र । 


कमजिज्ञासा का मदृत्व, गीता का प्रथम अध्याय और कर्मयोगशास्त्र की 
छात्श्यकता - कम शब्द के अथ का निण।/य - मौमांसकाों को. कम-विभाग़ - योग 
शब्द के अर्थ का निर्णय - गीता में योग>कर्मयोग, अतैंर'बंद्दी प्रतिपाद है कर्म- 
ग । | 


श्द्व गौतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


छाकर्म के पर्याय शब्द - शास्त्रीय प्रतिपादन के तीन पन्‍थ, आझाधिभौतिक, आधि- 
देविक, आध्या।मिक - इस पन्‍्थभद का कारणश -कोट का मत - गीता के अनुसार 
अध्यात्मदृष्टि की श्रेष्ता - धर्म शब्द के दो झर्थ, पारलौंकिक और व्यावष्ठारिक - 
चातुर्वंगय झादि धर्म -जगत्‌ का धारण करता हू, इसलिये धर्म - चोदनालक्षण 
घम - धर्म-झधम का निाय करने के लिये साधारण नियम -“ मह्दाजनों येन गतः 
स पन्‍था: ! और इसके दोष -“ झति सर्वत्र वर्जयेत्‌* और डश्सकी अपूर्या ता-- 
झविरोध से घर्मनि्णेय - कमंयोगशाख का कार्य । ..... -.- पृ. ५१-७३ | 


चोथा प्रकरण--आधिभौतिक सुखवाद । 


स्वरूप-प्रस्ताव - धर्म-अधघरम-निर्शायक तरव - चावीक का केवल श्वार्थ - 
हंब्स का दूरदशा स्वाथ - स्वाथ-वाद्ध के समान ही परोपकारब॒छ्धे भी नंसांगेक है - 
याज्ञवल्कय काया आत्मार्थ - स्वा4-परार्थ-उभयवाद अथवा उदात्त या उच्च स्वार्थ - 
उस पर आक्तेप - पराथ-अधान पक्ष - अधिकांश लोगों का अधिक सुख - इस पर 
आतक्षेप - किस प्रकार आर कान नि/श्वत करे कि अधिकांश लोगो का आधेक सख 
क्या है - कम की अपेक्षा कत्ता की वद्धि का महर्व - परोपकार क्‍यों करना चाहिये 
- मनुष्यजाति को पूर्ण अवस्था -श्रेय ऊगर प्रेय-सुख-दुःख को झआनित्यता ओर 
नीतिघम की नित्यता । .... ... »» +»« «»* पृ. ७४--६३। 


पांचवां प्रकरण--सुखदुःखबविवेक । 


सख के लिये प्रथयक की भ्रवृत्ति -सख-दःख के लक्षण आर भेद-सख 
स्वतन्त्र दे या दुःखाभावरूप 7 संन्यासमा। का मत - इसका खणडन -गीता का 
सिद्धान्त - सख आर दुःख, दो स्वतन्त्र भाव ६ - इस लोक भे प्राप्त द्वनेवाले सख- 
दुःख विपयंय- संसार में सुख अधिक हृ या दुःख - पश्चिमी सुखाधिफ्य-वाद - 
मनुष्य के आत्महत्या न करने स ही संसार का सुखमयत्व घिद्ध नहों द्वोता - सुख 
का इच्छा को अपार वृद्ध - सुख को इच्छा सुखोपभोग से तृप्त नहीं होती - अत- 
एव संलार में दुःख की अधिकता - हमारे शासत्रकारों का तदनुकल सिद्धान्त - 
शोपनहर का मत - असनन्‍्तोष का उपयोग - उसके दुष्परिणाम को हटान का उपाय - 
सुख-दुःख के अनुभव को आत्मवशता, और फलाशा का खच्ण - फलाशा को 
त्यागंन से ही दुःखनिवारण हं।ता है, अतः कमंत्याग का निषेध - इच्धिय-निग्नह 
की मर्यादा--कमंयोंग को चतुःसूत्री -शारीरिक अथात्‌ आधिभातिक सख का 
पशुधमत्व - आत्मप्रसादज अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुख की श्रेष्ठठा आर +नित्यता - इन 
दोगों सखों की प्राप्ति ही क्मंयोग की दृष्टि से परम साध्य है - विषयोपभोग सख 
छानित्य ह ओर परम ध्यय होने के लिये अयोग्य है- आधिभातिक सखवाद 
की अपूर्याता।. .«« बड४ कप .«.. पृ, &३७--१२२। 
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छठा प्रकरण--आधिदेवतपक्ष और क्षेत्र-क्षेत्रज्ष॒-विचार । 


पश्चिमी सदसद्विवेकदेवतापच्त - उसी के समान मनोदेवता के सम्धन्ध में 
झुमारे ग्रन्थों के वचन -झाधिदेवत पक्ष पर आधिभौतिक पक्ष का शाक्षेप - 
आदत और झम्यास से कार्य-अकार्य का निर्णय शीघ्र हो जाता है-सदसद्दिवेक 
कुछ निरात्री शक्ति नहीं ह-अध्यात्मपक्ष का आक्तेप -मनुष्यदेहरूपी बड़ा 
कारखाना - कभन्द्रियों आर ज्ञानेन्द्रियों के व्यापार -मन और बुद्धि के पृथक्‌ पृथक्‌ 
काम - व्यवसायात्मक आर वासवात्सकबद्धि का भेद एवं सम्बन्ध - व्यवसायात्मक 
बुद्धि एक ही ऋ| परन्तु सात्तिक आदि भेदों से तीन प्रकार की हू - सदसाद्वेवेक बाद 
इसी में है, एथक नहों इ-केश्र-चोन्नजशविचार का और चर-झत्धरविचार का 
स्वरूप एवं कर्मयोग से सम्बन्ध -चेन्र शब्द का अर्थ -चेन्रश का अर्थात्‌ आत्मा 
का अस्तित्व - चर-अक्तर-विचार की प्रस्तावना |... «.: पृ. १२३- $४८। 


सातवाँ प्रकरण--कापिल सांख्यशासत्र अथवा क्षराक्षर-विचार | 

सुर झर अक्षर का विचार करनेवाले शाद्व -काणादों का परमाजु-वाद - 
कायल सांख्य--सांख्य शब्द का झर्थ - कापिेल सांझ्य विषयक प्रन्थ - सत्काय॑- 
बाद - जगत्‌ का मूत्र दृब्य अथवा प्रकृति एक ही है - सत्व, रज और तम उसझे 
तीन गुण हैं - त्रियुण की साम्यावस्या और पारए्परिक रगड़े-ऋगड़े से नाना पदार्थों 
की उत्पत्ति - प्रकृति अव्यक्त, अखगिडत, एक ही झर अचेतन है-अच्यक्त से 
व्यक्त - प्रकृति ले ही मन और बुद्धि की उत्पत्ति - सांख्यशाख को द्देकल का जड़ाद्वत 
ओर प्रकृति से आत्मा की बत्पत्ति श्वीकृत नहीं - प्रकृति और पुरुष दो स्वतन्त्र तत्त्व 
हैं - इनमें पुरुष अकर्ता, निगृंण और बदासीन है, सारा कतुंत्व प्रकृति का है - 
दोनों के संयोग से सृष्टि का विघ्तार - प्रकृति और पुरुष के भेद को पहचान लेने से 
केवल्य की अझर्थाव मोक्ष की प्राप्ति-मोक्ष किसका होता हूं, प्रकृति का या पुरुष 
का ? - सांख्यों के असंख्य पुरुष, आर वेदान्तियों का एक पुरुष - त्रिगुगातीत- 
अवस्था - सांख्यों के और तत्सदश गीता के सिद्धान्तों के भेद । ...प. १४६ - १६ । 

आठवाँ प्रकरण--विश्व की रचना ओर संहार । 

प्रकृति का विद्तार - ज्ञान-विज्ञान का लक्षण - भिन्न-भिन्न सश्टयत्पत्तिक्रम 
आर उनको झआन्तिम एकवाक्यता - झाधुनिक उत्क्रान्ति-वाद का स्वरूप और सांख्यों 
के गुणात्कपं तत्व स उसकी समता - गुणोत्कर्ष का अथवा गण-परिणामवाद का 
निरूपण - प्रकृति से प्रथम ब्यवसायात्मक बाद्दि की ओर फिर अषड्वार की उत्पाति - 
उनके त्रेघात अनन्त भद्‌ -अहड्जार से फिर सेन्द्रिय-सष्टि के मन सहित ग्यारशह्‌ 
तत्वां का, आर निरिल्द्रय-सृष्टि के तन्‍्मान्ररूपी पांच तत्वों को उत्पासि - इस बात 
का निरूपणा कि, सम्मात्राएँ पँच ही क्‍यों हैं ओर सूच्मेन्द्रियां ग्यारह ही क्‍यों 

सूदम स्वष्ट स स्‍्यूल विशेष - पद्चीस तत्तों का बह्यायडवृक्ष - भनुगीता का 
ब्रह्मबच्च आर गीता का अश्वत्यवृक्त - पच्चीस तत्त्वों का वर्गाकरण करन को, 


श्ध गीतारहस्य अथवा कर्योगशासत्र । 


सांख्यों की तथा वेदान्तियों की भिन्न-भिन्न रीति - उनका नकशा - वेदान्त ग्रन्थों में 
वर्णित स्थूल पतश्चमद्दाभूतों की उत्पत्ति का क्रम - ओर फिर पत्चीकरण से सारे स्यूल 
पदार्थ - उपनिषदों के त्रिव्वत्तरण से उसकी तुलना-सजीव सृष्टि और लिड्ज- 
शराीर-वेदान्त में वर्णित लिड्रशरीर का आर सांख्यशाख में वर्णित लिड्गशरीर का 
भेद - बद्धि के भाव आर वेदान्त का कर्म -प्रलय - उत्पात्ति-प्रलय-काल - कल्प- 
युगमान - बह्मा का दिन-रात ओर उसकी सारी आयु -सृष्टि की उत्पत्ति के अन्य 
क्रम से विरोध आर एकता ।. ....  «»«  «»* पु. १६६ - १९५। 


नयाँ प्रकरण--अध्यात्म । 


प्रकृति और पुरुष रूप द्वत पर आक्षेप-दोनों से परे रहनेवाले का विचार 
करने की पद्धति - दोनों से परे का एक 'ही परमात्मा अथवा परपुरुष - प्रकृति 
(जगत ) , पुरुष (जीव ) झोर परमेश्वर, यह त्रयी - गीता में वर्णित परमेश्वर का 
स्वरूप - व्यक्त अथवा सगणा रूप आर उसकी गांशुता-अच्यक्त किन्तु माया से 
व्यक्त ह्ानवाला - अव्यक्त के हो तोन भंद-सगणा, निगुण झोर सगगुननंगण - 
उपानिषदों के तत्सदश वणछन - उपनिपदों में उपासना के लिये बतलाई हुई विद्याएँ 
आर प्रताक -।त्रावध अध्यक्त रूप स नगयणा हो अए्ट ह (पएष २०८) - उक्त सद्धान्ता 
की शास्त्रीय उपपात्ति - निगण आर सगयण के गहन अथ -अम्ृतत्व को स्वभाव- 
सिद्ध कल्पना - सूशिज्ञान केस आर किसका होता हई ? -ज्ञानक्रिया का वश|न आर 
नाम-रूप को च्याख्या-नाम-रूप का ध्श्य आर वस्तुतत्व -सत्य की व्याख्या - 
विनाशी होने से नाम-रूप असत्य हैं और नित्य होने सर वस्तुतत्त्व सत्य है - वस्तु- 
तत्व ही अक्तर-अह्म हु और नाम-रूप साया है-सत्य और मिथ्या शब्दों का 
वेदान्तशाखानुसार अर्थ - आधिभातिक शास्रों को नाम-रूपात्मकता (प. २२१) - 
विज्ञान-वाद वदान्त को ग्राद्य नह्टीं -माया-वाद्‌ को प्राचीनता -नाम-रूप से 
झाच्छादित नित्य बह्चा का, और शारीर झात्मा का स्वरूप एक ही है - दोनों को 
चिट्प क्यों कहते हूं? - ब्रह्मात्मक्य यानी यह ज्ञान कि जो पिण्ड सें हू, वहच्दी 
ब्रह्मागड मे हू! -ब्रह्मानन्द - भें-पन को झुत्य-तरीयावस्था अथवा निर्विकल्प 
समाध - अम्॒तत्व-सामा आर मरण का मरण (ए. २३४) - तवाद का उत्पात्ते - 
गीता आर उपनिषद दोनों अद्वत चेदान्त का वी प्रतिपादन करते हैं -निगरणा में 
सगगणा माया को उत्पात्ति क॑से होती है -विवत्त-वाद आर गगा-परिणाम-वाद - जगत्‌, 
जीव आर परसश्वर वषयक अध्यात्मशास्त्र का सीक्षेप्त ससेद्धान्त (ए. २४३ )- 
ब्रह्म का सत्यानतत्व - ३४ तत्खत्‌ ऋार अन्य ब्रह्मनिदंश -जीव परमेश्वर का “अंश! 
कंखे ६ -परमश्र देकाल से झ्मयादेत हू (प. २४७ ) -अध्यात्मशाख का 
अन्तिम सिद्धान्त - देशेन्द्रियों में भिदी हुईं साम्यवाददे - मोच्॒स्वरूप आर सिद्धा- 
वस्था का वर्गोन (प्‌. २५०) - ऋग्वेद के नासदीय सूक्त का साथ विवरण - पूवांपर 
प्रकरण की सडज्ञाते। .,.  .... »»  «»«»० पृ. 7६६ - २५८। 


गौतारहस्य के विषयां की अनुक्रमणिका । २६ 


दसवाँ प्रकरण--कर्मविपाक और आत्मस्वातन्ज्य । 


मायासष्टि और ब्रद्वासृष्टि -देह के कोश और कमोश्नयीभूत क्षिड्न्‍रशरीर - 
कमे, नाम-रूप झोर माया का पारस्परिक सम्बन्ध -कर्म की आर माया की 
व्याख्या - माया का मुल अगम्य है, इसलिये यद्यपि माया परतम्त्र हो तथापि 
झानादि ६ - मायात्मक प्रकृति का विस्तार अथवा सृष्टि ही कर्म ह-अझतएव कम 
भी झनादि है - कर्म के अखरिडत प्रयत्न-परमेश्वर इसमें हृस्तक्षेप नहीं करता 
आर कमीनसार ही फल देता हैं ( प. २६७ ) - कमंबन्ध की सदढ़ता आर प्रवृत्ति- 
स्वातन्व्यवाद की प्रस्तावना - क्मंविभाग; सश्चित, प्रारब्ध और क्रियमाण - 
८ प्रारव्ध-क्मंगां भोगादेव जक्षयः !-वेदान्त को मौमाँसकों का नष्कम्य-साद्ध वाद 
प्रग्माह्म है - ज्ञान बिना कर्मबन्ध से छूटकारा नहीं - ज्ञान शब्द का अर्थ - ज्ञान-प्राप्ति 
कर लेने के लिये शारीर आत्मा घ्वतन्न्र है (५. २८२)- परन्तु कर्म करने वे 
साधन उसके पास निजी नहीं हूं, इस कारण उतने ही के लिये परावलम्बी है - 
माक्त-प्राप्यय आचारित ध्वलवप कम भी व्यथ नहों जाता-अतः कभी न कभी 
दीघ उद्योग करते रहने से सिद्धि हवश्य मिलती है-कर्मक्षय का स्वरूप - कर्म 
नहीं छूटते, फलाशा को छोड़ों -कर्म का वन्‍्धकत्व मन में है, न कि कर्म में - 
इसलिय ज्ञान कभी हो, उसका फल मोक्ष ही मिलेगा - तथापि उसमें भी झन्त- 
काल का महत्व ( पृ. २८६ )- कमकारड और ज्ञानकायड - भ्र।ततयज्ञ ओर स्मात॑ 
यज्ञ - क मंप्रधान गाईस्थ्यघृत्ति -उसी के दो भेद, ज्ञानयुक्त ओर ज्ञानराहित- 
इसके अनुसार भिन्न-भिन्न गति - देवयान और पितृयाण - कालवाचक या देवता» 
वाचक ? - तीसरी नरक की गति - जीवन्मुक्तावस्था का चर्योन |... पृ. २६०-३०० 


ग्यारहवाँ प्रकरण--संन्यास ओर कर्मयोग । 


इ)जन का यह प्रश्न कि, संन्यास ओर कर्मयोग दोनों में श्रेष्ट मार्ग कोन सा 
हू--इस पन्थ के समान ही पश्चिमी पन्‍थ - संन्यास आर कर्मयोग के पयाय शब्द-- 
संन्यास शब्द का अथ - क्मयोग रून्यासमा्ग का अड़् नहीं हु, दोनों स्वतन्त्र हें- 
इस सम्बन्ध में टीकाकारों की गोलमाल - गीता का यह स्पष्ट सिद्धान्त कि, इन 
दोनों मार्गों में कमयोग ही श्रेष्ठ है - संन्यासमागीय टीकाकारों का किया हुआ विप- 
यास - उस पर उत्तर -अजुन को अज्ञानी नहों मान सकते (१. ३१२ )-इस 
बात के गीता में निदिष्ट कारण कि, कम्याग दी श्रेष्ठ क्‍यों ह-आचार अनादि 
काल से द्विवच रष्ठा है, अतः वष्ठ श्रेष्ठटा का निणुय करने में उपयागी नहों ह - 
जनक की तीन और गीता की दो निष्ठाएँ - कर्मों को बन्धक कहने से ही, यह सिद्ध 
नहों शाता कि, उन्हें छाड देना चाहिये; फलाशा छोड़ देने से निवाह हो जाता 
है-कम छूट नहीं सकत - कम छोड़ देने पर खाने के लिय भी न मिलेगा -ज्ञान 
हो जाने पर अपना कत्तंव्य न रह्दे, अथवा वासना का क्षय हो जाय, तो भी. कर्म 
नहीं छूटते - अतएव ज्ञान-प्राप्ति के पश्चात्‌ भी निःष्वार्थ बुद्धि से कर्म अवश्य 


३० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्र । 


करना चाहिये - भगवान्‌ का और जनक का उदाहरण - फलाशा-त्याग, वेराग्य 
झार कमोत्साह ( प. ३२८ )- जोकसंग्रह और उसका लक्षण -ब्रह्मज्ञान का यही 
सच्चा पयवसान हू - तथापि वह लोकसंग्रह्द भी चातु्वेरय-व्यवस्था के अनुसार 
आर नष्काम हो ( पु. ३३४६ )- स्प्तातेग्रन्था मे वाशुत चार आश्रमा का, आयु 
बिताने का मार्ग - ग्हस्था श्रम का महत्त - भागवत धर्म - भागवत ओर स्मात के 
मल थर्थ -गीता में कर्मयोग झर्थात्‌ भागवतधर्म ही प्रतिपाद्य है - गीता के कर्म- 
गरोग, ओर भीमांसकों के कर्ममार्ग, का समेंद - स्माते संन्यास, ओर भागवत संन्यास, 
का भेद - दोनों की एकता - मनुस्मति के वैदिक कर्सयोंग की और भागवतघर्म की 
प्राचीनता - गीता के अ्रध्याय-समाप्तिसूचक संकल्प का अर्थ -गीता की अपूर्वता 
आर प्रस्थानत्रयी के तीन भागों की सार्थकता ( प्‌ ३५१ ) - संन्यास ( सांझ्य )ओर 
कर्मयोंग ( योग ), दोनों मार्गों के भेद-अभेद का नपशे में संक्षिप्त व्णन-आयु 
बिताने के मिन्न भिन्न मार्ग -गीता का यह सिद्धान्त कि, इन सब में कर्मयोग ही 
श्रेष्ठ ई - इस सिद्धान्त का प्रतिपादक ईशावाध्योपनिषद का मन्त्र इस मन्त्र के 
शाहरभाष्य का विचार - मनु और अन्यान्य स्मृतियों के ज्ञान-कर्म-समुच्चयात्मक 
वचन । 2३७ उ#8  उंडर डक हक, 3 «४३. पं. डेवपनूरेह पं 
बारहवाँ प्रररण--सिद्धावस्था और व्यवहार । 

समान्र की पूर्णा अवस्था - पूणु विष्या में सभी स्थितप्रज्ञ होते हैं - वीति की 
परमावधि - पश्चिमी स्थितप्रज्ञ -स्थितप्रज्ञ की विधि-नियमों से परे स्थिति - कर्म- 
योगी स्थितप्रज्ष का आचरगा ही परम नीति है - पूर्णावस्थावाली परमावाथे की 
नीति में, और लोभी समाज की नीति में भेद - दासबोध में वर्णित उत्तम पुरुष का 
लक्षण - परन्तु इस भेद से नीति-घर्मं को नित्यता नहीं घटती (पृ. ३७७ )- इन 
भेदों को स्थितप्रश्ञ किस दृष्टि स करता है - समाज का श्रेय, कल्याण अथवा सर्वे- 
भूतहित - तथापि इस बाह्य दृष्टि की अपेक्षा साम्यबद्धि ही श्रेष्ट ई- अधिकांश 
लोगों के अधिक हित आर साम्यबाद्धि, इन दत््तों की ठुलया - साम्यदुद्धि से जगत 
में बतदाव करना - परोपहार और अपना निर्वाह -आत्मं।पम्यवाद्दि - उसका व्याप- 
कत्व, महत्व आर उपपत्ति - * दस दव कुटुम्बकस्‌ ”! ( प्र. ३६० )- बद्धि सम हो 
जाय तो भी पात्र-अपान्न का विचार नहीं छूटता - विर्वेर का अर्थ निष्किय अथवा 
निष्प्रतिकार नहीं इ-जेस को तैसा-दुष्ट-निग्नह - देशामिमान, कुलांभिमान 
इत्यादि को डपपत्ति - देश-काल-मयादापरिपालन ओर आत्मसंरक्षा - ज्ञानी पुरुष 
का कर्तव्य -लोकसंग्रह झोर कर्मयोंग - विषयोपसंशहार - ध्वाथ, परार्थ और 
परमाथ।. ... मे हा का ० 7. ३६६- ४०४। 


तेरहवाँ प्रकरण--भक्तिमार्ग । 
अल्पबाइ बवाल साधारण सनुष्यपा कीलेय न्गुण ब्रह्म-त्नरूप का दबाधता - 
ज्ञान-प्राप्ति के साधन, श्रद्धा आर बद्धे - दोनों का परस्परापेच्ा - श्रद्धा स ब्यवद्दार- 


गीतारहस्य के विषयों की अनुऋमणिका । ३१ 


सिद्धि - श्रद्धा स परमेश्वर का ज्ञाय हो जाने पर भी निवाइ नहीं होता - मन में उसके 
प्रतिफालित होने के लिये निरतिश॒य आर निहतुक श्रेम ल॑ परमेश्वर का चिन्तन करना 
पड़ता हूं -इसी को भक्ति कहते हैँं-सगुण अव्यक्त का चिन्तन कष्टमय आर 
दष्साध्य है - अतएवं उपापना के लिये प्रत्यक्ष वस्तु होनी चाहये- ज्ञानमार्ग 
और भक्तिमार्ग परिणाम में एक ही हूँ - तथापि ज्ञान के समान भरतक्ति निष्ठा नहीं हो 
सकती - भक्ति करने के लिये ग्रहण किया हुआ परमेश्वर का प्रमगम्य आर प्रत्यक्ष 
रूप - प्रतीक शब्द का अर्थ - राजविद्या और राजगुद्य शब्दों के अर्थ -गीता का 
प्रेमसस (9. ४१७) - परमेश्वर की अनेक विभूतियों भें से कोई भी प्रतीक हो सकती 
हू - बरुत्तेरों के अनेक प्रतीक और उनसे 'होनेवाल्ा अनथ - उसे टालने का उपाय - 
प्रतीक और तत्सम्बन्धी भावना में भइ - प्रतीक कुछ भी हो, भावना के अनुसार फल 
मिलता ६ - विभिन्न देवताओं की उपासनाएईँ - इसमें भी फक्दाता एक ही परमेश्वर 
है, देवता नहीं - किसी भी देववा को भजो, वह परमेश्वर का '€ी अविधिपूर्वक 
भजन होता है -इस दृष्टि से गीता के भक्तिमार्ग की श्रष्ठया - धद्धा और प्रेम की 
शुद्धता-अशुद्धता - क्रमशः उद्योग करने से सघार आ।र अनेक जन्मों के पश्चात्‌ 
सिद्धि - जिसे न अरद्धा ह न बद्धि, वह डूंदा - बुद्धि स आर भरि्ठ स अन्त में एक 
ही झआाद्वत बह्मज्ञान हाता ई ( पृ. ४२६ )- कमंविपाक प्राक्रेया के आर अध्यात्म के 
सब सिद्धान्त सक्तिमार्ग में भी शिथिर रहते ६-उदाइरशाथ गीता के जीव ओर 
परमेश्वर का स्वरूप - तथा(पे इस सिद्धान्त में कभी कभी शब्द-भद हो जाता है - 
कर्म ह्वी अब परमेश्वर हो गया - बह्मापंगा और क्रणगापंण - परन्तु अर्थ का अनर्थ होता 
हो तो शब्द-भद भी नहां किया जाता - गीताघर्म में प्रतिपादित श्रद्धा ओर झान का 
मेल - मक्तिमार्ग में संन्यासधर्म की अपेक्षा नहीं है - भक्ति का और कर्म का विरोध 
नहीं हू - भगवद्धक्त अर लाकसंप्रह - स्वकर्म से ही भगवात्‌ का यजन-पूजन - 
जश्ानमा) द्िवया के लिये हूं, दो भक्तिमार्ग रस्री-शूद्ध आदि सब के लिय खुला हुआ 
ह-अन्तकाल में भी अनन्य भाव से परमेश्वर के शरणापत्न होने पर मुक्ति- अन्य 
सब घम। को अपेक्षा गीता के घम्म की श्रेटता । ...  -.. «« पृ. ४०५-४४०। 


चादइहवा प्रकरण--गांतवाष्यायसज्ञत । 

पिपय-ग्रतिपादन की दो रीपियोँ - शाखीय और संवादात्मक - संवादात्मक 
पद्धति के गण-दोष - गाता का प्रारम्भ - प्रथमाध्याय - द्वितीय अध्याय भे॑ “सांख्य! 
कर * योग, ? इन दो मार्गों से ही आरम्म - तीसरे, चोथे और पॉँचरवे अध्याय भें 
कमंयोग का विवेचन - कर्म की अपेक्षा साम्यबद्धि की श्रेष्टता - कर्म छूट नहीं 
सकते - सांख्यनिष्ठा की अपेक्ता कर्मयोग श्रेयस्कर है -साम्यबुद्धि को पाने के लिय 
इन्द्रिय-निम्नह की आवश्यकता - छठे अध्याय में वर्णित इन्द्रिय-निग्रह का साधन 
“कर्म, भक्ति और ज्ञान, इस प्रकार गीता के तीन स्वतन्त्र विभाग करना उचित 
नहा ६ - ज्ञान और भक्ति, कमयोंग को साम्यवाद्धि के साधन हँ-अतएव त्वम, 


तत्‌, आस, इस प्रकार षडष्यायी नहीं होतीं-सातवें अध्याय से लेकर बारहवें 


| गे 


३२ गीतारहस्य अथवा कभयोगशाख्र | 


अध्याय तक ज्ञान-विज्ञान का विवेचन कर्मयोग की सिद्धि के लिये ही है, वह 
स्वतन्त्र नहीं है - सातवें से लकर झन्तिम अध्याय तक का तात्पर्य -इन अध्यायों 
भें भी भक्ति और ज्ञान पृथक्‌ पृथक्‌ वर्णित नहीं हैं, परस्पर एक दूसरे में गुँये 
हुए हूँ, उनका ज्ञान-विज्ञान यही एक नाम है-तेरह से लेकर सत्रहर्वे अध्याय 
तक का सारांश - अठारहवें का उपसंहार कर्मयोगप्रधान ही है -अझतः उपक्रम-उप- 
संह्ार आदि मीमांसकों की दृष्टि से गीता में कर्मयोग ही प्रतिपाद्य निश्चित होता है 
- चतुर्विध पुरुषाध - अर्थ और काम धर्मानुकूल होना चाहिये-किन्तु मोक्ष का 
आर धर्म का विरोध नहीं है -गीता का संन्पासप्रधान अर्थ क्योंकर किया गया 
है - सांब्य + निष्काम कर्म-कर्मयोंग - गीता में क्‍या नहीं है ? - तथापि अन्त में 
कर्मग्रोग ही प्रतिपाद्य हैं - सन्यासमागंवालों से प्रार्थना | ... ... पृ. ४७४१ - ४६ई६॥ 
पन्द्रहवों प्रररण--उपसंहार । 

कर्मयोगशाख आर आचारसंग्रह का भेद - यह अमपूर्णा समझ कि,वेदान्त से नीति- 
शास्त्र की उपपात्ति नहीं लगती - गीता बच्ची उपपात्ति बतलाती  - केवल नीतिदृष्टि से 
गीताधर्म का विवेचन - कर्म को अपे ज्ञा बुद्धि की श्रेष्ता - नकुलोपाख्यान - इसाइयों 
ओर बोद्धों के तत्सदश घिद्धान्व - 'झधिकांश लोगों का अधिक हित” और“मनोदैवत ! 
इन दो पश्चिमी पत्तों स गीता में प्रतिपादित साम्यत्रुद्धि की तुलना - पश्चिमी आध्या- 
त्मिक पक्ष से गीता की उपपत्ति की समता - कान्द और ग्रीन के सिद्धान्त - वेदान्त 
ओर नीति (पृ. ४८४ )- नौतिशाखत्र में अनेक पन्‍थ होने का कारण - पिण्ड- 
ब्रह्मागड की रचना के विपय में मतभेद - गीता के झाध्यात्मिक उपपादन में महृत्त्व- 
पूर्ण विशेषता - मोक्ष, नीति-धर्म और व्यवद्दारा की एकवाक्यता -४ईसाइयों का 
संन्यासमार्ग - सुखहेतुक पश्चिमी कर्ममार्ग - उसकी गीता के कर्ममार्य से तुलना- 
चातुर्वशर्य-व्यवस्था और नीतिघमम के बीच भेद -ढुःखनिवारक पश्चिमी कर्ममार्ग 
ओर निष्काम गीताधर्म ( पृ. ४८८ )- कर्मयोग का कलियुगवाला संक्षिप्त इति- 
हास - जन और बोद्ध यति - शह्लराचार्य के संन्यासी - मुस्लमानी राज्य “भग- 
बद्चक्त, सन्‍तमरडली ओर रामदापष-गीताधम का ज़िन्दापन-गीताधम की 
अमभयता, निद्यता और समता - इंश्वर से प्रार्थना ........ प्र. ४७७०--५०८। 


पारोशेष्ठ प्रकररण--गीता की बहिरंगपरीक्षा । 

महाभारत में, योग्य कारणों से उचित स्थान पर गीता कह्दी गई है; वह 
प्रच्तिप्त नहीं हू।-भाग १.गीता और महाभारत का कतृंत्व-गीता का वर्तमान 
स्वरूप - महाभारत का वर्तमान स्वरूप - महाभारत में गीता-विषयक सात उल्लेख - 
दोनों के एक से मिलते-जुलते हुए छोक और भाषा-साहश्य - इसी प्रकार अर्थ- 
सादश्य - इससे पिद्ध होता है कि गीता और महाभारत दोनों का प्रणुता एक ही 
हूं ।- भाग २.रगाता और उपनिषदों की तुलना - शब्दसादश्य और अर्थसाइश्य - 
गीता का अध्यात्म ज्ञान उपनिषदों का ही है-उपनिषदों का और गीता का 


गीतारहस्य के विषयों की अनुक्रमणिका । ३३ 


मायावाद - उफनिषदों की अपेक्षा गीता की विशेषता - सांख्यज्ञान और वेदान्त की 
एकवाफ्यता - ध्यक्तोपासना अथवा भक्तिसागे - परन्तु कमंयोगमाग का प्रतिपादन 
ही सब भें महत्वपूर्ण विशेषता & - गीता में इन्द्रिय-निग्रह्ट करने के लिये बतलाया 
गया योग, पातस्नल्लन-याग आर उपानषद | - भाग २, गाता आर बह्मसता की पूवा 
परता - गीता में ब्रह्मसूत्र। का स्पष्ट उल्लग्त -बद्यप्त्रा मे  स्मांते ? शब्द से गीता 
का अनेक बार उल्लेख - दोनों ग्रन्थों के पूतोपर का विचार -ब्रह्मम्त्र या तो वर्त- 
मान गीता के समकालीन हैं या और भी पुराने, बाद के नहीीं-गीता में अद्यसूत्रा 
के बलेख होने का एक प्रबल कारण । - भाग ४. भागवतघर्म का उदय और गाता - 
गीता का भक्तिमार्ग वेदान्त, सांख्य और योग को लिये हुए ह-वेद्ान्त के मत 
गीता में पीछे से नहीं मिल्लाये गये हैँ -वदिक धर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप 
कर्मप्रधान है - तदनन्तर ज्ञान का अर्थात्‌ वेदान्त, सांख्य और वेराम्य का प्रादर्भांव 
हुआ - दोनों की एकवाक्यता प्राचीन काञ्न में डी हो चुकी ६-फिर भक्ति का 
प्रादर्भाव - अतणव पूवोक्त साया के साथ भक्ति की एक्रवाक्यता करने को प्ले से 
ही आवश्यकता - यद्दी भागवतथर्म को अतणव गाता की भी दृष्टि - गीता का ज्ञान- 
कम-समुच्चय उपनिपदों का हू, परन्तु भक्ति का मेल आंपक ह६- भागवतभम 
विषयक प्राचीन ग्रन्थ, गीता आर नारायणीयोपाख्यान - श्रीकृष्ण का आर खात्वत 
थवा भागवतघमं के उदय का काल एक ही हू -बुद्ध से प्रथम लगभग सात- 
आठ सो अथांत्‌ ईसा सर प्रथम पन्‍्द्वह सी वर्ष - ऐसा मानने का कारणा -न मानने 
से दोनेवाली अनवस्था- भागवतथर्म का मूल स्वरूप नंप्कर्म्य-प्रधान था, फिर 
भक्ति-प्रधान हुआ और झन्त में विशिशक्वित-प्रधान दह्वो गया - मूल गीता ईसा से 
प्रथम को ना सो वर्ष की हैं। - भाग ५. वतमान गीता का काल - वर्तमान महाभारत 
ओर वतंमान गीता का समय एक ही है-इन में वर्तमान महाभारत भाध्त के, 
अश्वयोष के, आश्वल्लायन के, धिकन्दर के, ओर मेषादि-गणशाना के पूर्व का है किन्तु 
बुद्ध के पश्चास का ६ -अतणव शक स प्रथम लगभग पौच खो वष का है - वत- 
मान गीता कालिदास के, बाण भट्ट के, पुराणों आर वं।घधायन के, एवं बाद्ध पम के 
महायान पन्‍थ के भी प्रथम की | अथात्‌ शक खे प्रथम पाच सो वष की ६।- 
भाग ६. गाता और बांद्ध भन्‍थध -गांता के ःध्यतप्रज्ञ के आर बाद्ू अचहत के वन 
में समता - बीद्ध बर्म का स्वरूप ओर उससे पहले के त्राह्षणधम से उसकी 
उत्पात्ते -- उपानेषदा के झात्म-वाद को छोड़ कर केवल नवात्ते-प्रधान आचार का 
ही बुद्ध ने क्रद्भौकार किया - बोद्धमतानसार इस आचार के दइश्य कारगा, अथवा 
चार आये सत्य - बाद्ध गाहृस्थ्यवर्म और बंदिक स्मातथमें में समता -ये सब 
विचार मूल वदिक धर्म के ही हैं - तथापि महाभारत आर गौताविषयक पृथक 
विचार करने का प्रयोजन - भूल अनात्मवादी आर निवृर्त्तिप्रधान धर्म से दी 
ग चल कर भक्तित्प्रधान बाद।घम का उत्पन्न होना असम्भव ह-महायान 
पन्‍य की, उत्पाकत्ति यह्ट॒ सानने के झ्ये अमाण ४ उसका, अध्चात्तिमघान भक्ति- 
धर्म गाता से ही ले लिया गया है - इससे निर्णीव द्वोनेवाज्ना गाता का समय । 
रह, 
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हक है; 


- भाग ७. गीता ओर ईंसाइयों को बाइवल - इसाइधर्म से गीता में किसी भी तरव 
का लिया जाना असम्भव हैं - इंसाईंधर्म यहुदीधर्म से धीरे-घीरे स्वतम्त्र रीति पर 
नहीं निकक्ा है - वह क्यों उत्पन्न हुआ है, इस विपय में पुराने इस्राई पशिडतों 
की राय - एसीन पन्‍थ ओर यूनानी तत्त्वज्ञान -बाद्धघम के साथ इंसाईंघम को 
अद्धत समता - इनमें बौद्ध धर्म की निर्विवाद प्राचीनता - इस बात का प्रमाण 
कि, यहूदियों के देश में बाद्ध यतियों का प्रवेश प्राचीन समय में हो गया था - 
इतएव इसाइघम के तत्तों का बाद्धूधर्म से ह्वी अथात्‌ पयाय सर वॉदुक घम थ ही 
अथवा गीता से ही लिया जाना पूण सम्भव हैं -इससे सिद्ध हानवाली, गाता 


की निस्सन्दिग्ध प्राचीनता ।. ... रे »«. १, ४०६ - ५६४ 


गीतारहस्य के संक्षिप्त चिन्हों का ब्योरा, ओर 
संक्षिप्त चिन्‍्हों से जिन ग्रन्थों का उल्लेख 
किया है, उनका परिचय । 


अधथर्व . अथर्व वेद । काण्ड, सक्त और ऋचा के क्रम से नम्बर हैं । 
अप्शा. अशवकगीता । अध्याय आर छोक । अप्रेकर ओर मण्डली का मीतारसंग्रदट 
का संस्करण । 
इंशा, इशावास्योपनिषत्‌ । आनन्दाश्रस का संस्करण [ 
ऋ., खेद । मण्डल, यृक्त तार का ! 
छू, अथवा ऐ, उ. एतरयोपनिषत । अध्याय, खण्ड आर कटोक । पूने के आनन्दा- 
श्रम का संस्करण ॥ 
प्‌, ब्रा, एतरेय ब्राह्मण । पश्चिका ओर खण्ड । डा, होडा का सेंस्करण । 
क. अथवा कट, कंठोपनिषत्‌ । वल्ीी ओर मन्त्र । आनन्दाश्रम का संस्करण । 
केन. कनापनिषत ( >तलवकारोपनिषत ) | खण्ड ओर मन्त्र। आनन्दाश्नम का 
संस्करण ! 
के. केव्योपनिपत. । खण्ट और मन्त्र | २८ उपनिषत्‌, निर्णयसागर का संस्करण । 
कौधी, कार्पातक्युपनिषन अथवा कोषीतकि ब्राह्यमणोपनिषत्‌ | ऋ्याय और खण्ड | 
कहीं कहीं इस उपनिषद के पहले अध्याय की हो वाद्यणानुक्रम से तृतीय 
अध्याय कहते हैं । आनन्दाश्रम का संस्करण । 
गी. भगवद्गीता । अध्याय और छोक । गी. शाला. गीता शॉांकरभाष्य गी.- 
गाणभा. गीता रामानुजभाष्य । आनन्दाश्रमवाली गीता और शांकरभाष्य 
को प्रति के अन्त में शब्दों की सूची हैं । हमने निम्न लिखित टीकाओं का 
उपयोग किया हः--अश्रीवेंकेटेश्वर प्रेस का रामानुजमाष्य; कुम्मकोण के कृष्णा- 
चाय द्वारा प्रकाशित माध्वशाष्य; आनन्दगिरि की टीका ओर जगद्धितेच्छु छापे- 
खाने ( पूने ) में छपी हुई परमार्थप्रषा टीका; नेटिव ओपीनियन छापेखाने 
( वम्ब६ ) में छपी हुई मधुसदनी टीका; निर्णयसागर में छपी हुई श्रीधरी 
ओर वबामनी ( मराठी ) टीका; आनन्दाश्रम में छपरा हुआ पशाचभाध्य; भुज- 
रती ब्रिंटिंग प्रेस की यह्ञम सम्प्रणायी तच्चदीपिका; वम्बई में छपे हुए मद्दा 


श्रीगणेशाय नमः । 
3» तत्सत्‌ । 


श्रीमद्धगवद्टीतारहस्य 
अथवा 


कमंयोगशासत्र। 
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पहला अकरण । 
विषयप्रवेश | 


जिया न 








नारायर्ण नमस्कृत्य नरं चेव नरोत्तमम | 
देवी सरस्वर्ती व्यास तता जयमुदौरयत्‌ | « 
महाभारत, आदिम कऋोक | 

श्रीमरगवर््गीता हमारे धर्मग्रथों में एक अत्यन्त तेजस्वी ओर निर्मल हीरा है। 
पिंड-अह्यांड-ज्ञानससच्चित आत्मविद्या के गृह और पवित्न तत्वों को थोड़े में 

और रुपष्ट रीति से समा देनेवाला, उन्हों तत्वों के आधार पर मनुष्यमात्र के 
पुरुषार्थ की अर्थात्‌ आध्यात्मिक पूर्णावस्था की पहचान करा देनेवाला, भक्ति और 
ज्ञान का मेल कराके इन दोनों का शाखाक्त व्यवहार के साथ संयोग करा देने- 
वाला और इसके द्वारा संसार से दुःखित मनुष्य को शांति दे कर उसे निष्काम 
कर्तन्य के आचरण में लगानेवाला गीता के समान बालबोध ग्रंथ, संस्कृत की कोन 
कहे, समस्त संसार के साहित्य में नहीं मिल सकता । केवल काव्य की हल दृष्टि से 
यादि इसकी परात्षा वीं जाय तो भी यह अथ उत्तम काय्यों में गेना जा सकता 
है, क्योंकि इसमें आत्मज्ञान के अनेक गृह फिद्धांत ऐसी प्रासादिक भाषा में लिखे 
गये हैँ कि वे बूहों और बच्चों को एक समान सुगम हैं ऊार इसमें ज्ञानयुक भक्तिरस 
भी भरा पड़ा हू। जिस ग्य से समस्त वेदिक धर्म का सार स्वयं श्रीकृष्ण भगवान्‌ 
की वाणी से संग्रह्दीत किया गया | उसकी योग्यता पा वर्षान केसे किया जाए ? 
महाभारत की लड़ाई समाप्त होने पर एक दिन श्रीकृष्ण और अजुन ओमपूर्वक 
बातचीत कर रहे थे। उस समय अजुन के मन में इच्छा हुईं कि भ्रीकृष्णा से 
* नारायण को, मनुष्यों में जो ओछ्ठ नर ६ उम्को, सरस्वती देवी को और 
व्यासजी को नमस्कार करके फिर “जय? अथोत्‌ महाभारत को पढ़ना चाहिये- 
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एक बार और गीता सुनें। तुरन्त अर्जुन ने विनती की “ महाराज ! आपने जो 
उपदेश मुझे युद्ध के आरंभ में दिया था उसे में भूल गया हूँ, कृपा करके एक बार और 
बतलाइये । ” तब श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने उत्तर दिया कि “ उस समय मेंने 
अत्यन्त योगयुक्त अंतःकरणा से उपदेश किया था । अब सम्भव नहीं कि में वसा ही 
उपदेश फिर कर सकूँ । ” यह बात अनुगीता के आरंभ ( मभा. अश्वमेघ. अ. १६ 
को. १०-१३ ) मे दी र॑ई है। सच पूछो तो भगवान्‌ श्रीकृष्ण चंद्र के लिये कुछ भी अस 
भव नहीं है; परन्‍त उनके उक्त कथन से यह बात अच्छी तरह मालूम हो सकता है 
कि गीता का मच्त्व कितना आधिक है। यह अंथ, वदिक धर्म के भिन्न भिन्न संग्रदायों 
में, वेद के समान, आज कराब ढाई इजार वर्ष से, सर्वमान्य तथा प्रमागास्वरूप हो 
रहा है; इसका कारणा भी उक्त अन्य का महत्व ही है, इसी लिये गीता-ध्यान में इस 
स्मृतिकालीन अंथ का अलंकारयुक्त, परन्तु यथार्थ वर्णन इस प्रकार किया गया हैः--- 
सवापनिषदों गावो दोग्या गोपालनन्दनः । 
पार्था वत्स: सुधीर्भोक्ता हुग्घे मौतामृतं महत्‌ ॥ 

अथात्‌ जितने उपनिषद हैं वे मानों गा हैं, श्रीकृष्ण स्वयं दूध दुह्वनेवाले ( ग्वाला ) 
हूं, बुद्धिमान्‌ अजुन ( उस गा को पन्हानेवाला ) भोक्ता बछड़ा ( वत्स ) है और 
जो दूध दुच्चा गया वही मधुर गांतारूत है । इससें कुछ आश्चय नहीं कि हिन्दु 
स्थान की सब भाषाओं में इसके अनेक अनुवाद, टीका, और विवेचन हो चुके 
हूं । परन्‍्त जब से पश्चिमी विद्वानों को संस्कृत भाषा का कह्लान होने लगा हैं तब से 
प्रीक, लेटिन, जमन, फ्रेंच, अंग्रेजी आदि सरोप की भाषाओं में भी इसके अनेक 
अनुवाद प्रकाशित हए हैं। तात्पय यह हू कि इस समय यह अद्वितीय अंथ समस्त 
संसार में अ्सिद्ध है । 

इस ग्रंथ में सत्न उपनिषदों का सार आ गया हैं इसीसे इसका पूरा नाम 
« श्रीमह्वगवद्गीता-उपनिषत * ह। गाता के प्रत्येक अध्याय के अंत में जो अध्याय- 
समापि-दशक संकल्प है उसमें “ इति श्रीमर्भगवद्नीतासूपनिषत्स ब्रह्मविद्यायां 
योगशाख्रे श्रीकृष्णाजुनसंवादे ” इत्मादि शब्द हँ । यह सकल्‍प यद्यपि मूल अंथ 
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यह छोक का अर्थ है । महाभारत ( उ., ४८, ७-९५ और २०-१२; तथा वन. 
१२, डंड-४६ ) में लिखा हैं कि नर और नारायण थ दोनों ऋषि दा 
स्वरूपों में विभक्त साक्षात्‌ परमात्मा ही हैं ऑर इन्हों दोनों ने फिर अज्जुन तथा कृष्ण 
का अवतार लिया । सब मागवतघर्मीय ग्रथों के जारंभ मे इन्हों को प्रथम श्सलिये नमस्कार 
परते हैं कि निष्काम-कर्म-युक्त नारायगोय तथा भागवत-घम के इन्होंने हा पहले पहल 
जारा किया था। श्स छाक मे कहाँ क्ठा व्यास के बंदर ' चंच ? पाठ भी हैं। परन्त 
हमे यह शक्तिसेगत नहीं मालम होता; जयकि, जैसे भागवत-धर्म के प्रचारक नर-नारायण 
को प्रणाम करना स्वंथा उचित है, वैसे ही इस धर्म के दो मुख्य ग्रैथों ( महाभारत और 
गाता ) के कता व्यासजाो का भा नमस्कार करना उाचत हूं । महाभारत का 
प्राचीन नाम जय ? दे ( भा, आ., ६२. २० )। 
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( महाभारत ) में नहीं है, तथापि यह गीता की सभी प्रतियो में पाया जाता है । 
इससे अनुमान होता है कि गीता की किसी भी प्रकार की टीका होने के पइले 
ही, जब वह महाभारत से नित्य पाठ के लिये अलग निकाल ली गई होगी तभी 
से उक्त संकल्प का प्रचार हुआ होगा । इस दृष्टि से, गीता के तात्पय का निर्णाय करने 
के कार्य में उसका महत्व कितना है यह आगे चल कर बताया जायगा । यहाँ इस 
संकल्प के केवल दो पद ( भगवद्गीताल उपनिषत्स ) विचारणीय हैं|“ उपनिषत ' 
शब्द हिन्दी में पुलिंग माना जाता है, परन्तु वह संस्कृत में ख्वीलिंग है इसलिये “ श्रीभग- 
वान्‌ से गाया गया अर्थात्‌ कहा गया उपनिषद ” यह अर्थ प्रगट करने के लिये संस्‍्कृत 
में “ श्रीमद्भशवद्वीता उपनिषत्‌” ये दो विशेषणशा-विशेष्यरूप सत्रीलिंग शब्द प्रयुक्त 
हुए हैं और यद्यपि ग्रंथ एक ही है तथापि सन्‍मान के लिये “ श्रीमकहृगवद्गीतासूप- 
निषत्सु ” ऐसा सप्तमी के बहुचचन का प्रयोग किया गया है । शैकराचाये के भाष्य 
में भी इस ग्रंथ को लक्ष्य करके “ इति गतिसु ! यह बहुवचनान्त प्रयोग पाया जाता 
है। परन्तु नाम को संक्षिप्त करने के समय आदरसूचक प्रत्यय, पद तथा अंत के 
सामान्य जातिवाचक “ उपनिषत्‌ ” शब्द भी उड़ा दिये गये, जिससे “ श्रीमद्धगवद्वीता 
उपनिषत ? इन प्रथमा के एकवचनान्त शब्दों के बदले पहले “ भगवद्गीता ” और 
फिर केवल “ गीता ? ही संक्षिप्त नाम प्रचलित हो गया । ऐसे बहुत से संक्षिप्त 
नाम प्रचलित हैं जैसे कठ, छांदोग्य, केन इत्यादि । यदि 'उपनिषत' शब्द मूल नाम 
में न होता तो * भागवतम्‌ , ' * भारतम्‌, ” * गोपीगीतम्‌ ? इत्यादि शब्दों के समान 
इस अंथ का नाम भी * भगवद्वीतम्‌ ? या केवल * गीतम्‌ ” बन जाता जैसा कि नपुं- 
सकलिंग के शब्दों का स्वरूप होता है; परन्तु जबकि ऐसा हुआ नहीं है ओर 
“ भगवद्गीता ? या “गीता? यही खीलिंग शब्द अब तक बना है, तब उसके सामने 
€ उपनिषत्‌ ? शब्द को नित्य अध्याहत समझना ही चाहिये । अनुगीता की 
अर्जुन मिश्रक्ृत टीका में ' अनुगीता ” शब्द का अर्थ भी इसी रीति से किया गया ह । 
परन्तु सात सी छोक की भगवद्वीता को ही गीता नहीं कहते । अनेक ज्ञान- 
विषयक ग्रंथ भी गीता कद्दलाते हैं । उदाहरणार्थ, महाभारत के शांतिपवातर्गत 
मोक्षपर्व के कुछ फुटकर प्रकरणों को पिंगलगीता, शंपाकगीता, मंकिगीता, बोध्यगीता, 
विचख्युगीता, हारीतगीता, घृत्रगीता, पराशरगीता और इंसगीता कहते हैं। अश्वमेध- 
परे में अनुगीता के एक भाग का विशेष नाम ' ब्राह्मणागीता ? है । इनके सिवा 
अचधूतगीता, अष्टावक्रगीता, ईश्वरगीता, उत्तरगीता, कपिलगीता, गणेशगीता, 
देवीगीता, पांडवर्गीता, ब्रह्मगीता, भिन्षुगीता, यमगीता, रामगीता, ब्यासगीता, 
शिवगीता, सूतगीता, सूर्यगीता इत्यादि अनेक गीताएँ प्रसिद्ध हैं। इनमें से कुछ तो 
स्वतंत्र रीति से निर्माण की गई हैं और शेष भिन्न भिन्न पुराणों से ली गई हैं। 
जैसे, गणेशपुराण के अन्तिम क्रीड़ाखंड के $३८ से १४८ अध्यायों में गणेशगीता 
कह्दी गई है। इसे यदि थोड़े फेरफार के साथ भगवद्गीता की नकुल कहें तो कोई 
हानि नहीं । कूर्मपुराण के उत्तर भाग के पहले ग्यारह अध्यायों में ईश्वरगीता है। 


डे गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


इसके बाद व्यासंगीता का आरंभ हुआ है। स्कंदपुराणान्तर्गत सूससंहिता के चौथे 
अथात यश्षवे भवर्खड के उपरिभाग के आरंभ ( $ से १२ अध्याय तक ) में अह्ाय- 
गीता है और इसके बाद आठ अध्यायों में सूतगीता ”ै । यह तो हुई एक बहा- 
गीता; दूसरी एक और भी ब्रह्मगीठा है, जो योगवासिष्ठ के निर्वाण॒-प्रकरण के उत्त- 
रार्ध ( सर्ग १५७३ से १८१ तक ) में आ गईं है। यमगीता तीन प्रकार की /है। पहली, 
विष्णुपुराण के तीसरे अंश के सातवें अध्याय में; दूसरी, अप्निपुराण के तीसरे खंड 
के ३८१ वें अध्याय में; और तीसरी, नर्सिहपुराण के आठवें अध्याय में है। यही 
काल रामगीता का हे। मदहाराप्ट में जो रामगीता प्रचलित है वह अध्यात्म- 
रामायणा के उत्तरकांड के पाँचवें सर में हूं; और यह अध्यात्मरामायण ब्रह्मांड- 
पुराण का एक भाग साना जाता है । परन्तु इसके सिव्रा एक दूसरी रामगीता 
< गुरुज्ञानवासिष्ट-तत्वसारायण ? नामक ग्रंथ में डै जो मद्रास की ओर प्रसिद्ध है। 
यह अंथ वेदान्त विषय पर लिखा गयः #। इसमें ज्ञान, उपासना और कर्म-संबंधी 
तीन कांड हैं। इसके उपासना-कांड के द्वितीय पाद के पहले अठारइ अध्यायों में राम- 
गीता ह झौर कर्मकांड के तृतीय पाद के पहले पाँच अध्यायों में सूर्यगीता है। 
कहते हैं कि शिवगीता पद्मपुराण के पातालखंड में है| परन्तु इस पुराण की जो 
प्रति पूने के आन॑दाश्रम में छपी है उसमें शिवगीता नहीं है । पंडित ज्वालाप्रसाद ने 
अपने “ अष्टादशपुराणदर्शन ' ग्रंथ में लिखा है कि शिवगीता गौड़ीय पद्मोत्तरपुराण 
में है। नारदपुराण में, अन्य पुराणों के साथ साथ, पद्मपुराण की भी जो विषयानु- 
क्रमगिका दी गई है उसमें शिवगीता का उद्खेख पाया जाता है । श्रीमद्भागवत- 
पुराण के ग्यारहवें स्कंध के तेरचइवे अध्याय में इहंसगीता ओर तेहसवें अध्याय में 
भिन्तुगीता कच्दी गई है । तासरे स्कंध के कपिलोपाख्यान ( अध्याय २३-३३ ) को 
कई लोग “ कपिलगाीता ' कहते हैं । परन्तु ' कपिलगीता ? नामक एक छपी हुई 
स्वतंत्र पुस्तक हमारे देखने में आई है, जिसमें हठयोग का प्रधानता से 
चवर्गान किया गया हई और लिखा हे कि यह कपिलगीता पद्म- 
पुराण से ली गई है। परन्तु यह गीता पग्मपुराण में है ही नहीं। इसमें एक स्थान 
(४.७ ) पर जैन, जंगम और सूफी का भी उछेख किया गया है जिससे कहना 
पड़ता है कि यह गीता मुसलमानी राज्य के बाद की होगी | भागवतपुराण ही के 
समान देवीभागवत में भी, स्रातवें स्कंध के ३१ से ४० अध्याय तक, एक गाता है 
जिसे देवी से कह्दी जाने के कारण, देवीगीता कच्ते हैं। खुद भगवद्गीता ही का सार 
अप्मिपुराण के ताीसर खंड के ३८० वें अध्याय में, तथा गरुड़पुराण के पूर्वखंड के 
२७२ वें अध्याय में, दिया हुआ है। इसी तरह कहा जाता है कि वसिष्ठजी ने जो 
उपदेश रामचंद्रजी को दिया था उसीको योगवासिष्ठ कहते हैं । परन्तु इस ग्रंथ के 
अंतिम ( अथात्‌ निर्वाण ) प्रकरण में * अर्जुनोपाख्यान ” भी शामिल है जिसमें 
उस भगवद्दीता का सारांश दिया गया है कि जिसे भगवान श्रीकृष्ण ने अर्जुन से कद्दा 
था; इस उपाख्यान में भगवद्गीता के अनेक छोक ज्यों के तो पाये जाते हैं ( योग - 


विषयप्रवेश । ४ 


६ पू, सगे. ५२-५८) । ऊपर कह्दा जा चुका है कि पूने में छपे हुए पप्मपुराणा में 
शिवगीता नहों मिलती; परन्तु उसके न मिलने पर भी इस प्रति के उत्तरखंड के 
१७१ से १८८ अध्याय तक भगवद्दीता के माहात्म्य का वशन है और भगवद्वीता 
के प्रत्येक अध्याय के लिये माहात्म्य-वर्गन में एक एक अध्याय है और उसके संबंध 
में कथा भी कच्दी गई है। इसके लिवा वराहपुराण में एक गीता-माहात्म्य है और 
शिवपुराण में तथा वायुपुराण में भी गीता-माहात्म्य का होना बतलाया जाता है । 
परन्‍्त कलकत्ते के छपे हुए वायुपुराण में वह हमें नहों मिला । भगवद्वीता की 
छपी हुई पुस्तकों के आरंभ में “ गीता-ध्यान ? नामक नो छोकों का एक प्रकरण पाया 
जाता है। नहीं जान पड़ता कि यह कहां से लिया गया है; परन्तु इसका “ भीप्म- 
द्रोणतटा जयद्रथजला० ” छोक, थोड़े हेरफेर के साथ, हाल ही में प्रकारोत “ उरु- 
भंग ” नामक भास कविकृत नाटक के आरंभ में दिया हुआ है । इससे ज्ञात 
होता है कि उक्त ध्यान, भास कवि के समय के अनंतर प्रचार में आया होगा । क्योंकि 
यह मानने की अपेक्षा कि भास सरीखे प्रसिद्ध कवि ने इस कछोक को गीता-ध्यान 
से लिया है, यही कहना अधिक युक्तिसंगत होगा कि गीता-ध्यान की रचना, भिन्न 
भिन्न स्थानों से लिये हुए और कुछ नये बनाये हुए छोकों से, की गई है । भास 
कबि कालिदास से पहले हो गया है इसलिये उसका समय कम से कम संवत्‌ ४३५ 
(शक तीन सी ) से अधिक अवांचीन नहीं हो सकता #। 

ऊपर कही गई बातों से यधद् बात अच्छी तरह ध्यान में आ सकती है कि 
भगवद्दीता के कौन कौन से और कितने अनुवाद तथा कुछ हेशफेर के साथ कितनी 
नक॒लें, तात्पर्य ओर माहात्म्य पुराणों में मिलते है। इस बात का पता नहों चलता 
कि अवधूत और अष्टावक्र आदि दो चार गीताओं को कब और किसने श्वतंत्र 
रीति से रचा अथवा वे किस पुराण से ली गईं हैं । तथापि इन सब गीताओं की 
रचना तथा विषय-विवेचन को देखने से यहद्दी मालूम होता हे कि ये सब ग्रंथ, 
भगवद्गीता के जगत्पसिद्ध होने के बाद ही, बनाये गये हैं । इन गीताओं के संबंध 
में यह कहने ७ भी कोई हानि नहा कि वे इसी लिये रची गई हैं कि किसी विशिष्ट 
पंथ या विशिष्ट पुराण में भगवद्गीता के समान एक-आध गीता के रहे बिना उस पंथ 
या पुराण को पूर्णाता नहीं हो सकती थी। जिस तरह श्रीभगवात्र ने भगवद्वीता में 
अजुन को विश्वरूप दिखा कर ज्ञान बतलाया है उसी तरह शिवगीता, देवीगीता 
ओर गणेशगीता में भी वर्णन है । शिवगीता, ईंश्वरगीता आदि में तो भगवद्गीता 
के अनेक छोक अक्षरशः पाये जाते हैं। यदि ज्ञान की दृष्टि स देखा जाय तो इन 
सब गीताओं में भगवद्वधीता की अपेक्षा कुछ विशेषता नहों है; और, भगव- 
द्वीवा में अध्यात्मज्ञान और कर्म का मेल कर देने की जो अपू् शेली है वह 
किसी भी अन्य गीता में नहीं है । भगवद्गीता में पातंजलयोग अथवा 


# उपयुक्त अनेक गाताओं तथा भगवद्गीता को श्रीयत हारे रघुनाथ भागवत आजकछ 
पूने से प्रकाशित कर रहे हे । 


हू गीतारदृस्य अथवा कर्मयोगशाक्ष ! 


ऋटयोग और कर्मत्यागरूप संन्यास का यथोचित वर्णन न देख कर, उसकी पूर्ति के लिये, 
कृष्णार्जुन-संवाद के रूप में, किसीने उत्तरगीता पीछे से लिख डाली है । अवधूत 
और अष्टावक्र आदि गीताएँ बिलकुल एकदेशीय हैं क्योंकि इनमें केवल संन्यास- 
मार्ग का ही प्रतिपादन किया गया है। यमगीता और पॉंडवगीता तो केवल भक्ति- 
विषयक संक्तिप्त स्तोत्रों के समान हैं। शिवगीता, गगोशगीता और सूर्यगीता ऐसी 
नहीं हूं । यद्यपि इनमें ज्ञान और कर्म के समुच्चय का युक्तियुक्त समर्थन अवश्य किया 
गया है तथापि इनमें नवीनता कुछ भी नहों है, क्योंकि यह विपय प्रायः भगव- 
द्वीता से ही लिया गया है। इन कारणों से भगवद्वीता के गंभीर तथा व्यापक तेज 
के सामने बाद की बनी हुईं कोई भी पोराशिक गीता ठहर नहीं सकी ओर इन नकली 
गीताओं से उलटा भगवद्गीता का ही महत्व अधिक बढ़ गया है। यही कारण हे 
कि * भगवद्गीता ? का * गीता ! नाम प्रचलित हो गया है। अध्यात्मरामायण और 
योगवासिष्ट यद्यपि विस्तृत ग्रंथ हं तो भी वे पीछे बने हैँ ओर यह बात उनकी 
रचना से ही स्पष्ट मालूम हो जाती है । मद्रास का : गुरुज्ञानवापैष्ठ- 
तत्वसारायण ? नामक अंथ कई एकों के मतानुसार बहुत प्राचीन हू; परन्तु हम 
ऐसा नहीं समभते; क्योंकि उसमें १०८ उपनिषदों का उल्लेख हैँ जिनकी प्राचीमता 
सिद्ध नहीं हो सकती । सूर्यगीता में विशिशद्वत मत का उल्लेख पाया जाता है 
(३.३०) और कई स्थानों में मगवद्गीता ही का युक्तिवाद लिया हुआ सा जान 
पडता है (१.६८) । इसलिये यह ग्रंथ भी बचुत पीछे से-श्रीशंकराचार्य के भी 
बाद-बनाया गया होगा । 

अनेक गीताओं के होने पर भी भगवद्गीता की श्रेष्टता निर्विवाद सिद्ध है। 
इसी कारण उत्तरकालीन वद्किधर्मीय पंडितों ने, अन्य गीताओं पर आधिक ध्यान 
नहीं दिया और वे भगवद्गीता ही की परीक्षा करने और उसीके तत्त अपने बंधुओं 
को समझा देने में, अपनी कृतकृत्ता मानने लगे। ग्रंथ की दो प्रकार से परीक्षा 
की जाती है । एक अंतरंग-परीक्षा आर दूसरी बहिरंग-परीक्षा कहलाती है । पूरे ग्रंथ 
को देख कर उसके मर्म, रहस्य मथिताथ आर प्रमेय को ढह निकालना  अंतरंग-परीक्षा ” 
है। ग्रन्थ को किसने आर कब बनाया, उसकी भाषा सरस ह या नीरस, काव्य-दश्टि से उसमें 
माधुर्य और प्रसाद गुण हैं या नहीं; शब्दों की रचना में व्याकरण पर ध्यान दिया 
गया है या उस अंथ में अनेक आर्ष प्रयोग हैं, उसमें किन किन मतों, स्थलों और 
व्यक्तियों का उल्लेख है-इन बातों से ग्रंथ के काल-निर्गाय और तत्कालीन समाज- 
स्थिति का कुछ पता चलता है या नहीं; ग्रंथ के विचार स्वतंत्र हैं अथवा चुराये 
हुए हैं, यदि उसमें दूसरों के विचार भर हूं तो वे कोन हें और कहाँ से लिये गये 
हैँ इत्यादि बातों के विवेचन को ' बच्दिरिग-पतेक्षा ! कहते हैँ। जिन प्राचीन पंडितों 
न गीता पर टीका आर भाष्य लिखा है उन्होंने उक्त बाइरी बातों पर अधिक 
ध्यान नहीं दिया | इसका कारण यही हूं कि वे लोग भगवद्रीता सरीखे अलोकिक 
ग्रंथ की परीक्षा करते समय उक्त बाइरी बातों पर ध्यान देने को ऐसा ही समभते थे 


विषयप्रवेश । ७ 


जसा कि कोई मनुष्य एक-आध उत्तम सर्गधयुक्त फूल को पा कर उसके रंग, सौंदय 
सुवास आदि के विषय में कुछ भी विचार न कर ओर केवल उसकी पखुरियों गिनता रहे 
अथवा जले कोई मनुष्य मधुमक्खी का मधुयुक्त छत्ता पा कर केवल छिद्रों को गिनने 
में ही समय नष्ट कर दे ! परन्तु अब पश्चिमी विद्वानों के अनुकरण से हमारे 
आधुनिक विद्वान्‌ू लोग गीता की बाह्म-परीक्षा भी बहुत कुछ करने लगे 
हूँ । गीता के आधे प्रयोगों को देख कर एक ने यह निश्चित किया 
है कि यह अंथ ईसा से कई शतक पहले ही बन गया होगा । इससे 
यह शंका, बिलकुल ही निर्मूल हो जाती है, कि गीता का भक्तिमार्ग उस 
ईसाईधर्म से लिया गया होगा कि जो गीता से बचुत पीछे प्रचलित हुआ है । 
गीता के सोलहवें अध्याय में जिस नास्तिक मत का उल्लेख है उसे बोद्ध- 
मत समभक कर दूसरे ने गीता का रचना-काल बुद्ध के बाद माना ह। तीसरे विद्वान्‌ का 
कथन है कि तेरहवें अध्याय में ' ब्रह्मसृत्रपदेश्वव० ' छोक में ब्रह्मसूत्र का उल्लेख 
होने के कारण गीता ब्रह्मसूत्र के बाद बनी होगी । इलके विरुद्ध कई लोग यह भी 
कहते हैं कि ब्रह्मसूत्र में अनेक स्थानों पर गीता ही का आधार लिया गया हैं 
जिससे गीता का उसके बाद बनना सिद्ध नहीं होता । कोई कोई ऐसा भी कहते 
हैं कि युद्ध में रणभूमि पर अर्जुन को सात लो छोक की गीता सुनाने का समय 
मिलना संभव नहीं है । हों, यह संभव हे कि श्रीकृष्ण ने अजुन को लड़ाई की 
जल्‍दी में दस-बीस 'छोक या उनका भावार्थ सना दिया हो ओर उन्हीं शछोकों के 
विस्तार को संजय ने एतराष्ट से, व्यास ने शुक से, वशंपायन ने जनमेजय से ओर 
सूत ने शीनक ले कहा हो; अथवा महाभारतकार ने भी उसको विस्तृत रीति से 
लिख दिया हो । गीता की रचना के संबंध में मन की ऐसी प्रश्नात्ति होने पर, गीता 
सागर में ड्बकी लगा कर, किसी ने सात*, किसी ने अठ्वाईंस, किसी ने छत्तीस 
और किसी ने सौ मूल 'छोक गीता के खोज निकाले हैँ । कोई कोई तो यहाँ 
कहते हैं कि अर्जुन को रण भूमि पर गीता का ब्रह्मज्ञान बतलाने की कोई आवश्य- 
कता ही नहीं थी; वेदान्त विषय का यह उत्तम ग्रंथ पीछे से महाभारत में जोड़ 
दिया गया होगा। यह नहीं के बहिरंग-पर्राक्षा की ये सब बातें सर्वथा निरर्थक 
हों। उदाइहरणार्थ, ऊपर कच्दी गई फूल की पखुरियों तथा मधु के छत्ते की बात को 
ही लीजिये। वनसपतियों के वर्गीकरण के समय फूलों की प्चुरियों का भी विचार 
अवश्य करना पड़ता है| इसी तरह्ट, गणित की सहायता से यह सिद्ध किया गया 

* आजकल एक सप्तछोकी गाता प्रकाशित हुई है, उप्तम केवल यददी सात छोक छ:- 
(१) &० इत्येकाक्षरं जह्म ३० ( गी, ८.१३ ); (२) स्थाने हृषीकेश तब प्रकीर्ता ३० 
( गी. ११.३६ ); ( ३ ) सबत: पाणिपाद तत्‌ ३० (गी. १३.१३); ( ४ ) कार्बि पुराणमनुशा- 
सितारं इ० (गी. ८.९); (५) ऊर्बमूलमध:शार्ख ३० (गी. १५.१ ); (६ ) सर्वस्य 
चाह दवदि सेनितरिष्ट ३० (गी. १५.१५ ); (७) मन्मना भव मद्धफ्तो इ० ( गी,१८,६५ ) 
इसौ तरह और भी अनेक संक्षिप्त गीताएँ बनी हे । 


ष गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशात्र । 


है कि, मधुमक्खियों के छत्ते में जो छेद होते हैं उनका आकार ऐसा होता दै कि मधु- 
रस का घनफल तो कम होने नहों पाता और बाहर के आवरण का पृष्ठटफल बहुत 
कम हो जाता है जिससे मोम की पेदायश घट जाती है। इसी प्रकार के उपयोग पर 
दृष्टि देते हुए हमने भी गीता की बहिरंग-परीक्षा की | और उसके कुछ मह्दत्तत के 
सिद्धान्तों का विचार इस अंथ के अंत में, परिशिष्ट में, किया है। परन्तु जिनको ग्रंथ 
का रहस्य ही जानना है उनके लिये बहिरंग-परोक्ता के झगड़े भें पड़ना अनावश्यक 
है । वाग्देवी के रहस्य को जाननेवालों तथा उसकी ऊपरी और बाइरी बातों के 
जिज्ञाप्ुओं में जो भेद है उसे मुत्तरि कवि ने बड़ी ही सरसता के साथ द्रशाया है- 
अब्पधिलेंघित एवं वानरभटैः कि त्वस्य गंभीरताम्‌ । 
आपातालनिमग्रपीवरतनुजानाति मंथाचलः ॥ 
अर्थांतू, समुद्र की अगाध गहराई जानने की यदि इच्छा हो तो किससे 
पूछा जाय ? इसमें संदेह नहीं कि राम-रावशा-युद्ध के समय सेकड़ों वानरवीर घड़ा- 
घड़ समुद्र के ऊपर से कूदते हुए लंका में चले गये थे; परन्तु उनमें से कितनों को 
समुद्र की गहराई का ज्ञान है? समुद्र-संथन के समय देवताओं ने मन्थनदेड 
बना कर जिस बड़े भारी प्व॑त को समुद्र के नीचे छोड़ दिया था, ओर जो सचमुच 
समुद्र के नीच पाताल तक पहुँच गया था, वच्दी मंद्राचल पर्वत समुद्र की गहराई 
को जान सकता है। मुरारि कवि के इस न्यायानुसार, गीता के रहस्य को जानने 
के लिये, अब हमें उन पंडितों आर आचार्यों के ग्रंथों की ओर ध्यान देना चाहैँये 
जिन्होंने गीता-सागर का मंयन किया है। इन पंडितों में मह्ाभारत के कर्ता ही 
अग्रगगय हैं। अधिक क्‍या कहें, आजकल जो गीता प्रसिद्ध ह उसके यचद्दी एक 
प्रकार से कर्ता भी कद्दे जा सकते हैं। इसलिये प्रथम उन्हीं के मतानुसार, संक्षेप में, 
गीता का तात्पय दिया जायगा | 
“ भगवद्गीता ? अर्थात्‌ * भगवान्‌ से गाया गया उपनिषत्‌ ” इस नाम ही से, 

बोध होता ुई कि गीता में अजुंन को जो उपदेश किया गया है वह प्रधान रूप से 
भागवतधमं-भगवान्‌ के चलाये हुए धर्म-के विषय में होगा। क्योंकि श्रीकृष्णा 
को “ श्रीभगवान्‌ ? का नाम प्रायः भागवतधम में ही दिया जाता है। यह उपदेश 
कुछ नया नहों है । पूर्व काल में यही उपदेश भगवान्‌ ने विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ 
ने मनु को और मनु ने इद्वाकु को किया था। यह बात गीता के चौथे अध्याय के 
झारंभ ( १-३ ) में दी हुई है । महाभारत, शांतिपर्व के अंत में नारायणीय 
अथवा भागवतधघर्म का विस्तृत निरूपण है जिसमें, ब्रह्मदेव के अनेक जन्मों में 
अर्थात्‌ कल्पान्तरों में, भागवतधर्म की परंपरा का वर्णन किया गया हैं । और, अंत 
में, यह कहा गया हैः-- 

त्रेतायुगादो च ततो विवस्वान्‌ मनधे ददो । 

मनुश्न लोकमत्यथ सुतायेक्वाकवे ददौ । 

इदवाकुणा च कथितों व्याप्य छोकानवस्थितः ॥ 


विषयप्रवेश । & 


अर्थात्‌ ब्रह्मदेव के वर्तमान जन्म के त्रेतायुग में इस भागवतधर्म ने विवस्वान- 
मनु-इच्वाकु की परंपरा से विस्तार पाया है ( मभा. शां. ३४८. ५१, ५२ ) | यह 
परंपरा, गीता में दी हुई उक्त परपरा से, मिलती है ( गीता. ४.१ पर हमारी टीका 
देखो )। दो भिन्न धर्मों की परपरा का एक होना सरभव नहीं है, इसलिये परंपराओं 
की एकता के कारण यह अनुमान सहज ही किया जा सकता है कि गीताधर्म 
आर भागवतधम, ये दोनों एक ही हैं। इन धर्मों की यह एकता केवल अनु- 
मान ही पर अवलंबित नहीं है। नारायणीय या भागवतथर्म के निरूपण में वैशू- 
पायन जनमेजय से कहते हैंः-- 

एवंमप महान्‌ धर्म: स ते पूर्व व्पोत्तम । 

कथितो हरिगीतासु समासविधिकटिपतः ॥ 
अथांत्‌ है नृपश्रेष्ठ जनमेजय ! यहदी उत्तम भागवतधर्म, विधियुक्त और संत्षिपत 
रीति से हरिगीता अर्थात्‌ भगवद्गीता में, तुझे पहले ही बतलाया गया है (मभा. 
णां. ३४६१० ) । इसके बाद एक अध्याय छोड़ कर दूसरे अध्याय ( मभा. 
णां.३४८-८) में नारायणीय धर्म के संबंध में फिर भी स्पष्ट रीति से कहा गया है कविः- 

समुपोेष्वनीकेपु कुरुपांडवयोमुथे । 

अजुने विमनस्के च गीता भगवता स्वयम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ कोरव-पांडव-युद्ध के समय जब अर्जुन उंडिम्म हो गया था तब स्वर्य॑ 
भगवान्‌ ने उसे यह उपदेश किया था । इससे यह््‌ स्पष्ट है कि * इरिगीता ? से 
भगवद्वीता ड्वी का मतलब है । गुरुपरंपरा की एकता के अतिरिक्त यह भी ध्यान में 
रखने योग्य है कि जिस भागवतधमे या नारायशीय धर्म के विषय में दो बार कहा 
गया है कि वह्दी गीता का प्रतिपाद्य विषय है, उसी को “ सात्वत ? या ' एकांतिक ! 
धर्म भी कह्दा है। इसका विवेचन करते समय ( शां. ३४७.८०,८१) दो लक्षण 
कहे गये हैँ :- 

नारायणपरो धर्म: पुनराबातिदुर्लमः । 

प्रवत्तिकक्षणश्रेव धर्मों नारायणात्मकः ॥ 
अर्थात्‌ यह नारायशीय धर्म प्रवृत्तिमार्ग का हो कर भी पुनर्जन्स का टालने- 
वाला अर्थात्‌ पूर्णा मोक्ष का दाता हैँ। फिर इस बात का वन किया गया है कि 
यह धर्म प्रघृत्तिमार्ग का केसे है। प्रवृत्ति का यह अर्थ प्रश्तिद्ध ही है कि संन्यास 
न ले कर सरणशापर्यन्त चातुव॑ंगर्य-विष्वित 'नेप्काम कर्म ही करता रहे । इसलिये यह 
स्पष्ट हं किगीता में जो उपदेश अर्जुन को किया गया है वह भागवतधर्म का है ओर 
उसको महाभारतकार प्रश्ृत्ति-विषयक हीं मानते हैं, क्योंकि उपयुक्त धर्म भी प्रद्षात्ति- 
विषयक ह। साथ स्लाथ यदि ऐसा कहा जाय कि गीता में केवल भ्रश्नत्तिमार्ग को ही 
भागवतध्र्म है तो यह भी ठीक नहीं, क्योंकि वैशंपायन ने जनमेजय से फिर भी 
कहा है ( मभा. शां. ३४८.५३ ):- 

गी. २, २ 


१७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र | 


यतीनां चापि यो धमः स ते पूर्व नृपोत्तम । 
कथितो हरिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥ 


अर्थात्‌ है राजा! यतियों अर्थात्‌ संन्यासियों के निवृत्तिमार्ग का धर्म भी तुम्के 
पहले भगवद्दीता में संक्षिप्त रीति से भागवतघर्म के साथ बतला दिया गया है। परन्तु 
यद्यपि गीता में प्रवृत्तिघर्म के साथ ही यतियों का निवृत्तिधर्म भी बतलाया गया 
है, तथापि मनु-इच्वाकु इत्यादि गीताधर्म की जो परंपरा गीता में दी गई है वह 
यतिधर्म को लागू नहीं हो सकती, वह केवल भागवतधर्स ही की परंपरा से मिलती 
है। सारांश यह है कि उपयुक वचनों से महाभारतकार का यही अभिप्राय जान 
पड़ता है कि गीता में अर्जुन को जो उपदेश किया गया है वह, विशेष करके 
मनु-इच्तचचाकु इत्यादि परंपरा से चले हुए, प्रघृति-विषय्रक भागवतधर्म ह्वी का है; 
और उसमें निन्नत्तिविषयक यातिधर्म का जो निरूपण पाया जाता है वच्द केवल 
आनुषंगिक है। प्रथु, प्रियवत और प्रब्दाद आदि भक्तोी। की कथाओं से, तथा 
भागवत में दिये गये निष्काम कर्म के वर्गानों से (भागवत, ४.२२.५१, ५२; ७. १०. 
२३ और ११.४.६ देखो ) यह भली भाँति मालूम हो जाता है कि महाभारत का 
प्रव्नत्तिविषयक नारायणीय धर्म और भागवतपुरागा का भागवत्घर्म, ये दोनों, 
आदि में एक ही हैं। परन्तु भागवतपुराण का मुख्य उद्देश यह नहीं है कि वह 
भागवतघर्म के कर्मयुक्त-प्रवृत्ति तत्व का समर्थन करे । यह समर्थन, महाभारत में 
और विशेष करके गीता में किया गयः है। परन्तु इस समर्थन के समय भसागवत- 
धर्मीय भक्ति का ययोचित रहस्य दिखलाना व्यासजी भूल गये थे । इसलिये 
भागवत के आरंभ के अध्यायों में लिखा है कि ( भागवत. १.५.१२ ) बिना भक्ति 
के केवल निष्काम कर्म व्यर्थ है यह सोच कर, और महाभारत की उक्त न्यूनता को 
पूर्णा करने के लिये ही, भागवतपुराण की रचना पीछे से की गईं । इससे भागवत 
पुराण का मुख्य उद्देश स्पष्ट रीति से मालूम दो सकता है। यही कारण हे कि 
भागवत में अनेक प्रकार की हौरेकथा कह कर भागवतधर्म की भगवद्धक्ति के 
माहात्म्य का जैसा विम्तारपूर्वक वर्गांन किया गया है वेसा भागवतधर्म के कर्म- 
विषयक अंगें। का विवेचन उसमें नहों किया गया हैं। अधिक क्या, भागवतकार 
का यहाँ तक कहना हैं, कि बिना भक्ति के सब कर्मयोग वृथा है (भाग.१.५.३४)। 
अतएव गीता के तात्पर्य का निश्चय करने में, जिस महाभारत में गीता कद्दी गई 
है उसी के नारायगीयोपाख्यान का जैसा उपयोग हो सकता है वेसा, भागवत- 
धर्मीय होने पर भी, भागवतपुराण का उपयोग नहीं हो सकता, क्योंकि वह केवल 
भक्ति-प्रधान हैं । यदि उसका कुछ उपयोग किया भी जाय तो इस बात पर भी 
ध्यान देना पड़ेगा कि महाभारत और भागवतपुराण के उद्देश और रचना-काल 
भिन्न भिन्न हैं। निम्नत्तिविषयक यतिधर्म और प्रवृत्तिविषयषक भागवतधर्म का 
मूल स्वरूप कया है? इन दोनों में यह भेद क्‍यों है ? मूल भागवतधर्म 
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इस समय किस खरूपान्तर से प्रचलित है ? इत्यादि प्रश्नों का विचार आगे चल कर 
किया जायगा । 

यह मालूम हो गया कि स्वयं मह्ाभारतकार के मतानुसार गीता का क्या 
तात्पर्य है । अब देखना चाहिये कि गीता के भाष्यकारों और टीकाकारों ने गीता 
का क्या तात्पर्य निश्चित किया हैँ । इन भाष्यों तथा ठीकाओं में आजकल अश्री- 
शंकराचार्य कृत गीता-भाष्य अति प्राचीन ग्रन्य माना जाता है। यद्यपि इसके भी 
पूर्व गीता पर अनेक भाष्य ओर टीका लिखी जा चुकी थीं तथापि वे अब उपलब्ध 
नहीं हैं; और इसी लिये जान नहीं सकते कि महाभारत के रचना-काल से शंकरा- 
चाये के समय तक गीता का अर्थ किस प्रकार किया जाता था। तथापि शांकर- 
भाष्य ही में इन प्राचीन टीकाकारों के मतों का जो उल्लेख है (गी. शांभा. अ. २ 
और ३ का उपोदधात देखो ), उससे साफ साफ मालूम दोता है कि शंकरा- 
चार्य के पूवकालीन टीकाकार, गीता का अथे, महाभारत-कर्ता के अनुसार ही 
ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक किया करते थे । अर्थात्‌ उसका यह प्रघ्ठात्तिविषयक अर्थ 
लगाया जाता था कि, ज्ञानी मनुष्य को ज्ञान के साथ साथ झत्यु पर्यन्त स्वधमे- 
विहित कर्म करना चाहिये । परन्तु वेदिक कर्मयोग का यह सिद्धान्त श्रीह्शेकराचार्य 
को मान्य नहीं था, इसलिये उसका खंडन करने ओर अपने मत के अनुसार गीता 
का तात्पर्य बताने ही के लिये उन्होंने गीता-भाष्य की रचना की है।यह बात 
उक्त भाष्य के आरंभ के उपोदधात सें स्पष्ट रीति से कह्दी गईं है। “ भाष्य ? शब्द 
का अर्थ भी यही है। “ भाष्य”' और “ टीका ? का बहुधा समानार्थी उपयोग 
होता है, परन्तु सामान्यतः “टीका ? मूल ग्रन्थ के सरल अन्वय. ओर उसके सुगम 
अर्थ करने ही को कइ्ते हैं । भाष्यकार इतनी ही बातों पर संतुष्ट नहीं रहता। 
वह उस ग्रन्थ की न्‍्याययुक्त समालोचना करता है, अपने मतानुसार उसका तात्पर्य 
बतलाता है और उसी के अनुसार वह यह भी बतलाता हे कि ग्रन्थ का अर्थ 
कैसे लगाना चाहिये । गीता के शांकरभाष्य का यही स्वरूप है| परन्तु गीता के 
तात्पर्य के विवेचन में शंकराचार्य ने जो भेद किया हैं उसका कारणा जानने के 
पहले थोड़ासा पूवेकालिक इतिहास भी यहाँ पर जान लेना चाहिये । वदिक धर्म 
केवल ताल्त्रिक धर्म नहों है; उसमें जो गूढ़ तत्त्व हैं उनका सूद्म विवेचन प्राचीन 
समय ही में उपनिषदों में हो चुका है। परन्तु ये उपनिषद भिन्न भिन्न ऋषियों के 
द्वारा भिन्न भिन्न समय से बनाये गये हैं, इसलिये उनमें कह्दीं कह्टीं विचार-विभिन्नता 
भी आ गई है । इस विचार-विरोध को मिटाने के लिये ही बादरायणाचार्य ने 


अपने वेदान्तसूत्रों में सब उपनिषदों की विचारेक्यता कर दी है; और इसी कारण 


से वेदान्तसूत्र भी, उपनिषदों के समान ही, प्रमाण माने जाते हैं। इन्हीं वेदान्तसूत्रों 
का दूसरा नास “बह्मसूत्र ' अथवा “ शारीरकसूत्र है । तथापि वदिक धर्म के 

त्ज्ञान का पूर्णा विचार इतने से ही नहीं हो सकता। क्योंकि उपनिषदों का ज्ञान 
प्रायः वेराग्यविषयक अथांत्‌ निय्रत्तिविषयक है; ओर वेदान्तसूत्र तो सिर्फ उपनिषदों 


तफकन के. 
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का मतैक्य करने ही के उद्देश से बनाये गये हैं, इसलिये उनमें भी वैदिक प्रवृत्तिमार्ग 
का चिस्तृत विवेचन कहीं भी नहीं किया गया है । इसी लिये उपयुक्त कथनानुसार 
जब प्रवृत्तिमार्ग-प्रतिपादक भगवद्गीता ने वेदिक धर्म की तत्त्वज्ञानसंबंधी इस न्यूनता 
की पूर्ति पहले पहल की, तब उपनिषदों औरर वेदान्तसूत्रों के धार्मिक तत्त्वज्ञान 
की पूर्णाता करनेवाला यह भगदवद्गीता ग्रन्थ भी, उन्हीं के समान, सर्वमान्य ओर 
प्रमाण भूत हो गया । और, अन्त में, उपनिषदों, वेदान्तसूत्नों ओर भगवद्गीता का 
: प्रस्थानन्नयी ” नाम पड़ा।  प्रेस्थानन्रयी ” का यह अथ है कि उसमें वदिक धर्म 
के आधारभूत तीन मुख्य ग्रन्थ हैं जिनमें प्रव्गाति और निबृत्ति दोनों सा्गों का 
नियमानुसार तथा तार्विक विवेचन किया गया ह#। इस तरह्द ग्रस्थानत्रयी 
में गीता के गिंने जाने पर ओर प्रस्थानत्रयी का दिनों दिन अधि- 
काधिक प्रचार होने पर वेदिक धर्म के लोग उन मतों और संप्रदायों को 
गौण अथवा अग्माह्म मानने लगे, जिनका समावेश उक्त तीन अ्ंथों में नहीं किया 
जा सकता था। परिणाम यह हुआ कि बोद्धघर्म के पतन के बाद वेदिक धर्म के जो 
जो सम्मदाय ( अद्वेत, विशिष्टाद्दैत, हवत, शुद्धाद्वत आदि ) हिंदुस्थान में प्रचलित 
हुए ; उनमें से प्रत्येक संप्रदाय के प्रवत्तक आचार्य को, प्रस्थानत्रयी के तीनों भागों पर 
(अर्थात्‌ भगवद्गीता पर भी) भाप्य लिख कर, यद्द सिद्ध कर दिखाने की आवश्यकता 
हुईं कि, इन सब सम्प्रदायों के जारी होने के पहले द्वी जो तीन “ धर्मग्रन्थ 
प्रमाण समभे जाते थे, उन्हीं के आधार पर हमाश सम्परदाय स्थापित हुआ हे ओर 
अन्य संप्रदाय इन धर्मग्रन्थों के अनुसार नहीं हैं। ऐसा करने का कारण यही है 
कि यदि कोई आचार्य यह स्वीकार कर लेते कि अन्य संप्रदाय भी ग्रमाणभूत 
धर्मग्रन्यों के आधार पर स्थापित हुए है तो उनके संग्रदाय का मच्दत््त 
घट जाता--और, ऐसा करना किसी भी सम्प्रदाय को इृष्ट नहीं था । 
सांप्रदायिक दृष्टि से प्रस्थानत्रयी पर भाष्य लिखने की यह रीति जब चल 
पड़ी, तब भिन्न भिन्न पंडित अपने अपने संग्रदायों के भाष्यों के आधार पर दीकाएँ 
लिखने लगे । यह टीका उसी संप्रदाय के लोगों को अधिक मान्य हुआ करती 
थी जिसके भाष्य के अनुसार वह लिखी जाती थी | इस समय गीता पर जितने 
भाष्य और जितनी टीकाएँ उपलब्ध हैं उनमें से प्रायः सब इसी सांग्रदायिक रीति 
से लिखी गईं हैँ । इसका परिणाम यह हुआ कि यद्यपि मूल गीता में एक ही 
अर्थ सुबोध रीति से प्रतिपादित इुआ है तथापि वच्दी गीता भिन्न भिन्न संप्रदायों 
की समर्थक समभी जाने लगी । इन सब संप्रदायों में से श्रीश॑कराचार्य का संप्रदाय 
अति प्राचीन है और तत्त्वज्ञान की दृष्टि से वह्दी हिन्दुस्थान में सब से अधिक 
. मान्य भी हुआ है। श्रीमदाद्रशंकराचार्य का जन्म संवत्‌ ८४७५ (शक ७१० ) में हुआ 
था और बत्तीतवें वर्ष में उन्होंने गुष्ा-प्रवेश किया ( संबत्‌ ८४५ से ८७७ * )। 

* यह बात आजकल निश्चित हो चुकी है; परन्त इमारे मत से श्रीमदाद्रशंकराचार्य 
का समय और भी इसके सौ वर्ष पूषे समझना चाहिये । इसके आधार के लिये पारिशिष्ट 
प्रकरण देखा । 
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श्रीशंकरा चार्य बडे भारी आर अलौकिक विद्वान्‌ तथा ज्ञानी थे । उन्होंने अपनी 
दिव्य अलौकिक शक्ति से उस समय चारों ओर फेले हुए जेन और बोद्धमतों का खंडन 
करके अपना अट्ठेत मत स्थापित किया; और श्रति-स्मृति-विहित वैदिक धर्म की 
रक्षा के लिये, भमरतखंड की चारों दिशाओं में चार मठ बनवा कर, निदृत्तिमार्गं 
के वैदिक संन्‍्यास-धर्म को कलियुग में पुनजन्म दिया । यद्ध कथा किसी से छिपी 
नहीं है। आप किसी भी धार्मिक संप्रदाय को लीजिये, उसके दो स्वाभाविक 
विभाग अवश्य होंगे; पहला तत्त्वज्ञान का ओर दूसरा आचरण का। पहले में 
पिंड-बह्मांड के विचारों से परमेश्वर के स्वरूप का निर्णय करके मोक्ष का भी शाख- 
रीव्यनुसार निर्णय किया जाता हू। दूसरे में इस बात का विवेचन किया जाता 
हैँ कि मोक्ष की प्राप्ति के साधन या उपाय क्या हँ--अर्थात्‌ इस संसार में मनुष्य 
को किस तरह बर्ताव करना चाहिये। इनमे से पहली अर्थात्‌ तात्तिक दृष्टि से 
देखने पर श्रीशंकराचार्य का कथन यह है किः-- (१ ) मैं-तू यानी मनुष्य की 
आँख से दिखनेवाला सारा जगत अर्थात्‌ रष्टि के पदार्थों की अनेकता सत्य नहीं 
है । इन सब में एक ही शुद्ध और नित्य परबह्म भरा है और उसी की माया से 
मनुष्य की इंद्रियों को भिन्नता का भास हुआ करता है; (२) मनुष्य का आत्मा 
भी सूलतः परबह्मरूप ही है; ओर ( ३ ) आत्मा और परब्रह्म की एकता का पूर्णा 
ज्ञान, अर्थात्‌ अनुभवसिद्ध पहचान, हुए बिना कोई भी मोक्ष नहीं पा सकता | 
इसी को “ अद्नेतवाद ” कच्ते हैं । इस सिद्धान्त का तात्पर्य यह है कि एक 
शुद्ध-ब॒ुद्ू-निल्य-मु क परत्रह्म के सिवा दूसरी कोई भी स्वतंत्र और सत्य वस्तु नहीं 
हैं; दश्टिगोचर भिजतां मानवी दृष्टि का भ्रम, या माय्रा की उपाधि से होनेवाला 
आभाप्त, है; माया कुछ सत्य या स्वतंत्र वस्तु नहीं ह-वचह् मिथ्या है। केवल 
तत्वज्ञान का दी यदि विचार करना हो तो शांकर मत की, इससे अधिक चर्चा 
करने की आवश्यकता नहीं है। परन्तु शांकर संप्रदाय इतने से ही पूरा नहों हो 
जाता । अद्वेत तत्वज्ञान के साथ ही शांकर संत्रदाय का और भी एक सिद्धान्त है 
जो आचार-दृष्टि से, पहले ही के समान, मच्दत्व का है। उसका तात्पर्य यह है 
कि, यथ्पि चित्त-शुद्धि के द्वारा ब्ह्मात्मेक्य-ज्ञान प्राप्त करने की योग्यता पाने 
के लिये स्प॒ति-प्रंथों में कहें गये ग्रहस्थाअ्रम के कर्म अत्यंत आवश्यक हैं, 
तथापि इन कर्मों का आचरण सदेव न करते रहना चाहिये; क्योंकि इन सब कर्मों 
का त्याग करके अंत में संन्यास लिये बिना मोक्ष नहीं मिल सकता । इसका कारण 
यह हू कि कर्म और ज्ञान, अंधकार और प्रकाश के समान, परस्पर-विरोधी हैं 

इसलिये सब वासनाओं ओर कर्मों के छूटे बिना त्द्यज्ञान की पूर्णता ही नहीं हो 
सकती । इसी सिद्धान्त को * निमृत्तिमाग ? कहते हैं; और, सब कर्मों का संन्यास 
करके ज्ञान ही में निमम् रहते हैं इसलिये “ संन्यासनिष्ठा ? या * ज्ञाननिष्ठा ? भी 
कहते हूं । उपनिषद और ब्रह्मसूत्र पर शेकराचाय॑ का जो भाष्य है उसमें यह 
प्रतिपादन किया गया है कि उक्त अ्रथों में केवल अद्वेत ज्ञान ही नहीं है, 
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उनमे संन्यासमार्ग का, अर्थात्‌ शांकर संप्रदाय के उपयुक्त दोनों भागों का भी, 
उपदेश #ै; और गीता पर जो शांकर भाष्य है उसमें कहा गया है कि गीता का 
तात्परय भी ऐसा ही है (गी. शांभा. उपोदधात और ब्रह्म.सू. शांभा. २. १. 
१४ देखो )। इसके प्रमाणा-स्वरूप में गीता के कुछ वाक्य भी दिये गये हैं जैसे 
८ ज्ानाप्मिः सर्वकर्माणि भस्मसात्कुरुते ”--अर्थात ज्ञानरूपी अप्नि से ही सब 
कर्म जल कर भस्म हो जाते हैं ( गी. ४७.३७ ) और “ सर्व कर्माखिलं पार्थ ज्ञाने 
परिसमाप्यते ”” अथांत्‌ सब कर्मों का अंत ज्ञान ही में होता है (गी. ४.३३ )। 
सारांश यह है कि बौद्धधर्म की हार होने पर प्राचीन वेदिक धर्म के जिस विशिष्ट 
मार्ग को श्रेष्ठ ठहरा कर श्रीशैकराचार्य ने स्थापित किया उसी के अनुकूल गीता का 
भी अर्थ है, गीता में ज्ञान और कर्म के समुच्चय का प्रतिपादन नहों किया गया 
है जैसा कि पहले के टीकाकारों ने कहा है; किंतु उसमें ( शांकर संप्रदाय के ) 
इसी सिद्धान्त का उपदेश दिया गया है कि कर्म ज्ञान-प्राप्ति का गौण साधन है 
आर सर्व कर्म-संन्यासपूर्वक ज्ञान ही से मोक्ष की प्राप्ति होती है-यही बातें 
बतलाने के लिये शांकर भाष्य लिखा गया है। इनके पूर्व यदि एक-आधघ और भी 
संन्यास-विषयक टीका लिखी गईं द्ो तो वह इस समय उपलब्ध नहीं है । इस- 
लिये यही कच्दना पड़ता है कि गीता के प्रश्नत्ति-विषयक स्वरूप को निकाल बाहर 
करके उसे निश्चत्तिमार्ग का सांप्रदायिक रूप शांकर भाष्य के द्वारा ही मिला है। 
श्रीश्ंकराचार्य के बाद इस संप्रदाय के अनुयायी मधुसूदून आदि जितने अनेक 
टीकाकार हो गये हैं उन्होंने 'इस विषय में बहुधा शंकराचार्य ही का अनुकरण 
किया है । इसके बाद एक यह अद्भुत विचार उत्पन्न हुआ कि, अद्वत मत के मूल - 
भूत महावाक्यों में से “* तत्वमलि ” नामक जो महद्दावाक्य छांदोग्योपनिषद में 
है उसी का विवरण गीता के अठारह अध्यायों में किया गया है। परन्तु इस 
मह्दावाक्य के पदों के क्रम को बदल कर, पहले “ त्व॑ फिर 'तत” और फिर “आसि! 
इन पदों को ले कर, इस नये ऋमानुसार प्रयेक पद के लिये गीता के आरंभ से छ॥ 
छः अध्याय श्रीभगवान्‌ ने निष्पत्षपात बुद्धि से बाँट दिये हैँ! कई लोग समभते 
हैं कि गीता पर जो पेशाच भाष्य है वह किसी भी संप्रदाय का नहीं है--बिलकुल 
स्वतंत्र है--और हनुमानजी ( पवनसुत ) कृत है। परन्तु यथाथ बात ऐसी नहों 
“है । भागवत के टीकाकार हनुमान पंडित ने ही इस भाष्य को बनाया है और यह 
सेन्यास मार्ग का है। इसमें कई स्थानों पर शांकरभाष्य का ही अर्थ शब्दशः दिया 
गया है। प्रोफेसर मेक्समूलर की प्रकाशित  प्राच्यधर्म-पुस्तकमाला ” में स्वरग॑वासी 
काशीनाथ पंत तेलंग कृत भगवद्गीता का अंग्रेज़ी अनुवाद भी है । इसकी प्रस्तावना 
में लिखा है कि इस अनुवाद में श्रीशंकराचार्य और शांकर संप्रदायी टीकाकारों का, 
जितना हो सका उतना, अनुसरण किया गया है। 
गीता और प्रस्थानत्रयी के अन्य ग्रंथों पर जब इस भाँति सांप्रदायिक भाष्य 
लिखने की रीति प्रचलित हो गईं, तब दूसरे संप्रदाय भी इस बात का अनुकरण 
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करने लगे । मायावाद, अद्वेत और संन्यास का प्रतिपादन करनेवाले शांकर संप्रदाय 
के लगभग ढाई सौ वर्ष बाद, श्रीरामानुजाचार्य ( जन्म संवत्‌ १०७३ ) ने विशिष्टद्वैत - 
संप्रदाय चलाया । अपने संप्रदाय को पुष्ट करने के लिये इन्होंने भी, शंकराचार्य ही 
के समान, प्रस्थानत्रयी पर ( और गीता पर भी ) स्वतंत्र भाष्य लिखे हैं । इस संप्र- 
दाय का मत यह है कि शंकराचार्य का माया-मिथ्यात्व-चादु और अद्वेत सिद्धान्त 
दोनों भूठ हैं; जीव, जगत्‌ ओर ईश्वर-ये तीन तत्त्व यद्यपि भिन्न हैं, तथापि जीव 
( चित ) और जगत्‌ ( अचित्‌ ) ये दोनों एक ही ईश्वर के शरीर हैं, इसलिये 
चिद॒चिद्विशिष्ट ईश्वर एक ही है; ओर इश्वर-शरीर के इस सूच्म चित्‌-अचित से 
ही फिर स्थूल चित्‌ ओर स्यूल आचित्‌ अर्थात्‌ अनेक जीव और जगत्‌ की उत्पात्ति 
हुईं हं। तत्वश्ञान-दृष्टि से रामानुजाचायें का कथन हूं (गी. राभा. २.१२; १३.२) कि 
यही मत ( जिसका उछेख ऊपर किया गया ह€ ) उपनिषदों, बह्मसूत्रों ऑर गीता में 
भी प्रतिपादित हुआ है। अब यदि कद्दा जाय कि इन्हों के ग्रंथों के कारण भागवत- 
धर्म में विशिष्द्वेत मत सम्मिलित हो गया है तो कुछ आतिशयोकछि नहीं होगी 

क्योंकि इनके पहले महाभारत और गीता में भागवतघर्म का जो वर्णन पाया जाता 
है उसमें केवल अद्वेत मत ही का स्वीकार किया गया ह। रामानुजाचार्य भागवतधर्मी 
थे इसलिये यथार्थ में उनका ध्यान इस बात की ओर जाना चाहिये था कि गीता में 
प्रवृत्ति-विषयक कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया है । परन्तु उनके समय में मूल 
भागवतधर्म का कर्मयोग प्रायः लुप्त हो गया था और उसको, तत्त्वज्ञान की दृष्टि से 
विशेशक्वित-स्वरूप तथा आचरणा की दृष्टि से मुख्यतः भक्ति का घ्वरूप प्राप्त हो 
चुका था। इन्हीं कारणों से रामानुजाचार्य ने ( गी. राभा., १८,+ और ३.१ ) यह 
निाय किया है, कि गीता में यद्यपि ज्ञान, कर्म और भक्ति का वर्गान है तथापि तत्त्व- . 
ज्ञान-इष्टि से विशिशद्वत ओर आचार-दृष्टि सेवासदेवभक्ति ही गीता का सारांश है 
ओर कमनिष्ठा कोई स्वतंत्र वस्तु नहीं-वचह् केवल ज्ञाननिष्ठा की उत्पादक है। शांकर 
संप्रदाय के अद्वत-ज्ञान के बदले विशिश्द्वत और संन्यास के बदले भक्ति को 
स्थापित करके रामानुजाचार्य ने भेद तो किया, परन्त उन्होंने आचार-दृष्टि से भक्ति 
ही को अंतिम कर्तव्य माना है; इससे वर्णाअ्रम-विद्धित सांसारिक कर्मी का मरण 
पर्यन्त किया जाना गौण हो जाता हैं और यह कहा जा सकता है कि गीता का 
रामानुजीय तात्पर्य भी एक प्रकार से कर्मसंन्यास-विषयक ही है। कारण यह है कि 
कमांचरण से चित्तशुद्धि होने के बाद ज्ञान की भाप होने पर चतुर्थाश्रम का स्वीकार 
करके बह्माचिन्तन में निमप्त रहना, या भेमपूर्वक निस्सीम वासदेव-भक्ति में तत्पर 
रहना, कर्मयोग की दृष्टि से एक ही बात है-ये दोनों मार्ग निवृत्तिविषयक हैं । यही 
आक्षेप, रामाजुज के बाद प्रचलित हुए संग्रदायों पर भी झ्ो सकता है । माया को 
मिथ्या करनेवाले संप्रदाय को झूठ मान कर वासुदेव-भक्ति को ही सच्चा मोक्ष-साधन 
बतलानेवाले रामानुज-संप्रदाय के बाद एक तीसरा संप्रदाय निकला। उसका मत है 
'क परत्नह्म आर जीव को कुछ अंशों में एक, ओर कुछ अंशों में मिद्ध मानना परद्पर- 
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विरुद्ध और असंबद्ध बात है, इसलिये दोनों को सदेव भिन्न मानना चाहिये क्योंकि इंन 
दोनों में पूर्ण अथवा अपूर्णा रीति से भी एकता नहीं हो सकती । इस तीसरे संप्रदाय को 
'दत संप्रदाय ' कद्दते हैँ। इस संप्रदाय के लोगों का कह्दना है कि इसके प्रवत्तेक श्रीमध्वा- 
* चाये ( श्रीमदानंदतीथ ) थे जो संवत्‌ १२५५ में समाधिस्थ हुए. और उस समय 
उनकी अवस्था ७६ वर्ष की थी। परन्तु डाक्टर भांडारकर ने जो एक अंग्रेज़ी अ्न्थ, 
- “ वैष्णव, शेव और अन्य पन्‍य ”” नामक, हाल ही में प्रकाशित किया है उसके पृष्ठ 
५८ में, शिलालेख आदि प्रमाणों से, यद्द लिद्ध किया गया है कि मध्वाचार्य का समय 
संवत्‌ १२५४ से १३३३ तक था । प्रस्थानत्रयी पर (अथांत गीता पर भी ) श्रीमध्वाचार्य 
के जो भाष्य हैं उनमें प्रस्थानत्रयी के सब ग्रन्थों का द्वेतमत-प्रतिपादक होना ही 
बतलाया गया है। गीता के अपने भाष्य में मध्वाचार्य कहते हैं कि यद्यपि गीता में 
निष्काम कर्म के मच्त््व का वर्गान है, तथापि वह केवल साधन है और भक्ति ही 
झंतिम निष्ठा है। भक्ति की सिद्धि हो जाने पर कर्म करना और न करना बराबर है । 
८ ध्यानात्‌ कमंफलत्यागः ”-परमेश्वर के ध्यान अथवा भक्ति की अपेक्षा कर्मफल- 
त्याग अर्थात्‌ निष्काम कर्म करना श्रेष्ठ है-इत्यादि गीता के कुछ वचन इस सिद्धान्त 
के विरुद्ध हैं; परन्तु गीता के माध्वभाष्य ( गी.माभा. १२.१३ ) में लिखा है कि 
इन वचनों को अक्तरशः सत्य न समझ कर अर्थवादात्मक ही समभना चाहिये। 
चौथा संप्रदाय श्रीवलभाचार्य ( जन्म संवत्‌ १५३६ ) का है । रामानुजीय और माध्व 
संप्रदायों के समान ही यह संप्रदाय भी वेष्णावपंथी है। परन्तु जीव, जगत्‌ और ईश्वर के 
संबंध में, इस संप्रदाय का मत, विशिष्टाद्नेत और ह्वेत मतों से भिन्न है । यह पंथ 
इस मत को मानता ह कि मायारहित शुद्ध जीव ओर परब्रह्म एक ही वस्तु ह--दो 
नहीं । इसलिये इसको  शुद्धाह्वती ? संप्रदाय कहते हैं । तथापि यह श्रीशैकराचार्य 
के समान इस बात को नहीं मानता कि जीव ओर ब्रह्म एक ही है, और इसके 
सिद्धान्त कुछ ऐसे हैं ;--जसे जीव, अग्नि की चिनगारी के समान, इंश्वर का अंश है; 
मायात्मक जगत्‌ मिथ्या नहीं हूं; माया, परमेश्वर की इच्छा से विभक्त हुई, एक 
शाक्ति हैं; मायाधीन जीव को बिना ईश्वर की कृपा के मोक्षज्ञान नहीं हो सकता; 
इसलिये मोक्ष का मुख्य साधन भगवद्धक्ति ही हैं--जिनसे यह संप्रदाय शांकर 
संप्रदाय से भी भिन्न द्वो गया है । इस मार्गवाले परमेश्वर के अनुग्रह् को (पुष्टि ” और 
* पोषण ? भी कहते हैं, जिससे यह पन्‍थ  पुंशिमार्ग ' भी कहलाता हैं। इस 
संप्रदाय के तत्तदीपेका आदि जितने गीतासंबंधी ग्रन्थ हूं उनमें यह निर्णय किया 
गया हू कि, भगवान्‌ ने अर्जुन को पहले सांख्यज्ञान और कर्मयोग बतलाया है, 
एवं अंत में उसको भक्तयमत पिला कर कृतकृत्य किया है इसलिये भगवद्धक्ति-- 
और विशेषतः निव्वात्ति-विषयक पुष्टिमार्गीय भाक्ते--ही गीता का प्रधान तात्पर्य 
है। यही कारण है कि भगवान्‌ ने गीता के अन्त में यह उपदेश दिया है कि “ सर्व- 
धमान्‌ परित्यज्य मामेके शरण प्रज ”--सब धर्मों को छोड़ कर केवल मेरी ही 
शरण के ( गी. १८. ६६ ) । उपयुक्त संप्रदायों के अतिरिक्त निम्बाकं का चलाया 
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हुआ एक और वेष्णव सम्रदाय है जिसमें राधाकृष्ण की भक्ति कह्दी गई है। डाक्टर 
भांडारकर ने निश्चय किया है कि ये आचार्य, रामानुज के बाद और मध्वाचार्य के 
पहले, करीब संवत्‌ १२१६ के, हुए थे। जीव, जगत्‌ और ईश्वर के संबंध में निबाको- 
चाये का यह मत है कि यद्यपि ये तीनों भिन्न हैं तथापि जीव ओर जगत्‌ का 
व्यापार तथा अस्तित्व ईश्वर की इच्छा पर अवलाम्बित है--स्वतंत्र नहीं है--और 
परमेश्वर में ही जीव ओर जगत के सूक्ष्म तत्त्व रहते हैं। इस मत को सिद्ध करने 
के लिये निंबाकांचार्य ने वेदान्तसूत्रों पर एक स्वतंत्र भाष्य लिखा है। इसी संप्र- 
दाय के केशव काश्मीरिभटद्टाचार्य ने गीता पर “ तत्व-पअ्रकाशिका ? नाम्षक टीका 
लिखी है और उसमें यह बतलाया है कि गीता का वास्तविक अर्थ इसी संप्रदाय 
के अनुकूल है। रामानुजाचार्य के विशिशद्वेत पंथ से इस संप्रदाय को अलग करने 
के लिये इसे * ह्वेताहृती ' संप्रदाय कद्द सकेंगे। यह्द बात स्पष्ट है कि ये सब भिन्न 
भिन्न संप्रदाय शांकर संप्रदाय के मायावाद को स्वीकृत न करके ही पंदा हुए 
हैं, क्योंकि इनकी यह समझ थी कि आँख से दिखनेवाली वस्तु को सच्ची माने 
बिना व्यक्त की उपासना अर्थात्‌ भाक्ति निराधार, या किसी अंश में मिथ्या भी, हो 
जाती है। परन्तु यह कोई आवश्यक बात नहीं है कि भक्ति की उपपत्ति के लिये 
अद्वेत और मायावाद को बिलकुल छोड़ ही देना चाहिये। महाराप्ट्‌ के और अन्य 
साधु-सन्‍्तों ने, मायावाद ओर अद्वेत का स्वीकार करके भी, भक्ति का समर्थन 
किया है और मालूम होता है कि यह भत्तिमार्ग श्रीशंकराचार्य के पहले ही से 
चला आ रहा है। इस पंथ में शांकर संप्रदाय के कुछ सिद्दान्त--अद्वैत, माया का 
मिथ्या होना, और कर्मत्याग की आवश्यकता-ग्राह्य और मान्य हैं । परन्तु इस पंथ 
का यह भी मत है, कि बह्मात्मक्यरूप मोक्ष की प्राप्ति का सब से सुगस साधन भक्ति 
हैं, गीता में भगवान्‌ ने पहले यद्दी कारण बतलाया है कि “ क्ेशो5घिकतरस्तेषाम- 
व्यक्तासक्तचेतसाम ” ( गी. १२. ५ ) अथोत्‌ अव्यक्त बह्म में चित्त लगाना आधिक 
क्ेशमय है और फिर अर्जुन को यही उपदेश दिया हे कि “ भक्तास्तेउताव में 
प्रियाः” ( गी. १२. २० ) अर्थात्‌ मेरे भक्त ही मुझ को अतिशय प्रिय हैं; अत- 
एव यह्ट बात प्रगट है कि अद्वेतप्यवसायी भक्तिमार्ग ह्वी गीता का मुख्य प्रतिपाद्य 
विषय है। श्रीधर स्वामी ने भी गीता की अपनी टीका ( गी. १८. ७८ ) में गीता का 
ऐसा ही तात्पर्य निकाला है। मराठी भाषा सें, इस संप्रदाय का गीतासंबंधी सर्वोत्तम 
ग्रेथ ज्ञानेश्वरी ! है । इसमें कह्दा गया है कि गीता के प्रथम छः अध्यायों 
में कर्म, बीच के छः अध्यायों में भक्ति ओर आन्तिम छ: अध्यायों में ज्ञान का 
प्रतिपादन किया गया है; और स्वयं ज्ञानेधर महाराज ने अपने ग्रंथ के अंत में कह्दा 
है के मैंने गीता की यह टीका शंकराचार्य के भाष्यानुसार की है । परन्तु ज्ञानेश्वरी 
की इस कारणा से एक बिलकुल स्वतंत्र ग्रन्थ ही मानना चाहिये कि इसमें गीता 
का मूल अर्थ बहुत बढ़ा कर अनेक सरस दृष्टान्तों से समझाया गया है ओर इसमें 
विशेष करके भक्तिमा्ग का तथा कुछ अंश में निः्काम कर्म का श्रीशंकरा- 
गौ, र, ३ 
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चार्य से भी उत्तम, विवेचन किया गया है । ज्ञानेध्र महाराज ह्वयं योगी थे, 
इसलिये गीता के छठमें अध्याय के जिस होक में पातंजल योगाभ्यास का विषय 
आया है उसकी उन्हों ने विस्तृत टीका की है । उनका कहना है कि श्रीकृष्ण भगवान्‌ 
ने इस अध्याय के अन्त (गी. ६. ४६) में अर्जुन को यह उपदेश करके कि “तस्माद्योगी 
भवार्जुन”-इसलिये हे अर्जुन ! त्‌ योगी हो अर्थात्‌ योगाभ्यास में प्रवीण हो-अपना यह 
अशिप्राय प्रगट किया है कि सब मोक्षपंथों में पातंजल योग ही सर्वोत्तम है और 
इसलिये आपने उसे “ पंचराज ' कहा है। सारांश यह है कि भिन्न भिन्न सांप्र- 
दायिक भाष्यकारों और टीकाकारों ने गीता का अर्थ अपने अपने मतों के अनुकूल 
ही निश्चित कर लिया है | प्रत्येक संप्रदाय का यह्दी कथन है कि गीता का ग्रवूत्ति 
विषयक कर्ममार्ग अग्रधान ( गोगा ) है अर्थात्‌ केवल ज्ञान का साधन है; गाता में 
वही तत्त्वज्ञान पाया जाता है जो अपने संप्रदाय में स्वीकृत हुआ है; अपने संग्रदाय में 
मोक्ष की दृष्टि से जो आचार अंतिम कर्तव्य साने गये हैं उन्हीं का वर्गान गीता 
में किया गया है,--अर्थात्‌ मायावादात्मक अद्वेत और कर्मसंन्यास, माया-सत्यत्व- 
प्रातिपादक विशिष्टाद्वत और वासदेव-भक्ति, हुत और विश्शुभक्ति, शुद्धाहइंत और 
भक्ति, शांकराद्रत ओर भक्ति, पातंजल योग ओर भक्ति, केवल भक्ति, केवल योग 
या केवल ब्रह्मज्ञान ( अनेक प्रकार के निशृत्तिविषयक मोक्षधर्म ) ही गीता के 
प्रधान तथा ग्रतिपाद्य विषय हू £ । हमारा ही नहीं, किन्तु असिद्ध महाराष्ट्र 
कवि वामन पंडित का भी मत ऐसा ही है। गीता पर आपने “ यथार्थदीपिका ? 
नामक विस्तृत मराठी टीका लिखी है। उसके उपोदघात में ये पहले लिखते हैं:-- 
“ है भगवन्‌ ! इस कलियुग में जिसके मत में जसा जँचता है उसी प्रकार हर एक 
आदमी गीता का अर्थ लिख देता हैं ।” और फिर शिकायत के तोर पर लिखते हं;- 
“ है परमात्मन्‌ ! सब लोगों ने किसी न किसी बहाने से गीता का मनमाना अर्थ 
किया है, परन्तु इन लोगों का किया हुआ अर्थ मुझे पसन्द नहीं। भगवन्‌ ! मैं 
क्या करूं ? अनेक सांप्रदायिक टीकाकारों के मत की इस भिन्नता को देख कर 
कुछ लोग कहते हैं कि, जबके ये सब मोक्ष-संग्रदाय परस्पर-विरोधी हैं और 
जबकि इस बात का निश्चय नहीं किया जा सकता कि इनमें से कोई एक ही 
संप्रदाय गीता में प्रतिपादित किया गया है, तब तो यही सानना उचित है कि 
इन सब मोक्ष-साधनों का--विशेषतः कर्म, भक्ति और ज्ञान का--वर्गान स्वतंत्र रीति 
से, संच्षोप में और प्रथक्‌ एथक करके भगवान्‌ ने अर्जुन का समाधान किया ह। 
लोग कहते हूं कि मोक्ष के अनेक उपायों का यह सब वगगीन पृथक प्रथक नहीं 
है, किन्तु इन सब की एकता ही गीता में सिद्ध की गई है । और, अंत में, कुछ 


# भिन्न भिन्न सांप्रदायिक आचार्यों के, गीता के भाष्य और मुख्य मुख्य पंद्र 
टॉका-अन्थ, बम्बई के गुजराती प्रिंटिंग प्रेस के मालिक ने, हाल ही में एकत्र प्रकाशित 
किये हें । भिन्न भिन्न टीकाकारों के अभिप्राय को एकदम जानने के लिये यह ग्रन्थ बहत 
उपयोगी है । 
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लोग तो यह भी कहते हैं के गीता में प्रतिपादित ब्रद्मविद्या यद्यपि मामूली ढंग 
पर देखने से सुलभ मालूम होती हूं, तथापि उसका व्तवरिक मर्म अत्यन्त गृह 
हूं जो बिना गुरु के किसी की भी समर में नहों आ सकता ( गी. ४७.३४ )-गीता 
पर भले ही अनेक टीकाए हो जायें, परन्तु उसका गूडार्थ जानने के लिये गरुदीज्ञा 
के सिवा और कोई उपाय नहीं है ! 

अब यह बात स्पष्ट है कि गीता के अनेक प्रकार के तात्पथ कह्दे गये हैं। 
पहले तो स्वयं मद्दाभारतकार ने भागवत-घर्मानुसारी अथांत्‌ प्रजृत्ताविषयक 
तात्पर्य बतलाया »। इसके बाद अनेक पंडित, आचाये, कवि, योगी और भक्त- 
जनों ने अपने अपने संप्रदाय के अनुसार शुद्ध निश्नत्तिविषयक तात्पर्य बतलाया है । 
इन भिन्न भिन्न तात्पयी को देख कर कोई भी मनुष्य घबड़ा कर सद्दज ही यह 
प्रश्ष कर सकता हैं--क््या ऐसे परस्पर-विरोधी अनेक तात्पर्य एक ही गीताग्रंथ से 
निकल सकते हैं ? और, यद्दि निकल सकते हैं तो, इस भिन्नता का हेतु क्या है? 
इसमें संदेह नहीं कि भिन्न भिन्न भाष्यों के आचाय॑, बड़े विद्वान, धार्मेक और 
सशील थे । यदि कहद्दा जाय कि शांकराचार्य के समान महातत््वज्ञानी आज तक - 
संसार में कोई भी नहों हुआ हैं तो भी अतिशयोष्ति न होगी । तब फिर इनमें 
ओर इनके बाद के आचारयों में इतना मतभेद क्यों हुआ ? गीता कोई इन्द्रजाल 
नहीं हू कि जिससे मनमाना अर्थ निकाल लिया जावे। उपथुक्त संग्रदायों के जन्म 
के पहले ही गीता बन चुकी थी। भगवान्‌ ने अर्जुन को गीता का उपदेश इसलिये दिया 
था कि उसका भ्रम दर हो, कुछ इसलिये नहीं कि उसका भ्रम और भी बढ़ जाय। गीता 
में णक ही विशेष और निश्चित अर्थ का उपदेश किया गया प्‌ (गी. ५.१,२) और अजुन 
पर उस उपदेश का अपेक्षित परिणाम भी हुआ हे। इतना सब कुछ होने पर भी 
गाता के तात्पयांर्थ के विषय में इतनी गड़बड़ क्‍यों हो रही है? यह प्रश्न कठिन ह 
सही, परन्तु इसका उत्तर उतना कठिन नहीं हे जितना पहले पद्दल मालूम पड़ता 
हैं। उदाहरगार्थ, एक सीठे और सरस पक्रानज्न ( मिठाई ) को देख कर, अपनी 
अपनी रुचि के अनुसार, किसी ने उसे गेहूँ का. किसी ने घी का, ओर किसी ने शक्कर 
का बना हुआ बतलाया; तो हम उनमें से किसको झूठ समझे ? अपने अपने मता 
नुसार तीनों का कद्दना ठीक है। इतना होने पर भी इस प्रश्न का निर्माय नहीं 
हुआ कि वह पक्कान्न ( मिठाई ) बना किस चीज से हैं। गेहूँ, घी और शकर से 
अनेक प्रकार के पक्रान्न ( मिठाई ) बन सकते हैं; परन्तु प्रस्तुत पक्कान्न का निर्गाय 
केवल इतना कहने से ही नहों हो सकता कि वह गोधूमप्रधान, घृतप्रधान या 
शकराप्रधान है। समुद्र-मंथन के समय किसी को अमृत, किसी को विष, किसी 
को लक्ष्मी, ऐरावत, कौस्तुभ,पारिजात आदि भिन्न भिन्न पदार्थ मिले; परन्तु इतने ही 
से समुद्र के यथार्थ स्वरूप का कुछ निर्गाय नहों हो गया। ठीक इसी तरह, सांप्र- 
दायिक रीति से गीता-सागर को मथनेवाले टीकाकारी की अवस्था होगई है । 
दूसरा उदाहरण लीजिये । कंसवध के समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण जब रंग-संडप में 
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आये तब वे प्रेज्ञकों को भिन्न भिन्न स्वरूप के-जैसे योद्धा को वज्न-सच्श, खियो 
को कामदेव-सद्श, अपने माता पिता को पुतन्न-सदश-दिखने लगे थे; इसी तरह 
गीता के एक होने पर भी वह भिन्न भिन्न सम्प्रदायवालों को भिन्न भिन्न स्वरूप 
में दिखने लगी है। आप किसी भी सम्प्रदाय को लें, यह बात स्पष्ट मालूम हो 
जायगी कि, उसको सामान्यतः प्रमाणशभूत धर्मग्रन्यों का अनुसरण ही करना 
पड़ता है; क्योंकि ऐसा न करने से वह्ठ सम्प्रदाय सब लोगों की दृष्टि में अमान्य हो 
जायगा । इसलिये वदिक धर्म में अनेक संग्रदायों के होने पर भी, कुछ विशेष बातों 
को छोड़-जसे ईश्वर, जीव और जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध-शेप सब बातें सब सम्भ- 
दायों में प्रायः एक ही सी होती हैं । इसी का परिणाम यह देख पड़ता | कि 
हमारे धर्म के प्रमाग॒भूत ग्रन्थों पर जो सांप्रदायिक भाष्य या टठीकाएँ हैं उनमें, 
मूलग्रन्थों के फी सदी नब्बे से भी आधिक वचनों या छोकों का भावाथं, एक ही 
सा है। जो कुछ भेद है, वह शेष वचनें या 'छछोकों के विषय्र ही में है । यदि इन 
वचनों का सरल अर्थ लिया जाय तो वह सभी सम्प्रदायों के लिये समान अनुकूल 
नहीं हो सकता । इसलिये भिन्न भिन्न सांग्रदायिक टीकाकार इन वचतनों में से जो 
अपने सम्प्रदाय के लिये अनुकूल हों उन्हीं को प्रधान मान कर और अन्य सब वचनों को 
गोगा समझ कर, अथवा प्रतिकूल वचनों के अर्थ को किसी युक्ति से बदल कर या 
सबोध तथा सरल वचनों में से कुछ ए्लेषार्थ या अनुमान निकाल कर, यह प्रति- 
पादन किया करते हं कि हमार ही सम्प्रदाय उक्त प्रमाणों से [संद्ध होता है । 
उदाहरणाये, गीता २१२९ और १६; ३.१६; ६.३; और १८.२ 'छोकों पर हमारी 
टीका देखो । परन्तु यह बात सहज ही किसी की समझ में आ सकती है कि वक्त 
सांप्रदायिक रीति से किसी ग्रन्थ का तात्पय॑ निश्चित करना; और इस बात का 
झभिमान न करके कि गीता में अपना ही सम्प्रदाय प्रतिपादित हुआ है अथवा 
अन्य किसी भी प्रकार का अभिमान न करके समग्र म्थ की स्वतंत्र रीति से परीक्षा 
करना और उस परीक्षा ही के आधार पर ग्रन्थ का मथिता्थ निश्चित करना, ये दोनों 
बातें स्वभावतः अन्त भिन्ष हैं । 

ग्रन्थ के तात्पर्य-निर्णाय की सांप्रदायिक दृष्टि सदोष है इसलिये इसे यदि 
छोड़ दें तो अब यह बतलाना चाहैग्रे कि गीता का तात्पयर्थ जानने के लिये दूसरा 
साधन है क्या। ग्रन्थ, प्रकरण आर वाक्यों के अर्थ का निश्ंय करने में मीमांसक 


छ क.. का 


लोग अत्यन्त कुशल होते हैं । इस विषय में उन लोगों का एक प्राचीन और सर्व- 
कछोक है :-- 

उपक्रमोपसंहारों अभ्यासोंडपूवता फलम्‌ | 

अथवादोपपत्ती च लिझ्>ढें तात्पयनिणये ॥ 
जिसमें वे कहते हैं कि किसी भी लेख, प्रकरण अथवा ग्रन्थ के तात्पर्य का 
निर्गाय करने में, उक्त छोक में कच्दी हुईं, सात बातें, साधन-( लिंग ) स्वरूप हैं, 
इसालैये इन सब बातों पर अवश्य विचार करना चाहिये। इनमें सबसे पहली 
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बात * उपक्रमोपसंदारो ” अर्थात्‌ ग्रन्थ का आरम्भ और अन्त है। कोई भी मनुष्य 
अपने मन में कुछ विशेष द्वेतु रत कर ही अंथ लिखना आरम्भ करता है और उस 
दतु के सिद्ध दोने पर ग्रन्थ को समाप्त करता हैं । अतणव ग्रन्थ के तात्पर्य-निर्णाय 
के लिये, उपक्रम और उपसंदह्ार ही का, सबसे पहले विचार किया जाना चाहिये। 
सीधी रेखा की व्याख्या करते समय भूमितिशाखत्र में ऐसा कहा गया है कि आरंभ 
के बिन्दु से जो रेखा दाहिने-बाएँ या ऊपर-नीचे किसी तरफ नहीं भुकती 
और अन्तिम बिंदु तक सीधी चली जाती हई उसे सरल रेखा कहते 
हैं । ग्रंथ के तात्पर्य-निर्गाय में भी यही सिद्धान्त उपयुक्त है । जो तात्पर्य 
ग्रन्य के आरम्भ और अन्त में साफ साफ भलकता है वही ग्रन्थ का 
सरल तात्परय॑ है । आरंभ से अंत तक जाने के लिये यदि अन्य मार्ग हों भी तो 
उन्हें टेढ़े समझना चाडिये; आचन्त देख कर ग्रंथ का तात्पर्य पहले निश्चित कर 
लेना चाहिये और तब यह देखना चाहिये कि उस ग्रंथ में “ अभ्यास ? अर्थात 
पुनरुक्ति-शवरूप में बार बार क्या कहा गया है। क्योंकि ग्रन्यकार के मन में जिस 
बात को सिद्ध करने की इच्छा होती है उसके समर्थन के लिये वच्द अनेक बार कई 
कारणों का उछ्लेख करके बार बार एक ही निश्चित सिद्धान्त को प्रभर किया करता 
हैं ओर हर बार कद्दा करता है कि “ इसलिये यह बात सिद्ध हो गई, ” “ अत- 
एव ऐसा करना चाहिये ” इत्यादि । ग्रन्य के तात्पये का निर्णाय करने के लिये जो 
चौथा साधन है उसको “ अपूर्वता ' और पाँचवें साधन को “ फल ” कहते हैें। 
* अपूर्वता ? कहते हैं “ नवीनता ” को । कोई भी ग्रन्थकार जब ग्रन्थ लिखना शुरू 
करता है तब वह कुछ नई बात बतलाना चाहता हैं; बिना कुछ नवीनता या 
विशेष वक्‍तव्य के वह ग्रंथ लिखने में प्रवृत्त नहीं होता; विशेष करके यह् बात 
उस ज़माने में पाईं जाती थी जब कि छापेखाने नहीं थे । इसलिये. किसी 
प्रन्य के तात्पय॑ का निर्णाय करने के पहले यह भी देखना चाहिये 
कि उसमें अपूर्वता, विशेषता या नवीनता क्या है । इसी तरह लेख अथवा ग्रन्थ 
के फल पर भी-अर्थात्‌ उस लेख या ग्रन्थ से जो परिणाम हुआ हो उस पर भी-ध्यान 
देना चाहिये। क्योंकि अमुक फल हो, इसी हेतु से ग्रन्थ लिखा जाता है; इस- 
लिये यदि घटित परिणाम पर ध्यान दिया जाय तो उससे ग्रंथकत्तो का आशय बहुत 
ठीक ठीक व्यक्त हो जाता है। छठवोँ और सातवाँ साधन “ अर्थवाद ” और * उप- 
पत्ति ? हूं। “ अर्थवाद ” मीमांसकों का पारिमाषिक शब्द ह (ज.सू. १.२.१-१८)। इस 
बात के निश्चित हो जाने पर भी, कि हमें मुख्यतः किस बात को बतला कर जमा 
देना है अथवा किस बात को सिद्ध करना है, कभी कभी ग्रन्थकार दूसरी अनेक 
बातों का प्रसंगानुसार वर्गान किया करता है; जसे प्रतिपादन के प्रवाह में दश्शन्त 
देने के लिये, तुलना करके एकवाक्यता करने के लिये, समानता और भेद दिखलाने 
के लिये, प्रतिपक्षियों के दोष बतला कर स्वपक्ष॒ का मंडन करने के लिये,अलंकार और 
अतिशयोक्ति के लिये,और युक्तिवाद के पोषक किसी विषय का पूर्व-इतिहास बतलाने के 
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लिये और कुछ वर्णगान भी कर देता है। उक्त कारणों या प्रसंगों के अतिरिक्त और भी 
अन्य कारगा हो सकते हैं और कभी कभी तो कुछ भी विशेष कारण नहीं 
होता। ऐसी अवस्था में म्थकार जो वर्गान करता हैं वह यद्यपि विपयान्तर 
नहीं हो सकता तथापि वह केवल गौरव के लिये या स्पष्टीकरण के लिये द्वी किया 
जाता है, इसलिये यह नहीं माना जा सकता कि उक्त वर्गान हमेशा सत्य ही 
होगा #। अधिक क्या कहा जाय. कभी कभी स्वयं ग्रंथकार यह देखने के लिये साव- 
धान नहीं रहता कि ये अग्रधान बातें अक्षरशः सत्य हैं या नहीं । अतण्व ये सब बातें 
प्रमागाभूत नहीं मानी जातों; अर्थात्‌ यह नहों माना जाता कि इन भिन्न भिन्न 
बातों का, अन्थकार के सिद्धान्त पक्ष के साथ, कोई घना सम्बन्ध हैं; उलटा यही 
माना जाता है कि ये सब बातें आगंतुक अर्थात्‌ केवल प्रशंसा या स्तुति ही के लिये 
हूं । ऐसा समझ कर ही मीमासक लोग इन्हें ' अथंवाद! कहा करते हैँ और इन 
अर्थवादात्मक बातों को छोड़ कर, फिर ग्रन्य का तात्पर्य निश्चित किया करते हैं। 
इतना कर लेने पर, उपपत्ति की ओर भी ध्यान देना चाहिये। किसी विशेष 
बात को सिद्ध कर दिखलाने के लिये बाधक प्रमाणों का खंडन करना और साधक 
प्रमागों का तर्कशाखानुसार मंडन करना * उपपत्ति ? अथवा * उपपादन ? कहलाता 
हैं। उपक्रम और उपसंदहार रूप आद्यन्त के दो छोरों के स्थिर हो जाने पर, बीच का 
मार्ग, अर्थवाद और उपपत्ति की सहायता से निश्चित किया जा सकता है । अथवाद 
से यह मालूम होसकता हैं कि कौन सा विषय अप्रस्तुत और आलनुषंगिक 
( अप्रधान ) है । एक बार अर्थवाद का निर्गाय दो जाने पर, अन्य-तात्पर्य का 
निश्चय करनेवाला मनुष्य, सब टेड़े मेढ़े राम्तों को छोड़ देता है। आर ऐसा 
करने पर, जब पाठक या परीक्षक सीधे और प्रधान सार्ग पर आ जाता है, तब वह 
उपपत्ति की सहायता से ग्रन्थ के आरम्भ से अंतिम तात्पर्य तक, आप ही आप पहुँच 
जाता है। हमारे प्राचीन मीमांसकों के ठहराये हुए, ग्रंथ तात्पर्य-निर्गाय के, ये नियम 
सब देशों के विद्वानों को एक समान मान्य हैं, इसलिये इनकी उपयोगिता और आव- 
प्यकता के सम्बन्ध में यहाँ अधिक विवेचन करने की आवश्यकता नहीं है | । 

# अथंवाद का वर्णन यदि वस्तुस्थिति (यथाथंता) के आधार पर ॥कैया गया हं। तो उसे 
« अनुवाद ? कहते ६; यदि विरुद्ध राति से किया गया हो तो उसे * गुणवाद” कहते ६, और 
दि इससे भिन्न प्रकार का हो तो उसे “ भूतार्थवाद ” कहते इ । “ अर्थवाद ” सामान्य दाब्द 
; उसके सत्यासल्य प्रमाण से उक्त तीन भेद किये गये हैं । 

| ग्रन्थ-तातपय-निर्णय के ये नियम अंग्रेजी अदालतों में भी देखे जाते है| उदाहरणार्थ 
मान लीजिये कि किसी फेसले का कुछ मतलब नहीं निकलता | तब हक्मनामे को देख कर 
उस फैसले के अर्थ का निर्णय किया जाता है। और , यदि किसी फैसले में कुछ ऐसी बातें 
हों जो मुख्य विषय का निर्णय करने में आवश्यक नहीं हें तो वे दूसरे मुकदमों में प्रमाण 
( नजीर ) नहीं मानी जाती। ऐसी बातों को अंग्रेजी में " आबिटर डिक्टया ? ( 0॥6/७' 
/0/66 ) अर्थात्‌ “ बाह्य विधान ? कहते हैँ, यथार्थ में यह अर्थवाद ही का एक भेद है। 





य्‌ 
हे 
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इस पर यह प्रश्न किया जा सकता है कि, क्या मीमांसकों के उक्त नियम 
संप्रदाय चलानेवाले आचायों को मालूम नहीं थे ? यदि ये सब नियम उनके भ्रंथों 
ही में पाये जाते हैं, तो फिर उनका बताया हुआ गीता का तात्पय एकदेशीय कैसे 
कहा जा सकता हई? इसका उत्तर इतना ही है कि जब एक बार किसी की दृष्टि सांप्र- 
दायिक ( संकुचित ) बन जाती है तब वह व्यापकता का स्वीकार नहीं कर सकता 
--तब वह किसी न किसी रीति से यही सिद्ध करने का यत्र किया करता है कि प्रमाग॒- 
भूत धर्मग्रंथों में अपने ही संप्रदाय का वर्गान किया गया है। इन ग्रैथों के तात्पर्य 
के विषय में सांप्रदायिक टीकाकारों की, पहले से हीं, ऐसी धारणा हो जाती है 
कि, यदि उक्त अंथों का कुछ दूसरा अर्थ हो सकता हो जो उनके सांप्रदाय्रिक 
अर्थ से भिन्न हो, तो वे यह समभते हैं कि उसका हेतु कुछ और ही है। इस 
प्रकार जब वे पहले से निश्चित किये हुए अपने ही संप्रदाय के अर्थ को सत्य 
मानने लगते हैं, आर यह सिद्ध कर दिखाने का यत्न करने लगते हैं कि वही अर्थ 
सब धार्मिक प्रैथों में प्रतिपादित किया गया है, तब वे इस बात की परवा नहीं करते 
कि हम मीमांसाशाखत्र के कुछ नियमों का उल्लंघन कर रहे हं। हिन्दू धर्मशाखत 
के मिताक्षरा, दायभाग इत्यादि ग्रंथों में स्थृतिवचनों की व्यवस्था या एकता इसी 
तत्वानुसार की जाती है। ऐसा नहों समझना चाहिये कि यह बात केवल हिन्द 
धर्मग्रंयों में ही पाई जाती है। क्रिस्तानों के आदिग्रंथ बाइबल और मसलमानों 
के कुरान में भी, इन लोगों के सकड़ों सांप्रदायिक अंथकारों ने, ऐसा ही अर्थान्तर 
कर दिया है ; आर इसी तरह इंसाइयों ने पुरानी बाइबल के कुछ वाक्यों का 
अर्थ यहूदियों से भिन्न माना है। यहां तक देखा जाता हैँ कि, जब कभी यह बात 
पहले ही से निश्चत कर दी जाती है कि किसी विषय पर अमुक अंथ या लेख 
ही को प्रमाण मानना चाहिये, और जब कभी इस प्रमाणाभूत तथा नियमित 
ग्रेथ ही के आधार पर सब बातों का निशाय करना पड़ता है, तब तो ग्रंथार्थ- 
निगांय की उसी पद्धति का स्वीकार किया जाता है जिसका उल्लेख ऊपर किया गया 
हुं। आज कल के बड़े बड़े कायदे-पंडित, वकील ओर न्यायाधीश लोग, 
पहले की प्रमाणाभूत कानूनी किताबा ओर फेसलों का अर्थ करने में, जो खींचा- 
तानी करते हैं उसका रहस्य भी यहीं है । यदि सामान्य लोकिक बातों में 
यह हाल है, तो इसमें कुछ आश्चर्य नहीं कि हमारे प्रमागाभूत धर्मग्रथों 
--उपनिषद, वेदान्तसूत्र ओर गीता--में भी ऐसी खींचातानी होने के कारणा 
उन पर भिन्न भिन्न संप्रदायों के अनेक भाष्य और टीकाग्रंथ लिखे गये हैं। 
परन्तु इस सांप्रदायिक पद्धति को छोड़ कर, यदि उपयुक्त मीमांसकों की पद्धति 
से भगवद्गीता के उपक्रम, उपसंहार आदि को देखें; तो मालूम होजावेगा कि 
भारतीय यद्ध का आरभ होने के पहले जब करुक्षेत्र में दोनों पक्चों की सेनाए 
लड़ाई के लिये ससजित हो गई थीं, आर जब एक दूसरे पर शख्त्र चलने ही 
पाला था, कि इतने में अजुन ब्रह्मज्ञान की बड़ी बड़ी बातें बतलाने लगा और 
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« विमनस्‍्क ! हो कर संन्यास लेने को तैयार हो गया; तभी उसे अपन ज्ञात्र- 
धर्म में प्रवृत्त करने के लिये भगवान्‌ ने गीता का उपदेश दिया है।जब अर्जुन यह 
देखने लगा कि दुष्ट दुर्योधन के सद्दायक वन कर मुझसे लड़ाई करने के लिये कान 
कौन से शूरवीर यहाँ आये हैं; तब वृद्ध भीष्म पितामह, गुरु द्रोणाचार्य, गुरुप॒त्र 
अश्वत्थामा, विपक्षी बने हुए अपने बंधु कोरव-गगा, अन्य सुहृत तथा आप्त, 
मामा-काका आदि रिश्तेदार, अनेक राजे और राजपुत्र आदि सब लोग 
उसे देख पड़े । तब वह मन में सोचने लगा कि इन सब को 
केवल एक छोटे से हस्तिनापुर के राज्य के लिये निर्देयता से मारना पड़ेगा ओर 
अपने कुल का क्षय करना पड़ेगा । इस महत्पाप के भय से उसका मन एकदम 
दुःखित और क्षुब्ध हो गया। एक ओर तो ज्षात्रधम उससे कह रहा था कि * युद्ध 
कर ?; और, दूसरी ओर से पितृभक्ति, गुरुभक्ति, बंधुप्रेम, सुहृत्पीति आदि अनेक 
धर्म उसे जबद॑स्‍्ती से पीछे खोंच रहे थे ! यह बड़ा भारी संकट था। यदि लड़ाई 
करें तो अपने ही रिश्तेदारों की, गुरुननों की और ब॑धु-मित्रों की, हत्या करके 
मह्दापातक के भागी बनें ! और लड़ाई न करें तो ज्ञात्रधर्म से च्युत होना पड़े ! ! 
इधर देखे तो कुआ और उधर देखों तो खाईं ! ! ! उस समय अर्जुन की अवस्था 
वैसी ही हो गई थी जैसी ज़ोर से टकराती हुई दो रेलगाड़ियों के बीच में, किसी 
असहाय मनुष्य की हो जाती है । यद्यपि अर्जुन कोई साधारणा पुरुष नहीं था-वह 
एक बड़ा भारी योद्धा था; तथापि धर्मोधर्म के इस महान्‌ संकट में पड़ कर बेचारे 
का मुँह सूख गया, शरार पर रोंगटे खड़े हो गये, धनुप हाथ से गिर पड़ा और वह 
“४ में नहों लडंगा ” कह कर अति दुःखित चित्त से रथ में बैठ गया! ओर, अंत 
में, समापवर्ती बंधुखेह का प्रभाव--उस ममत्व का प्रभाव जो मनुष्य का स्वभावतः 
प्रिय होता ह--दूरवर्ती कषत्रियधर्म पर जम ही गया ! तब वह मोहवश हो कहने 
लगा “ पिता-सम पूज्य वृद्ध ओर गुरुजनों को. भाई-बन्चुओं और मित्रों को मार 
कर तथा अपने कुल का क्षय करके ( घोर पाप करके ) राज्य का एक टुकड़ा पाने 
से तो टुकड़े माँग कर जीवन निवाह् करना कहों श्रेयस्कर है ! चाहे मेरे शत्रु मुभे 
अभी निःशख देख कर मेरी गर्दन उड़ा दें परन्तु में अपने ध्वजनों की हत्या करके 
उनके ख़ून और शाप से सने हुए सुखों का उपभोग नहीं करना चाहता! क्‍या 
क्षाग्रधर्म इसी को कहते हैं ? भाई को मारो, गुरु की हत्या करो, पितृवध करने 
से न चूको, अपने कुल का नाश करो--क्या यही क्षात्रधर्म है? आग लगे ऐसे 
अनर्थकारी क्षात्रधर्म में और गाज गिरे ऐसी ज्षात्रनीति पर ! मेरे दुश्मनों को ये 
सब धर्मसंबंधी बातें मालूम नहीं हैं; वे दुष्ट हैं; तो क्या उनके साथ में भी पापी 
हो जाऊं ! कभी नहों। मुझे यह देखना चाहिये कि मेरे आत्मा का कल्याण केसे 
होगा। मुझे तो यह घोर हत्या और पाप करना श्रेयस्कर नहों जँचता; फिर चाहे 
ज्ञात्रधर्म शाखविद्ित हो, तो भी इस समय मुभे उसकी आवश्यकता नहों है। ” 
इस प्रकार विचार करते करते उसका चित्त डॉवाडोल हो गया और वह्द किंकर्तव्य- 
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विमूढ़ हो कर भगवान श्रीकृष्ण की शरण में गया । तब भगवान्‌ ने उसे गीता 
का उपदेश दे कर उसके चंचल चित्त को स्थिर ओर शान्‍्त कर दिया। इसका फल 
यह हुआ कि जो अर्जुन पहले भीष्म आदि गुरुजनों की हत्या के भय के कारण 
युद्ध से पशाहमुख हो रहा था, वच्दी अब गीता का उपदेश सुन कर अपना यथोचित 
कर्तव्य समझ गया और अपनी स्वतंत्र इच्छा से युद्ध के लिये तत्पर हो गया। 
यदि हमें गीता के उपदेश का रहस्य जानना है तो उपक्रमोपससंह्दारा और परिणाम 
को अवश्य ध्यान में रखना पडेगा। भक्ति से मोक्ष केसे मिलता है? ब्रह्मज्ञान या 
पातअल योग से मोक्ष की त्रिद्धि केत्ते होती है? इत्यादि, केवल निषृत्ति मार्ग या कर्म- 
त्यागरूप संन्यास-धर्म-संबंधी प्रश्नीं की चर्चा करने का कुछ उद्देश नहों था। 
भगवाए श्रीकृष्ण का यह उद्देश नहों था कि अर्जुन संन्यास-दीक्षा लेकर और 
बैरागी बन कर भाख माँगता फिर, या लैंगोटी लगा कर और नीम के पत्ते खा कर 
रृत्युपर्यन्त हिमालय में योगाभ्यास साधता रहे । अथवा भगवान्‌ का यह भी 
उद्देश नहीं था फि अर्जुन धनुप-बाण को फेक दे ओर हाथ में वीणा तथा झर्दंग 
ले कर कुरुक्षेत्र की धर्मभूमि में उपस्थित भारतीय ज्ञात्रसमाज के सामने, भगव- 
ज्ञाम का उच्चारगा करता हआ, ब्द्द णला के समान ओर एक बार अपना नाच 
दिखावे । अब ठो अज्ञातवास पूरा हो गया था और अर्जुन को कुरुक्षेत्र में खड़े 
हो कर ओर ही प्रकार का नाच नाचना था। गीता कहते कचह्दते स्थान-स्यान पर 
भगवान्‌ ने अनेक प्रकार के अनेक कारणा बतलाये हैं; और अन्त में अनुमान- 
दशक अत्यंत मच्दचत्त के * तस्मात्‌ ” (* इसलिये ” ) पद का उपयोग करके, अजुन 
को यह्दी निश्चितार्थक कर्म-विषयक उपदेश दिया है कि “ तसह्मादयुध्यस्व भारत, ”- 
इसलिये है अर्जुन ! तू युद्ध कर ( गी. २.१८ ); “ तस्मादुत्तिन्‍.्ठ कोतेय युद्धाय 
कृतनिश्रय: ”-- इसलिये दे कौंतेय अजुंन ! तू युद्ध का निश्चय करके उठ 
( गी.२.३७.-); “ तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचर ”--- इसलिये तू मोह छोड़ 
कर अपना कर्त्तव्य कर्म कर ( गी. ३.१६ ); “ कुरु कमैंव तस्मात्‌ त्वं ”-- इस 
लिये तू कर्म ही कर ( गी. ४७.१५ ); “ सामनुस्मर युध्य च ”--इसलिये मेरा 
स्मरण कर और लड़ ( गी. ८.७ ); “ करने करानेवला सब कुछ में ही हूं, वू 
केवल निमित्त है, इसलिये युद्ध कस्के शत्रुओं को जीत ” (गी. ११.३३ ); 
“ शासत्रोक्त कत्तत्य करना तुके उचित है” (गी. १६.२७ ) । अठारहवें 
अध्याय के उपसंहार में भगवान्‌ ने अपना निश्चित और उत्तम मत और भी एक बार 
प्रगट किया ह-- “ इन सब कर्मो को करना ही चाहिये ” ( गी. १८. ६ )। 
ओर, अंत में ( गी. १८. ७२), भगवान्‌ ने अर्जुन से श्रश्न किया हे कि 

है अर्जुन ! तेरा अज्ञान-मोह अभी तक नष्ट हुआ कि नहीं ? ” इस पर अर्जुन ने 
संतोषजनक उत्तर दिया 

नष्ट भाह:ः स्मृतिलेब्धा त्वत्पसादान्मयाच्युत । 
स्थितो5स्मि गतसंदहः करिष्ये बचने तब ॥ 
गौ, रे, ४ 


श्द्दे गीतारहस्य अथवा क्मयोगशा््र । 


अर्थात्‌ “हे अच्युत ! स्वकर्त्तव्य संबंधी मेरा मोह ओर संदेह नष्ट हो गया है, 
झब में आप के कथनानुसार सब काम करूंगा ” । यह अर्जुन का केवल माखिक 
उत्तर नहीं था; उसने सचमुच उस युद्ध में भीप्स-कर्या-जयद्रथ आदि का वध भी 
किया । इस पर कुछ लोग कहते हैं कि “ भगवान्‌ ने अजुन को जो उपदेश दिया हू 
बह केवल निष्वत्तिवेिषयक ज्ञान, योग या भक्ति का ही है ओर यही गीता का 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय भी है। परन्तु युद्ध का आरंभ हो जाने के कारण बीच बीच 
में, कर्म की थोड़ी सी प्रशंसा करके, भगवान्‌ ने अर्जुन को युद्ध पूरा करने दिया 
हैं; अर्थात्‌ युद्ध का समाप्त करना मुख्य बात नहीं है-उसको सिर्फ आनुर्षगिक या 
अर्थवादात्मक ही मानना चाहिये ”। परन्तु ऐसे अघर और कमज़ोर युक्तिवाद से 
गीता के उपक्रमोपसंदार आर परिणाम की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं हो सकती । यहा 
( कुरुक्षेत्र ) पर तो इसी बात के महत्व को दिखाने की आवश्यकता थी के स्वधर्म 
संबंधी अपने कर्त्तव्य को मरणापर्यन्त, अनेक कष्ट और बाधाएँ सह कर भी करते 
रहना चाहिये। इस बात को सिद्ध करने के लिये श्रीकृष्ण ने गीता भर में कह्दीं भी 
बे-सिर पेर का कारण नहीं बतलाया है, जैसा ऊपर लिखे हुए कुछ लोगों के आक्तेप में 
कह्दा गया है। यदि ऐसा युक्तिद्दीन कारण बतलाया भी गया होता तो अर्जुन संरीखा 
बुद्धिमान ओर छान-बीन करनेवाला पुरुष इन बातों पर विश्वास कैसे कर लेता ? 
उसके मन में मुख्य प्रश्न क्या था ? यही न, कि भयंकर कुलक्षय को प्रत्यक्ष आँखों के 
आगे देख कर भी मुझे युद्ध करना चाहिये या नहीं; ओर युद्ध करना ही चाहिये तो 
कैसे, जिससे पाप न लगे ? इस विकट प्रश्न के (इस प्रधान विषय के ) उत्तर को--कि 
“ निष्काम बुद्धि से युद्ध कर ” या “ कर्म कर ” -- अर्थवाद कह कर कभी भी 
नहीं टाल सकते । ऐसा करना मानो घर के मालिक को उसी के धर में मेहमान बना 
देना है ! हमारा यह कहना नहीं है कि गीता में वेदान्त, भक्ति और पातंजल 
योग का उपदेश बिलकुल दिया ही नहीं गया है । परन्तु इन तीनों विषयों का गीता 
में जो मेल किया गया है वच्द केवल ऐसा ही होना चाहिये कि जिससे, परस्पर-विरुद्ध 
धर्मो के भयंकर संकट में पड़े हुए “ यह करूँ कि वह ” कहनेवाले कत्तंव्य-मूढ़ 
अर्जुन को अपने कर्त्तव्य के विषय में कोई निष्पाप मार्ग मिल जाय ओर वह ज्ञात्र- 
धर्म के अनुसार अपने शाखविद्वित कर्म में प्रवृत्त हो जाय। इससे यही बात सिद्ध 
होती है कि प्रवृत्तिधम ही का ज्ञान गीता का प्रधान विषय है और अन्य सब बातें 
उस प्रधान विषय ही की सिद्धि के लिये कह्दी गई हैं अर्थात्‌ वे सब आनुधांगिक हैं 
झतणएव गीताधर्म का रहस्य भी प्रवृत्तिविषयक अर्थात्‌ कम॑विषयक ही होना चाहिये। 
परन्तु इस बात का स्पष्टीकरण किसी भी टीकाकार ने नहीं किया है कि यह श्रवृत्ति 

विषयक रहस्य क्या | ओर वेदान्तशाख ही से कैसे सिद्ध दो सकता है। जिस 
टीकाकार को देखो वही, गीता के आद्यन्त के उपक्रम-उपसंद्ार पर ध्यान न दे कर, 
निमृत्तिदष्टि स इस बात का विचार करने ही में निमप्त देख पड़ता है, कि गीता का 
ब्रह्मशान या भक्ति अपने ही संप्रदाय के अनुकूल कैसे है । मानो ज्ञान और भाकि 


विषयप्रवेश । २७ 


का कर्म से नित्य सम्बन्ध बतलाना एक बड़ा भारी पाप हैँ। यही शंका एक टीकाकार 
के मन में हुई थी और उसने लिखा था कि स्वयं श्रीकृष्ण के चरित्र को आंख के 
सामने रख कर भगवद्गीता का अर्थ करना चाहिये *। श्रीक्षेत्र काशी के सुप्रसिद्ध 
अद्ठैती परमइंस श्रीकृष्णानन्द स्वामी का, जो अभी ह्वाल ही में समाधिस्थ हुए हैं, 
भगवद्गीता पर लिखा हुआ “ गीता-परामर्श ” नामक संस्कृत में एक .निर्बंध है । उस. 
में ध्पष्ट रीति से यह्दी सिद्धान्त लिखा हुआ है कि “ तस्मात्‌ गीता नाम ब्रह्मविद्या- 
मूर्ल नीतिशास्रम्‌ ” अर्थात्‌-- इसलिये गीता वह नीतिशाखर अथवा कर्त्तव्यधर्मशास्तर 
हैं जो कि ब्रह्मविद्या से सिद्ध होता है (। यही बात जर्सन पंडित ग्रो० डॉयसेन ने 
अपने “ उपनिषदों का तत्त्वज्ञान ” नामक ग्रन्थ में कह्दी हैं। इनके अतिरिक्त पश्चिमी 
और पूर्वी गीता-परी ज्ञक अनेक विद्वानों का भी यही मत है। तथापि इनमें से किसी ने 
समस्त गीता-ग्रन्थ की परीक्षा करके यह स्पष्टतया दिखलाने का प्रयत्न नहीं किया है कि, 
कर्मप्रधान दृष्टि से उसके सब विषयों और अध्यायों का मेल केसे है। बल्कि 
डॉयसेन ने अपने ग्रंथ में कहा है,| कि यह प्रतिपादन कष्टसाध्य हैं। इसालिये प्रस्तुत 
ग्रन्थ का मुख्य उद्देश यही है कि उक्त रीति से गीता की परीक्षा करके उसके विषयों 
का मेल अच्छी तरह प्रकट कर दिया जावे । परन्तु ऐसा करने के पहले, गीता के 
आरम्भ में परस्पर-विरुद्ध नीतिधर्मों के झगड़े में पड़े हुए अर्जुन पर जो संकट आया 
था उसका असली रूप भी दिखलाना चाहैेये; नहीं तो गीता में प्रतिपांदित विषयों 
का मर्म पाठकों के ध्यान सें पूर्णातया नहों जम सकेगा । इसलिये अब, यह जानने के 
लिये कि कर्म-अकर्म के कगड़े केसे विकट होते हैं और अनेक बार “ इसे करूं 
कि उसे ” यह सूक्त न पड़ने के कारण मनुष्य केसा घबड़ा उठता है, ऐसे ही 
प्रसंगों के अनेक उदाहरणों का विचार किया जायगा जो हमारे शास्त्रों में -- विशे- 
पतः महाभारत में, -- पाये जाते हैं । 


* इस टॉकाकार का नाम और इसकी टीका के कुछ अवृतरण, बहुत दिन हुए एक 
महाशण ने हमको पत्र द्वारा बतलाये थे । परन्तु हमारी परिस्थाति को गड़बंड में वह पत्र न 
जाने कहाँ खो गया। 

 श्रीक्षष्णानन्दस्वामीकृत चारों निबंध ( श्रीगीतारहस्य, गीतार्थप्रकाश, गीतार्थपरामर्श 
और गीतासारोद्धार ) एकत्र करके राजकोट में प्रकाशित किये गये हें । 
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दूसरा प्रकरण । 
कमेजिज्ञासा । 


कि कर्म किमकर्माति कक्‍यो<5प्यत्न भोहिता:। # 


गीता ४७.१६ । 


भूृगवद्गीता के आरम्भ में, परस्पर-विरुद्द दो धर्मी की उलभन में फँस जाने के 
कारणा, अर्जुन जिस तरह कर्त्तव्यमूड हो गया था और उस पर जो मौका आ 
- पड़ा था वह कुछ अपूर्व नहीं है। उन असमर्थ और अपना ही पेट पालनेवाले 
लोगों की बात ही भिन्न है जो सनन्‍्यासप्त ले कर ओर संसार को छोड़ कर वन में चले 
जाते हैं, अथवा जो कमज़ोरी के कारण जगत्‌ के अनेक अन्यायों को चुपचाप सह्द 
लिया करते हैं। परन्तु समाज में रह कर ही जिन महात्र्‌ तथा कार्यकर्ता पुरुषों 
को अपने सांसारिक कत्तव्यों का पालन घर्म तथा नीतिपूवेक करना पड़ता है, उन्हों 
पर ऐसे मौके अनेक बार आया करते हैं। युद्द के आरम्म ही में अजुंन को कत्तंव्य-जि- 
ज्ासा और मोह हुआ । ऐसा मोह युधिष्टिर को, युद्ध में मरे हुए अपने रिश्तेदारों 
का श्राद्ध क(ते समय, हुआ था। उसके इस मोह को दूर करने के लिये ' शांति 
पर्व ! कहा गया है । कर्माकर्म-संशय के ऐसे अनेक प्रसंग हँड कर अथवा कव्पित 
करके उन पर बड़े बड़े कवियों ने लरस काव्य ओ उत्तम नाटक लिखे हैं। उदाररणार्थ 
सुप्रसिद्ध अंग्रेज नाटककार शेफ्लपीयर का हंसलेट नाटक लीजिये । डेन्मार्क देश 
के प्राचीन राजपुत्र हमलेट के चाचा ने, राज्यकर्ता अपने भाई -- हमलेट के बाप को 
मार डाला; इमलेट की माता को अपनी ख्री बना लिया और राजगद्दी भी छीन ली । 
तब उस राजकुमार के मन में यह मकगड़ा पेंदा हुआ, कि ऐसे पापी चाचा का वध करके 
पुत्र-धर्म के अनुसार अपने पिता के ऋणा से मुक्त हो जाऊं; अथवा अपने सगे 
चाचा, अपनी माता के पति और गद्दी पर बेठे हुए राजा पर दया करूं? इस मोह में 
पड़ जाने के कारण कोमल अंतःकरण के हेमलेट की कैसी दशा हुई; श्रीकृष्ण के 
समान कोई मार्ग-दर्शक और हितकर्त्ता न होने के कारण वह कैसे पागल हो गया 
आर अंत में “ जियें या मरें ? इसी बात की चिन्ता करते करते उसका अन्त कैसे 
हो गया, इत्यादि बातों का चित्र इस नाटक में बहुत अच्छी तरह से दिखाया 
गया है। ' कोरियोलेनस ” नाम के दूसरे नाटक में भी इसी तरद्ट एक और प्रसंग 


*# “ पाण्डतों को भी इस विषय में मोह हो जाया करता है, कि कर्म कौन सा 
है और अकर्म कौनसा है ”?। इस स्थान पर अकर्म शब्द को कर्म के 
अभाव ? और ' बुरे कम ? दोनें। अर्थों में यथासम्भव लेता चाहिये । मूल छोक पर हमारी 
टीका देखो 4 
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का वर्णन शेक्सपीयर ने किया है। रोम नगर में कोरियोलेनल नाम का एक शोर 
सरदार था। नगरवासियों ने उसको शहर से निकाल दिया। तब वह रोमन 
लोगों के शत्रुओं में जा मिला और उसने प्रतिज्ञा की कि “ मैं तुम्हारा साथ 
कभी नहों छोट्टेंगा ” । कुछ समय के बाद इन शत्रुओं की सद्दायता से उसने 
रोमन लोगों पर हमला किया और वह अपनी सेना ले कर रोम शहर के दरवाज़े के 
पास आ पहुंचा। उस समय रोम शहर की स्त्रियों ने कोरियोलेनस की खी और 
माता को सामने करके, मातृभूमि के संबंध में, उसको उपदेश किया । अन्त में 
उसको, रोम के शत्रुओं को दिये हुए वचन का भंग करना पड़ा । करत्तव्य-अकत्तंव्य 
के मोह में फँस जाने के ऐसे ओर भी कई उदाहरणा दुनिया के प्राचीन और 
आधुनिक इतिहास में पाये जाते हूँ । परन्तु हम लोगों को इतनी दर जाने की 
कोई आवश्यकता नहीं। हमारा महाभारत अंथ ऐल उदाहरगों की एक बड़ी 
भारी खानि ही है। ग्रंथ के आरंभ ( आ. २) में वर्शान करते हुए स्वयं व्यासजी 
ने उसको “ सूक्तमार्थन्याययुक, ! ' अनेकसमयान्वितं ” आदि विशेषण दिये हैं। 
उसमें धर्मशाख, अर्थशाख, और मोक्षशाखत्र, सब कुछ, आ गया है। इतना ही 
नहों, किंतु उनकी सहिसा इस प्रकार गाई गईं कि “ यदिहास्ति तदन्यत्र यत्षे-. 
हाम्ति न तत्कचित्‌ ”--अर्थात्‌, जो कुछ इसमें हैं वही और स्थानों में है, जो 
इसमें नहों है वह और किपी भी स्थान में नहों है ( आ. ६२. ५३ )। सारांश 
यह है कि इस संसार में अनेक कठिनाइयाँ उत्पन्न होती हैं; ऐसे समय बड़े बड़े 
प्राचीन पुरुषों ने केदा बांव किग्रा इसका, सुलभ आख्यानों के द्वारा, साधारण 
जनों को बोध करा देने ही के लिये “ भारत ' का * मदह्दाभारत ” हो गया है। 
नहों तो सिर्फ भारतीय युद्ध अथवा * जय ! नामक इतिहाश्न का वर्णन करने के 
लिये अठारह् पर्वों की कुछ आवश्यकता न थी । 

अब यह प्रश्न किया जा सकता हूँ कि श्रीकृष्ण और अर्जुन की बातें छोड़ 
दीजिये; हमारे तुम्होर लिये इतने गहरे पानी में पंठने की क्या आवश्यकता है? 
क्या सनु आदि रुछतिकारों ने अपने ग्रैया में इस बात के स्पष्ट नियम नहों बना 
दिये हूं कि मनुष्य संसार में किस तरद्द बर्ताव करे ? किसी की हिंसा मत करो, 
नीति से चलो, सच बोलो, गुरु और बड़ों का सन्‍्मान करो, चोरी और व्यमभिचार 
मत करो इत्यादि सब घर्मो में पाई जानेवाली साधारण आज्ञाओं का यदि 
पालन किया जाय, तो ऊपर लिखे कर्ततव्य-अकत्तंज्य के झगड़े में पड़ने की क्या 
आवश्यकता है ? परतु इसके विरुद्ध यह भी प्रश्न किया जा सकता है कि, जब 
तक इस संसार के सब लोग उक्त आज्ञाओं के अनुमतार बर्ताव करने नहों लगे हैं, 
तब तक सज्जनों को क्या करना चाहिये ? -- क्या ये लोग अपने सदाचार के 
कारणा, दुष्ट जनों के फंदे में, अपने को फँसा लें ? या अपनी रक्षा के लिये “ जैसे - 
को तैसा ? हो कर उन लोगों का प्रतिकार करें ? इसके सिवा एक बात और है। 
यद्यपि उक साधारण नियमों को निय और प्रमाणभूत मान लें, तथापि कार्य- 
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कर्त्ताओं को अनेक बार ऐसे मौके आते हैं कि, उस समय उक्त साधारण नियमों 
में से दो या अधिक नियम एकदम लागू होते हूँ । उस समय “ यह करूं या वच्द 
करूं ” इस चिन्ता में पड कर मनुष्य पागल सा हो जाता है। अर्जुन पर ऐसा ही 
मौका आ पड़ा था परन्तु अर्जुन के सिवा और लोगें। पर भी, ऐसे कठिन अवसर 
अफ्सर आया करते हैं। इस बात का मार्मिक विवेचन महाभारत में, कईं स्थानों 
में किया गया है। उदाहरणार्थ, मनु ने सब वर्णा के लोगों के लिये नीतिधर्म के 
पाँच नियम बतलाये हैं-- “ अह्िंधा सत्यमस्तेय॑ शौचमिद्धियनिग्रहः ” ( मनु 
१०,६३ )--अहिंसा, सत्य, अस्तेय, काया वाचा और मन की शुद्धता, एवं इन्द्रिय- 
निग्रह्ड । इन नीतिधर्मों में स एक अहिंसा दी का विचार कीजिये। “ अहिंसा 
परमो धर्म: ”” ( मभा, आ. ११.१३ ) यह्द तत्त्व सिर्फ हमारे वैदिक धर्म ही में 
नहीं किन्तु अन्य सब धर्मों में सी, प्रधान माना गया है। बौद्ध और ईसाई धर्म-प्रथों 
में जो आज्ञाएँ हैं उनमें अहिंसा को, मनु की आज्ञा के समान, पहला स्थान दिया 
गया है। सिर्फ किसी की जान ले लेना ही हिंसा नहीं >ै। उसमें किसी के मन 
अथवा शरीर को दुःख देने का भी समावेश किया जाता है। अर्थात्‌, किसी सचे- 
तन प्राणी को किसी प्रकार दुःखित न करना ही अहिंसा हैं। इस संसार में, सब 
लोगों की सम्मति के अनुसार यह अहिंसा धर्म, सब धर्मों में, श्रेष्ट माना गया है । 
परन्तु अब कल्पना कीजिये कि हमारी जान लेने के लिये या हमारी खस्री अथवा 
कन्या पर बलात्कार करने के लिये, अथवा हमार घर में आग लगाने के लिये, या 
इमारा धन छीन लेने के लिये, कोई दुष्ट मनुष्य हाथ में शख्त्र ले कर तैयार हो जाय 
और उस समय हमारी रक्षा करनेवाला हमारे पास कोई न हो; तो उस समय 
हमको क्या करना चाहिये ?--- क्या “ अहिंसा परमो धर्म: ” कह कर ऐसे 
आततायी मनुष्य की उपेक्षा की जाय ? या, यदि वह सीधी तरह से न माने तो 
यथाशक्ति उसका शासन किया जाय ? मनुजी कहते हैं-- 


गुरु वा बालबद्धो वा ब्राह्मणं वा बहुश्रुतम्‌ । 
आततायिनमायान्तं हन्यादेवाविचारयन्‌ || 


अथांत्‌ “ ऐसे आततायी या दुष्ट मनुष्य को अवश्य मार डाले; किन्तु यह विचार 

" न करे कि वह गुरु है, बूढ़ा है, बालक दै या विद्वानु आाह्यण है ”। शासत्रकार कहते हैं 
कि ( मनु ८.३५० ) ऐसे समय हत्या करने का पाप हत्या करनेवाले को नहीं 
लगता, किन्तु आततायी मनुष्य अपने अधर्म ही से मारा जाता है। आत्मरतक्षा का 
यह हक़, कुछ मर्यादा के भीतर, आधुनिक फौजदारी कानून में भी स्वीकृत किया गया 
'है। ऐसे मौकों पर अहिंसा से आत्मरक्षा की योग्यता आधिक मानी जाती है। 
अगाहत्या सब से अधिक निनदर्नाय मानी गई है; परन्तु जब बच्चा पेट में टेहा हो कर 
झटक जाता है तब क्या उसको काट कर निकाल नहीं डालना चाहिये ? यज्ञ में पशु 

“ का वध करना वेद ने भी प्रश॒सस्‍्त माना है ( मनु ५. ३१ ); परन्तु पिष्ट पशु के द्वारा 
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बह्द भी टल सकता है ( मभा. शां. ३३७; अनु. ११५. ५६ )। तथापि हवा, पानी 
फल इत्यादि सब स्थानों में जो सैकड़ों जीव-जन्‍्तु हैं उनकी हत्या केसे टाली जा 
सकती है ? महाभारत में ( शां. १५.२६ ) अर्जुन कह ता हैः- 


»“ सूक्ष्मयोनीनि भूतानि तकंगम्यानि कानिचित्‌ । 
पदक्मणो5पि निपातेन येषां स्यात्‌ स्कन्धपर्ययः।। 


“ इस जगत्‌ में एसे ऐसे सूक्ष्म जन्तु हैं कि जिनका अस्तित्व यद्यपि नेत्रों से 
देख नहीं पड़ता तथापि तक से सिद्ध है; ऐसे जन्तु इतने हैं कि यदि हम अपनी आँखों 
के पलक हिलांव तो उतने ही से उन जन्तुओं का नाश हो जाता है ”?! ऐसी अवस्था 
में यदि हम सुख से कहते रहें कि “ हिंसा मत करो, हिंसा मत करो ”” तो उससे क्‍या 
लाभ होगा ? इसी विचार के अनुसार अनुशासन पवे में (अनु. ११६ ) शिकार... 
करने का समर्थन किया गया है। वनपर्व में एक कथा है कि कोई बाह्मयण फ्रोध से 
किसी पतित्रता ख्री को भस्म कर डालना चाहता था; परन्तु जब उसका यत्र सफल 
नहों हुआ तब वह उस स्त्री की शरण में गया। धर्म का सच्चा रहस्य सममभ लेने के 
लिये उस ब्राह्मण को उस स्त्री ने किसी व्याधा के यहाँ भेज दिया । यहाँ व्याघ मांस 
बेचा करता था; परन्तु था अपने माता-पिता का बड़ा पक्का भक्त | इस व्याध का यह 
व्यवसाय देख कर ब्राह्मण को अत्यन्त विस्सथ आर खेद हुआ । तब व्याध ने उसे 
अहिसा का सच्चा तत्व समझा कर बतला दिया। इस जगत में कोन किसको नहीं 
खाता ? “ जीवो जीवस्‍्य जीवनस ” (भाग. १.१३.४६)-- यह्दी नियम सर्वत्र देख - 
पड़ता हैं । आपत्काल में तो “ आ्राणस्यान्नमिदं सर्वम्‌ ? यह नियम सिर्फ स्मृति-* 
कारों ही ने नहीं ( मनु.५.२८; मभा. शां. १५.२१ ) कहा है, किंतु उपनिषदों में 
भा स्पष्ट कहा गया है ( वेसू. ३.४.२८; छा. ५.२.१; छू.६-१.१४ )। यादि सब लोग 
हिंसा छोड़ दें तो ज्षात्रध्म कहाँ और कैसे रह्देगा ? यदि ज्षात्रधर्म नष्ट हो जाय 
तो प्रजा की रक्षा केसे होगी ? सारांश यह है कि नीति के सामान्य नियमों ही से : 
सदा काम नहीं चलता; नीतिशाखत्र के प्रधान नियम--अहिंसा -- में भी कर्त्तवन्य-' 
अकर्त्तव्य का सूद्म विचार करना ही पड़ता है । 

अहिंसा धर्म के साथ क्षमा, दया, शान्ति आदि गुण शास्त्रों में कह्टे गये हैं, 
परन्तु सब समय शान्ति से केसे काम चल सकेगा ? सदा शान्‍्त रहनेवाले मनष्यों के 
बाल-बच्चों को भी दृष्ट लोग हरणा किये बिना नहीं रहेंगे। इसी कारण का प्रथम 
उल्लेख करके प्रल्हाद ने अपने नाती, राजा बलि से कहा हैः- 


-« . न श्रेयः सतत तेजो न नित्य श्रेयसी क्षमा । 


तस्मान्नित्य क्षमा तात पंडितरपवादिता ॥ 
सद॒व॑ क्षमा करना अथवा क्रोध करना श्रेयस्कर नहीं होता। इसी लिये, 


६ 
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है तात ! पंडितों ने क्षमा के लिये कुछ अपवाद भी कहद्दे हैँ ( मभा. वन. २८-६, 
८ )। इसके बाद कुछ मौकों का वर्शान किया गया है जो क्षमा के लिये उचित हैं; 
तथापि प्रल्ह्ाद ने इत्त बात का उल्लेख नहीं किया कि इन मोक्तों को पहचानने का 
तत्व या नियम क्या है। यदि इन मोर्कों को पहचाने बिना, लिर्फ अपवादी का 
ही कोई उपयोग करे, तो वच् दुराचरण समझा जायगा; इसलिये यह जानना 
अत्यंत आवश्यक और मचह्दत्तव का है कि इन मोकों को पहचानने का नियम क्या ह। 
दूसरा तत्व “ सथ ” है. जो सब देशों आर धर्मो में भली भाँति माना जाता 

ओर प्रमाण समझा जाता है । सय का वशान कहाँ तक किया जाय ? वेद में 
सत्य की महिमा के विषय में कहा हद कि साथे सृष्टि की उत्पत्ति के पहले * ऋत॑ ? 
और “ सत्य ? उत्पन्न हुए; और सत्य ही से आकारा, एय्वी, वायु आदि पश्चमहा- 
भूत स्थिर हैं -- “ ऋतशञ्व सत्यं चाभीद्धातपस्रोअ्ष्यजायत ” ( ऋ. १०.१६०.१ ) 
८ सत्येनोत्तमिता भूमिः ” ( ऋ, १०.८५.१ )। ' सत्य ? शब्द का धात्वर्थ भी 
यही है-- रहनेवाला ? अर्थात्‌ “ जिसका कभी अभाव न हो ” अथवा ' त्रिकाल- 
अवाधित ! | इसी लिये सत्य के विषय भें कहा गया है कि ' सत्य के लिवा और धर्म 
. नहों है, सत्य दी परब्रह्म है! । महामारत में करे जगह इप वचन का उद्ेख किया 
गया ह; कि “ नाह्ति सत्यात्पते धर्मः ” ( शां. १६२.२७ ) और यह भी लिखा है किः- 


अश्वमंघसहस्न॑ च सत्य च तुलया धृतम्‌ । 
अश्वमपसहलसादि सत्यमेव विशिष्यते ॥ 


« हुज़ार अश्वमेध ओर सत्य की तुलना की जाय तो सत्य ही अधिक होगा ” 
( आ. ७४१०२ )। यह वर्णान सामान्य सत्य के विषय में हुआ । सत्य के विषय 
में मनुजी एक विशेष बात और कहते हैं ( ४.२५६ ):-- 
वाच्यर्था नियताः सर्वे वाइमूला वाग्विनिःसताः । 
तां तु यः स्तेनयेद्वा्च स सवस्तेयक्नन्नरः ॥ 
“ मनुष्यों के सब व्यवहार वाणी से हुआ करते हूँ । एक के विचार दूसरे 
को बताने के लिये शब्द के समान अन्य साधन नहों है। वद्दी सब व्यवहारों का 
आश्रय-स्थान ओर वाणी का मूल सोता हू । जो मनुष्य उसको मलिन कर डालता 
हू, अर्थात्‌ जो वाणी की प्रतारणा करता है, वह सब पूँजी ही की चोरी करता 
” | इसलिये मनुने कहा है कि “ सत्यपूतां बदेद्वार्च ! ( मनु. ६. ४६ )-- 
सत्य से पवित्र किया गया हो, वही बोला जाय । और और धर्मों से सत्य ही को 
पहला स्थान देने के लिये उपनिषद में भी कह्दा है “ सत्यं वद। धर्म चर ? ( तै. 
१.११.१ )। जब बाणों की शब्या पर पड़े पड़े भीष्म पितामह शान्ति और 
अनुशासन पत्रों में, युधिष्टिः को सब धर्मों का उपदेश दे चुके; तब प्राण छोडने के 
" पुल “ सत्येषु यतितब्यं वः सत्य दि परम बर्ध ”” इस बचन को सथ धर्मों का 
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सार समझ कर उन्हों ने सत्य ही के अनुसार व्यवह्दार करने के लिये सब लोगों 
को उपदेश किया है ( मभा. अनु.१६७.५० )। बोद्ध और ईसाई घर्मो में भी इन्हीं 
नियमों का वर्णान पाया जाता है । 
क्या इस बात की कभी कल्पना की जा सकती है कि, जो सत्य इस प्रकार 

स्वयंसिद्ध और चिरध्थायी हू, उसके लिये भी कुछ अपवाद होंगे ? परन्तु दुष्ट 
जनों से भरे हुए इस जगत्‌ का व्यवद्दार बहुत कठिन है । कल्पना कीजिये कि, कुछ 
आदमी चोरों से पीछा किये जाने पर तुम्हारे सामने किसी स्थान में जा कर छिप 
रहे । इसके बाद हाथ में तलवार लिये हुए चोर तुम्हारे पास झा कर पूछने लगे कि 
वे आदमी कहाँ चले गये ? ऐसी अवस्था में तुम क्‍या कहांगे ?--क्‍्या तुम सच 
बोल कर सब हाल कट्ट दोगे, या उन निरपराधी मनुष्यों की रक्षा करोगे ? शाख्तर 
के अनुसार निरपराधी जीवों की िंसा को रोकना, सत्य ही के समान महत्व का 
धर्म ह। मनु कहते हैं “ नापृष्टः कस्यचिद्व्यात्ष चान्यायेन एच्छत: ” ( मनु. 
२,११०; मभा. शां. २८७.३४ ) -- जब तक कोई प्रश्न न करे तब तक किसी से 
बोलना न चाहिये और यदि कोई अन्याय से प्रश्न करे तो, पूछने पर भी, उत्तर 
नहों देना चाहिये । यदि मालूम भी हो तो सिड्धी या पागल के समान कुछ 
हूँ हूँ करके बात बना देना चाहिये -- “ जानन्नपि हि मेधावी जडबलोक आच-“ 
रेत्‌। ” अच्छा, फ्या हूँ हूँ कर देना और बात बना देना एक तरह से असत्य भाषण 
करना नहीं है ? महाभारत (आ. २१५.३४ ) में कई स्थानों में कहा है “न. 
व्याजेन चरेद्धम ” धर्म से बहाना करके मन का समाधान नहीं कर लेना चाहिये; 
क्योंकि तुम धर्म को धोखा नहीं दे सकते, तुम ख़ुद धोखा खा जाओगे । अच्छा; 
यदि हूँ हूँ करके कुछ बात बना लेने का भी समय न हो, तो क्या करना 
चाहिये ? मान लीजिये, कोई चोर हाथ में तलवार ले कर छाती पर आ बैठा 
>ें ओर पूछ रहा है, कि तुम्दारा धन कह्ौं हैं? यदि कुछ उत्तर न दोगे तो 
जान ही से हाथ धोना पड़ेगा | ऐसे समय पर क्या बोलना चाहिये? सब 
धर्मो का रहस्य जाननेवाले भगवान्‌ श्रीकृष्ण, ऐसे ही चोरों की कहानी का 
इृष्टांत दे कर कर्णापर्व (६६.६१ ) में, अर्जुन से ओर आगे शांतिपर्व के सत्यानत 
अध्याय ( १०६.६५,१६ ) में भीप्स पितामह युधिष्ठिर से कहते हैं:-- 

अकूजनेन चेन्मोश्लो नावकृजेत्कथचन । 

अवश्य कृजितव्ये वा शंकेरन्वाप्यकूजनात्‌ । 

श्रेयस्तआनुत वक्‍तुं स््वादिति विचारितन्‌ ॥ 
अर्थात्‌ “ यह बात विचारपूर्वक निश्चित की गईं है कि यादे बिना बोले 
मोक्त या छुटकारा हो सके तो भी हो, बोलना नहों चाहिये; और 
यदि बोलना आवश्यक हो अथवा न बोलने से (दूसरों को) कुछ संदेह 
होना संभव हो, तो इस समय सत्य के बदले असत्य बोलना ही अधिक 
भशस्‍्त हूं।” इसका कारण यह है कि सत्य धर्म केवल शब्दीच्चार ही के 
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लिये नहीं है, अतएव जिस आचरणा से सब लोगों का कल्याण हो वह 
आचरणा, सिर्फ इसी कारण से निद्य नहीं माना जा सकता कि शब्दोच्चार 
अयथार्थ है । जिससे सभी की हानि हो, वह न तो सत्य ही है और न अहिंसा 
ही। शांतिपव॑( ३२६.१३; २८७१६ ) में, सनत्कुमार के आधार पर नारदजी 
शुकजी से कहते हैं:-- 

सत्यस्य वचन श्रेयः सत्यादपि हितं वदेत्‌ । 

यद्भूतहितमत्यन्तं एतत्सत्य मते मम ॥ 


“ सच बोलना अच्छा है; परन्तु सत्य से भी अधिक ऐसा बोलना अच्छा ह£ 
जिससे सब प्रागियों का हित हो; फ्योंकि जिससे सब प्राणियों का अत्यन्त हित 
होता है वही, हमार मत से, सत्य हैं। ” “ यदभूतद्धितं ” पद को देख कर, 
आधुनिक उपयोगिता-वादी अंग्रेजों का स्मरण करके यदि कोई उक्त वचन को 
प्रच्षिप्त कहना चाहें, तो उन्हें स्मरणा रखना चाहिये कि यह वचन सद्दाभारत के वनपर्व 
में, ब्राह्मण ओर व्याध के संवाद में, दो तीन बार आया है । उनसे से पक जगह 
तो “ अहछिसा सत्यवचनं सर्वभूर्तादत॑ परम ” पाठ है ( वन. २०६.७३ ), ओर 
दूसरी जगह “ यदभूतच्दितमत्यन्तं तत्सत्यमिति घारणा ” ( वन. २०८.४ ), ऐसा 

- पाठभेद किया गया है। सत्यप्रतिज्ञ युधिष्टिर ने द्रोणाचाय से “ नरों वा कुंजरों 
वा ? कद्ट कर, उन्हें संदेह में क्यों डाल दिया ? इसका कारण वही हे जो ऊपर 
कहा गया हैं, ओर कुछ नहों । ऐसी ही और ओर बातों में भी यह्दी नियम 
लगाया जाता है। हमार शास्त्रों का यह कथन नहों है कि झूठ बोल कर किसी 
खनी की जान बचाई जावे। शास्त्रों में, खन करनेवाले आदमी के लिये, देहात 
प्रायश्वित अथवा वधदंड की सज़ा कही गईं है; इसलिये वह सज़ा पाने अथवा 
बंध करने ही योग्य है । सब शाखत्रकारों ने यही कद्दा है कि एस समय, अथवा 
इसी के समान और किसी समय, जो आदमी भ्कूठी गवाही देता है वह अपने 
सात या अधिक पूर्वजों सहित नरक में जाता है ( मनु.८.८६--६६; मभा. आ. 
७.३ ) | परन्तु जब, कर्ापर्व में वर्णित उक्त चोरों के दृष्टांत के समान, हमारे सच 
बोलने से निरपराधी आदमियों की जान जाने की आशझ्ा हो, तो उस समय फ्या 
करना चाहिये ? ग्रीन नामक एक अंग्रेज संथकार ने अपने ' नीतिशाखत्र का उपोद- 
घात ? नामक ग्रंथ में लिखा हई कि ऐसे मौकों पर नीतिशासत्र मूक हो जाते हैं। 
यञ्मपि मनु और याशवव्क्य ऐसे प्रसंगें। की गणाना सत्यापवाद में करते हैं, तथापि 
यह भी उनके मत से गाण बात है । इसलिये अंत में उन्हों ने इस अपवाद के लिये 

- भी प्रायश्रित्त बतलाया है-- “ तत्पावनाय निर्वाप्यश्चरुः सारस्वतो द्विजे: ” ( याज्ञ. 
२.८३; मन. ८.१०४-१०६ )। 


कुछ बड़े अंग्रेजों ने, जिन्हें आहिसा क॑ अपवाद के विषय में आश्चर्य नही 
मालूम होता, हमारे शाख़कारों को सत्य के विषय में दोष देने का यत्न किया है । 
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इसलिये यहाँ इस बात का उल्लेख किया जाता है कि सत्य के विषय में, प्रामाणिक 
ईसाई धर्मोपदेशक और नीतिशाख के अंग्रेज मंथकार, क्या कद्ते हैं। ऋराईस्‍्ट का 
शिष्य पॉल बाइबल में कद्दता है “ यदि मेरे अखत्य भाषण से प्रभु के सत्य की -. 
मह्दिमा और बढ़ती है (अर्थात्‌ ईसाई धर्म कौशैम्रधिक प्रचार होता दे), तो इससे 
में पापी क्योंकर होकैसकता हूँ ” (रोम. ३.७ )? ईसाई धर्म के इतिहासकार 
मिलमन ने लिखा है कि प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशक कई बार इसी तरह आचरण 
किया करते ये। यह बात सच है कि वर्तमान समय के नीतिशाखज्ञ, किसी को धोखा « 
दे कर या भुला कर धमंत्रष्ट करना, न्याय्य नहीं मानेंगे; परन्तु वे भी यह कहने को 
तैयार नहों हैं कि सत्यधर्म अपवाद-रहित है। उदाहरणार्थ, यह्ट देखिये कि सिज- 
विक नाम के जिस पंडित का नीतिशाञ्र हमारे कालेजों में पड़ाया जाता हैं, उसकी 
क्या राय है। कर्म और अकर्म के संदेद्र का निर्णय, जिस तत्त्व के आधार पर, यह 
ग्रेथकार किया करता हैं उसको “सब से आधिक लोगों का सब से अधिक 
सुख ” ( बहुत लोगों का बहुत सुख ) कच्दते हैं। इसी नियम के अनुसार उसने 
यह निर्भाय किया है कि छोटे लड़कों को ओर पागलों को उत्तर देने के 
समय, और इसी प्रकार बीमार आदमियों को ( यदि सच बात सुना देने ले उनके 
स्वाध्थ्य के बिगड़ जाने का भय हो ),अपने शत्रुओं को, चोरों को और (यदि बिना 
बोले काम न सटता हो तो ) जो अन्याय से प्रश्न करें उनको उत्तर देने के समय, 
अथवा वकीलों को अपने व्यवसाय में भूठ बोलना अनुचित नहीं है ”। मिल के 
नीतिशाब्र के ग्रंथ में भी इसी अपवाद का समावेश किया गया हैं |। इन अपवादों 
के अतिरिक्त सिजविक अपने ग्रंथ में यह भी लिखता है फि “ यद्यपि कद्टा गया है 
कि सब लोगों को सच बोलना चाहिये तथापि हम यह नहीं कद्द सकते कि जिन 
राजनीतिज्ञों को अपनी कार्रवाई गुप्त रखनी पड़ती है वे औरों के साथ, तथा व्यापारी 
अपने ग्राहकों से, हमेशा सच ही बोला करें | ” | किसी आत्य स्थान में वह लिखता 
हूं कि यह्दी रियायत पादरियों और सिपाहियों को मिलती कह लेसली स्टीफून नाम 
का एक और अंग्रेज़ अंथकार है। उसने नीतिशाख का विवेचन आधिभौतिक दृष्टि से 
किया है। वह भी अपने ग्रंथ में ऐसे ही उदाहरण दे कर अन्त में लिखता है “* किसी 
कार्य के परिणाम की ओर ध्यान देंने के बाद ही उसकी नीतिमत्ता निश्चित की जानी 
चाहिये । यदि मेरा यह विश्वास हो के भ्ूठ बोलने ही से कल्याण होगा तो मैं सत्य 
बोलने के लिये कभी तेयार नहीं रहूंगा । मेरे इस विश्वास में यह भाव भी हो सकता 


# जिवज्जांधराह ०0048 ० 2076, 300 गा, (0:७9. ह ६ 0, 
9. 3०8 ( 7 ॥ 90. ), 3]80, 806 99. 38-87 ( 8890० 90. ). 

| जाए एह्याह्व/पका॥0, 099. ॥. एए. 03-84 (587 20, 
4,00877878 907 ), 

+ 909 जो लराह ऑलआ0व8 णी खाद / 3002 ४, 077 ६ 7, 
9. 404 ( 7 984, ) ; ४४७ 800४ ॥., 00॥989 ५. ६ 3 9. 69, 


३६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशाञ्र । 


है कि, इस समय, भ्ूठ बोलना ही मेरा कत्तव्य है #।” श्रीन साइब ने नीतिशाख 
का विचार अध्यात्मदृष्टि से किया है। आप, उक्त प्रसंगों का उल्लेख करके, स्पष्ट रोति 
से कहते हैं कि ऐसे समय नीतिशाख्र मनुष्य के संदेह की निश्कत्ति कर नहों सकता। 
झन्त में आपने यह सिद्धान्त लिखा ह “ नीतिशासत्र, यह नहीं कहता कि किसी 
साधारण नियम के अनुसार, सिर्फ यह समझ कर कि वह नियम है, हमेशा चलने 
में कुछ विशेष मच्दरव है; किन्तु उसका कथन सिर्फ यही है कि ' सामान्यतः ? 
उस नियम के अनुसार चलना हमारे लिये श्रेयस्कर है। इसका कारण यह है कि, 
ऐले समय, हस लोग, केवल नीति के लिये, अपनी लोभमूलक नीच मनोदवृत्तियों 
को त्यागने की शिक्षा पाया करते हैं |” । नीतिशाद्ष पर भ्रंथ लिखनेवाले बेन, 
बेबेल आदि अन्य अंग्रेज़ पंडितों का भी ऐसा ही मत है | । 

यदि उकू अंग्रेज़ ग्रंथकारों के मतों की तुलना हमारे धर्मशाखकारों के बनाये 
कु नियमों के साथ की जाय, तो यह बात सहज ही ध्यान में आ जायगी कि, सत्य 
के विषय में झमिमानी कौन है। इसमें संदेह नहीं कि हमारे शास्त्रों में कहा है।- 

न नमंयुक्त वचन हिनस्ति न स्त्रीषु राजन्न विवाहकाले । 


प्राणात्यये सवंधनापहारे पञ्चानृतान्थाहुरपातकानि ॥| 

कार्यात्‌ “ हँसी में, सतरियों के साथ, विवाह के समय, जब जान पर झा बने 
तब झोर संपत्ति की रखा के लिये, रूट बोलना पाप नहीं है” ( मभा. आ. 
८२.१६; और शां. १०६ तथा मनु.८.११० )। परन्तु इसका मतलब यह नहों है 
कि स्त्रियों के साथ हमेशा भ्कूठ ही बोलना चाहिये। जिस भाव से सिजविक साहब 
ले * छोटे लड़के, पागल और बीमार आदमी ? के विषय में अपवाद कह्टा ह वह्दी 
भाव महाभारत के उक्त कयन का भी हे। अंग्रेज़ अंभकार पारलौकिक तथा 
झाध्यात्मिक दृष्टि की ओर कुछ भी ध्यान नहीं देते । उन लोगों ने तो खुछमखुला 
यह्टीं तक प्रतिपादन किया हू कि ब्यापारियों का अपने लाभ के लिये भूठ बोलना 
झनुचित नहीं हू । किन्तु यह बात हमारे शाख्रकारों को सम्मत नहीं ह। इन लोगों 
ने कुछ पेसे ही मोर्कों पर भ्कूठ बोलने की अनुमति दी है, जब कि केवल सत्य शब्दो- 
झारण ( अर्थात्‌ केवल वाचिक सत्य ) और सर्वभूतहिित ( अर्थात्‌ वास्तविक 

* [,0806 50७छछऐ7भा 8 800770९ ए[| ६४7८8, 0089. 7% $ 29, 3. 369 
(200 छ0 ), ध 00 ६86 00/थ7079 एरञां870 06 ० 58प6९)] 8 कता।त 38 ६0 
ग्राइ४6 76 ागर व & तप 40 460. | 

 067607!8 72/0%ब70206 70 22(॥070, $ 38, ७, 3879 ( 800 (/70०4007 
6प000॥ ). 

$ 8785 दो 66 40767 3092702९, 9. 448 (॥70, 875 ); ७94 
'ष्0च्608 ७8 एी स्‍2/0/608/9॥, 900: 7. एए४७. जा छाव 
जाप, ( 40 80. 864 ). 


कमेजिज्ञासा । ३७ 


सत्य ) में विरोध हो जाता है और व्यवह्चार की दृष्टि से कूठ बोलना अपरिहार्य हो 
जाता है। इनकी राय है कि सत्य आदि नीतिधर्म नित्य -- अर्थात्‌ सब समय एक 
समान अबाधित -- हैं; अतएव यह अपरिहार्य ककूठ बोलना भी थोड़ा सा पाप ही है 
और इसी लिये प्रायश्चित्त भी कद्दा गया है। संभव है कि आजकल के आधिभौतिक 
पंडित इन प्रायश्रित्तों को निरर्थक होवा कहेंगे; परन्तु जिनने ये प्रायश्रित्त कह्टे हैं 
और जिन लोगों के लिये ये कह्दे गये हैं वे दोनों ऐसा नहीं समभते | वे तो उक्त 
सत्य-अपवाद को गाण ही मानते हैं। और, इस विषय की कथाओं में भी, यही 
अर्थ प्रतिपादित किया गया है। देखिये, युधिष्ठिर ने संकट के समय एक ही बार, 
दबी हुईं आवाज़ से, “ नरो वा कुंजरो वा ” कहा था। इसका फल यह हुआ कि 
उसका रथ, जो पहले ज़मीन से चार अंगुल ऊपर चला करता था, अब और मामूली 
लोगों के रथों के समान धरती पर चलने लगा । ओर, अन्त में एक ज्ण भर के लिये 
उसे नरकलोक में रहना पड़ा ( मभा. द्रोण. १६१. ५७, ५८ तथा स्वरा. ३.१५ ) ! 
दूसरा उदाहरण अर्जुन का लीजिये । अश्वभेधपर्व (८१.१० ) में लिखा है कि 
यद्यपि अर्जुन ने भीष्स का वध क्षात्रधर्म के अनुसार किया था, तथापि उसने शिखंडी 
के पीछे छिप कर यह्द काम किया था, इसलिये उसको अपने पुत्र बश्रुवाहइन से 
पराजित होना पड़ा। इन सब बातों से यद्दी प्रगट होता हे कि विशेष प्रसंगों के लिये 
कहे गये उक्त अपवाद मुख्य या प्रमाण नहीं माने जा सकते। हमारे शाखकारों का 
अंतिम और तात्तविक सिद्धान्त वही है जो महादेव ने पार्वती से कहा है:-- 


आत्महेतोः परार्थ वा नमहास्याश्रयात्तथा । 
ये मृषा न वदन्तीह ते नराः स्वरगंगामिनः ॥ 


“ जो लोग, इस जगत्‌ में स्वार्थ के लिये, पशर्थ के लिये या ठठे में भी, कभी 
भूठ नहीं बोलते, उन्हीं को स्वर्ग की प्राप्ति होती है?! ( मभा. अनु. १४४.१६ ) | 

अपनी प्रतिज्ञा या वचन को पूरा करना सत्य ही में शामिल है । भगवान्‌ 
श्रीक्णा और भीष्म पितामह कहते हैं “ चाहे हिमालय पर्वत अपने स्थान से हट 
जाय, अथवा अप्मि शीतल हो जाय, परूतु हमारा वचन टल नहों सकता” ( मभा. 
झा.१०३ तथा उ. ८१.४८ )। भर्तं॑दरि ने भी सत्पुरुषों का वर्णन इस प्रकार किया है- 


तेजस्विन: सुखमसूनपि संत्यजन्ति सत्यत्रतव्यसनिनों न पुन: प्रतिशाम्‌ ॥ 


“ तेजस्वी पुरुष आनन्द से अपनी जान भी दे देंगे, परन्तु वे अपनी प्रतिज्ञा 
का त्याग कभी नहीं करेंगे ” ( नीतिश. ११० )। इसी तरह श्रीरामर्च॑द्रजी के 
एक-पत्नीव्रत के साथ उनका, एक बाण और एक वचन का, ब्रत भी प्रसिद्ध है, 
जैसा इस सुभाषित में कहा है“ द्विःशरं नाभिसंघत्ते रामो दिनामिभाषते” 
हरिश्रंद्र ने तो अपने स्वप्त में दिये हुए वचन को सत्य करने के लिये डोम की नीच 
सेवा भी की थी। इसके उलटा, वेद में यह वर्गान है कि इंदादि देवताओं ने बृत्रासुर 
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के साथ जो प्रतिज्ञाएँ की थीं उन्हें मेट दिया और उसको मार डाला । ऐसी ही 
कंथा पुराणों में हिरणयकशिपु की है। व्यवहार में भी कुछ कौल-क्रार ऐसे होते हैं कि 
जो न्यायालय में बे-कायदा समभ्के जाते हैँ या जिनके अनुसार चलना अनुचित 
माना जाता है। अर्जुन के विषय में ऐसी ही एक कथा महाभारत ( कर्ण. ई£ ) में 
है । अर्जुन ने प्रतिज्ञा की थी कि जो कोई मुम्क से कह्ेगा कि “ तू अपना 
गांडीव धनुष किसी दूसरे को दे दे ” उसका सिर में तुरन्त ही काट डालूगा। इसके 
बाद युद्ध में जब युधिष्टिर कर्ण से पराजित हुआ तब उसने निराश हो कर अर्जुन 
से कह्दा “ तेरा गांडीव हमारे किस काम का है ? त उसे छोड़ दे ! ” यह सुन कर 
अर्जुन हाथ में तलवार ले युधिष्टिर को मारने दोड़ा ! उस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
वहीं थे। उन्हों ने तत्त्तज्ञान की दृष्टि से सत्यधर्म का मार्मिक विवेचन करके अर्जुन को 
यह उपदेश किया कि “ त मूढ़ है, तुझे अब तक सत्म-धर्म मालूम नहीं हुआ है, 
तुमे छूद्ध जनों से इस विषय की शिक्षा ग्रहण करनी चाहिये, “ न बृद्धाः सेविता- 
स्त्वया !-- तू ने वृद्ध जनों की सेवा नहीं की है-- यदि तू प्रतिज्ञा की रक्ता करना ही 
चाहता है तो तू युधिष्टिर की निर्भत्सना कर, क्योंकि सभ्यजनों की निम्भ॑त्सना मृत्यु 
ू्वी के समान है। ” इस प्रकार बोध करके उन्हों ने अर्जुन को जेअआातवध के पाप 
से बचाया | इस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने जो सत्यानृत-विवेक अर्जुन को बताया है, 
उसी को आगे चल कर शान्तिपर्व के सत्यानृत नामक अध्याय में भीष्म ने युधिष्टिर 
से कद्दा है (शां.३०६)। यह उपदेश व्यवद्दार में लोगों के ध्यान में रहना चाहिये। 
इसमें संदेह नहों कि इन प्तद्टम प्रसंगों को जानना बहुत कठिन काम है । देखिये, 
इस स्थान में सत्य की अपेक्षा आतृधर्म ही श्रेष्ठ माना गया है; और गीता में यह 
निश्चित किया गया है कि बंधुप्रेम की अपेत्ता क्षात्रधर्म प्रबल है । 

जब अहिंसा और सत्य के विषय में इतना वाद-विवाद है तब आश्चर्य की 
बात नहीं कि, यद्दी हाल नीतिधर्म के तीसरे तत्त अर्थात्‌ अस्तेवय का भी हो। यह 
बात निर्विवाद सिद्ध है कि, न्यायपूर्वंक प्राप्त की हुईं किसी की संपत्ति को चुरा ले 
जाने या लूट लेने की स्वतंत्रता दूसरों को मिल जाय तो द्रब्य का संचय करना बंद 
हो जायगा, समाज की रचना बिगड़ जायगी, चारों तरफ अनवस्था हो जायगी 
और सभी की द्वानि होगी। परन्तु इस नियम के भी अपवाद हैं। जब, दुर्भिक्ष 
के समय, मोल लेने, मज़दूरी करने या भिक्षा मागने से भी अनाज नहों मिलता; 
तब, ऐसी आपत्ति में, यदि कोई मनुष्य चोरी करके आत्मरक्ञा करे, तो क्या वह 
पापी समझता जायगा ? महाभारत ( शां. १४१ ) में यह कथा है कि किसी समय 
बारह वर्ष तक दुर्मिक्ष रहा और विश्वामित्र पर बहुत बड़ी आपत्ति आई । तब 
उन्हों ने किसी श्रपच ( चाणडाल ) के घर से कुत्ते का मांस चुराया और वे इस 
झभद्य भोजन से अपनी रक्षा करने के लिये प्रश्ृत्त हुए । उस समय श्रपच ने 
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विधामित्र को “पन्न पद्चनखा भक्त्या:” ( मनु, ५. १८ ) * इत्यादि शाख्रार्थ बतला 
कर अभद्य-भच्षण --और वह भी चोरी से--न करने के विषय में बहुत 
उपदेश किया । परन्तु विश्वामित्र ने उसको डॉट कर यह उत्तर दिया:-- 


पिबन्तवोदक गावों मंडूकेषु रुवत्थपि । 
न तेडघिकारो धर्मे5स्ति मा भूरात्मप्रशसकः ॥ 


८ अर ! यद्यपि मेंहक टर्र टर्र किया करते हैं तो भी गाए पानी पीना बंद 
नहीं करतीं; चुप रद्द ! मुझको धर्मज्ञान बताने का तेरा आधिकार नहों है। ब्यर्थ 
अपनी प्रशैसा मत कर । ? उसी समय विश्वामित्र ने यह भी कहा है कि “ जीवित - 
मरणात्श्रेयो जीवन्धम॑मवाप्नुयात्‌ ”--अर्थात्‌ यदि जिंदा रहेंगे तो धर्म का 
आचरगणा कर सकेंगे; इसलिये धर्म की दृष्टि से मरने की अपेक्षा जीवित रहना 
अधिक श्रेयस्कर है। मनुजी ने अजीगत॑, वामदेव आदि अन्यान्य ऋषियों के 
उदाहरण दिये हैं जिन्‍्हों ने, ऐसे संकट के समय, इसी प्रकार आचरण किया है 
( मनु. १०.१०५-१०८ ) । हाब्स नामक अंग्रेज़ अंथकार लिखता है “ किसी कठिन 
झ्रकाल के समय जब, अनाज मोल न मिले या दान भी न मिले तब, यदि पेट भरने 
के लिये कोई चोरी या साहस कम करे तो उसका यह अपराध माफ समझा जाता 
है।।” और, मिल ने तो यहाँ तक लिखा है कि ऐसे समय चोरी करके अपना 
जीवन बचाना मनुष्य का कर्तव्य हैं ! 

मरने से जिंदा रहना श्रेयस्कर है '--- क्या विश्वामित्र का यह तत्त्व सर्वथा - 


* मनु और याज्वल्त्य ने कहा दे कि कुत्ता, बन्दर आदि जिन जानवरों के पाँच पॉच 
नख होते ६ उन्हीं में से खरगोश, कछुआ, गोह आदि पाँच प्रकार के जानवरों का मांस 
भक्ष्य है, ( मनु, ५.१८; याज्ञ, १.१७७ ) | इन पाँच जानवरों के अतिरिक्त मनुजी ने 
' खद्ढ ? अथाँत गेंडे को भी भक्ष्य माना है । परन्तु टीकाकार का कथन है कि इस विषय 
में विकल्प है। इस विकल्प को छोड देने पर शैष पाँच ही जानवर रहते हैं और उन्हीं 
का मांस भक्ष्य समझा गया है। “ पद्म पत्ननखा भक्ष्या: ?? का यही अर्थ है; तथापि मीमां- 
सको के मतानुसार इस व्यवस्था का भावार्थ यही है कि, जिन लोगों को मांस खाने की सम्मति 
दी गई हे वे उक्त पञ्ननखी पॉच जानवरों के सिवा, और किसी जानवर का मांस न खायें । 
इसका भावार्थ यह नहीं दे कि, इन जानवरों का मांस खाना ही चाहिये। इस पारिभाषिक 
अर्थ को वे लोग ९ परिसंख्या ? कहते हैं । “ पत्न पत्ननखा भक्ष्या: ? इसी पौरिसंख्या का 
मुख्य उदाहरण है । जब कि मांस खाना ही निषिद्ध माना गया है तब इन पाँच जानवरों 
फा मांस खाना भी निषिद्ध ही समझा जाना चाहिये। 

| मक्का! ०4%, ऐेशा५ ॥, ९78). >>], 7. 389 
( 0"0ए५४ [प्रांए०8क) ॥+407व7 प पिया ), ची।ड एहाए/द/रव 78%, 
(0०9. ४. 7. 98. ( 4808 770, )--“गफ्प8, 0 8899 & [09, 0 ॥8ए ॥0 
०0।9 0७ ॥॥0ण़बव))9 0०६ 8 वेपाए ॥0 809 00.” 


४० गीतारहस्य अथवा कर्ंयोगशास्त्र । 


अपवाद-रह्चित कहा जा सकता हई ? नहीं। इस जगत में सिर्फ जिंदा रहना ही 
कुछ पुरुषार्थ नहरों है। कौए भी काक-बलि खा कर कई वर्ष तक जीते रहते हैं! 
यह्दी सोच कर वीरपल्नी विदुला अपने पुत्र से कहती # कि, बिछाने पर पढ़े पढ़े 
सड़ जाने या घर में सा वर्ष की आयु को व्यर्थ व्यतीत कर देने की अपेक्षा 
यदि तू एक क्षण भी अपने पराक्रम की ज्योति प्रगट करके मर जायगा तो अच्छा 
होगा-- “ मुहूत्ते ज्वलित प्रेयो न च धूमायित॑ चिर॑ ” ( मभा. उ. १३२.१५)। 
यदि यह बात सच है कि, आज नहों तो कल, अंत में सो वर्ष के बाद मरना ज़रूर 

( भाग. १०.१.३८; गी. २.२७ ); तो फिर उसके लिये रोने या डरने से क्‍या 
लाभ है ? अध्यात्मशासत्र की दृष्टि से तो आत्मा नित्य ओर अमर है; इसलिये 
मृत्यु का विचार करते समय, सिर्फ इस शरीर का ही विचार करना बाकी रह जाता है। 
अच्छा; यह तो सब जानते हैं कि यह शरीर नाशवान है; परन्तु आत्मा के कल्याण के 
लिये इस जगत्‌ में जो कुछ करना हैं उसका एक मात्र साधन यही नाशवान्‌ मनुष्य 
देह है । इसी लिये मन ने कहा है “ आत्मानं सततं रक्तषेत्‌ दारेरपि धनरपि ?? 
अर्थात्‌ ख्री और सम्पत्ति की अपेक्षा हमकों प्ले स्वयं अपनी ही रक्षा करनी 
चाहिये ( मनु. ७.२१३ ) | यद्यपि मनुष्य-देह दुर्लभ और नाशवान्‌ भी है तथापि, 
जब उसका नाश करके उससे भी अधिक किसी शाश्रत वस्तु की प्राप्ति कर लेनी होती 
है, ( जैसे देश, धर्म और सत्य के लिये; अपनी प्रतिज्ञा, त्॒त और पिरद की रक्ता 
के लिये; एवं इज्ज़त, कीर्ति और सर्वभूतहित के लिये ) तब, ऐसे समय पर, अनेक 
महात्माओं ने इस तीत्र कत्तैव्याप्ति में आनन्द से अपने प्राणों की भी आरुति दे दी है ! 
जब राजा दिलीप, अपने गुरु वसिष्ट की गाय की रक्षा करने के लिये, सिंह को अपने 
शरीर का बलिदान देने को तैयार हो गया, तब वह सिंह से बोला कि हमारे 
समान पुरुषों की “' इस पान्नमोतिक शरीर के विषय में अनास्था रहती है, अत- 
एव तू मेरे इस जड़ शरीर के बदले मेरे यशरूपी शरीर की ओर ध्यान दे ” (रघु 
२.५७ » । कथासरिवूसागर और नागानन्द नाटक में यह वर्णान है कि सर्पों 
की रक्षा करने के लिये जीमूतवाहन ने गरुड़ को स्वयं अपना शरीर अर्पण कर दिया। 
मृच्छकटिक नाटक ( १०.२७ ) में चारुदत्त कहता हैः-- 

न भीतों मरणादरश्मि केवर्ल दृषित यश : । 
विशुद्धस्थ हि में मृत्यु: पुत्रजन्मसमः किल ॥ 

“ में मृत्यु से नहीं डरता; मुझे यही दुःख है कि मेरी कीति कलंकित हो गई। यदि 
कीर्ति शुद्ध रहे और म्रत्यु भी आ जाय, तो में उसको पुत्र के उत्सव के समान 
मानूंगा ।” इसी तत्व के आधार पर महाभारत ( वन. १०० तथा १३१; शां. ३४२) 
में राजा शिबि और दधीचि ऋषि की कथाओं का वर्णगान किया है। जब धर्म-(यम)राज, 
श्येन पत्ती का रूप धारण करके, कपोत के पीछे उड़े ओर जब वचह्द कपोत अपनी 
रक्षा के लिये राजा शिबि की शरण में गया तब राजा ने स्वय॑ अपने शरीर का मांस 
काट कर उस श्येन पक्ती को दे दिया ओर शरणागत कपोत की रक्षा की ! वृत्रासुर 
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नाम का देवताओं का एक शत्रु था । उसको मारने के लिये दधीचि ऋषि की हड्डियों 
के वस्ध की आवश्यकता हुई। तब सब देवता मिल कर उक्त ऋषि के पास गये और 
बोले “ शरीरत्यागं लोकह्ितार्थ भवान्‌ कतुमईति ”--है महाराज ! लोगों के 
कल्पाण के लिये आप देह त्याग कीजिये । यह बिनती सुन दधीचे ऋषि 
ने बड़े आनन्द से अपना शरीर त्याग दिया ओर अपनी हड्डियों देवताओं को दे 
ढीं! एक समय की बात है कि इन्द्र, बाह्मणा का रूप धारण करके, दानशूर करा के पास 
कवच और कुंडल मांगने आया । कग| इन कवच-कुरा डलों को पहने हुए ही जन्मा था। 
जब सूर्य ने जाना कि इन्द्र कवच-कुराडल साँगने जा रहा है तब उसने पहले ही से कर्ण 
को सूचना दे दी थी कि तुम अपने कवच-कुरडल किसी को दान मत देना। यह्द सूचना 
देते समय सर्य ने कर्ण से कद्दा “ इसमें संदेह नहों कि त्‌ बड़ा दानी है, परन्तु 
यदि वू अपने कवच-कुगडल दान में दे देगा तो तेरे जीवन ही की हानि हो जायगी 
इसलिये तू इन्हें किसी को न देना । मर जाने पर कीर्ति का क्‍या उपयोग है -- 
म्रतस्य कीर्त्या कि कार्यम्‌ ” । यह सुन कर कर्णा ने स्पष्ट उत्तर दिया कि “जीवि 
तेनापि मे रक्त्या कीर्तिस्तद्विदि मे ब्तम्‌ !--अथांत जान चली जाय तो भी कुछ 
रवा नहीों, परन्तु अपनी कीर्ति की रक्षा करना ही मेरा त्त है (सभा. वन. २६६ 
३८ )। सारांश यह है कि “ यदि मर जायगा तो स्वर्ग की प्राप्ति होगी और जीत 
जायगा तो प्रथ्वी का राज्य मिलेगा ? इत्यादि ज्ञात्र-धर्म (गी. २. ३७ ) और “ स्व- 
धर्म निधन श्रेय:” (गी. ३.३५) यह सिद्धांत उक्त तत्त पर ही अवलंबित है । हसी 
तत्व के अनुसार श्री समर्थ रामदास स्वामी कहते हैं “ कीति की ओर देखने से सख 
नहों है आर सख की ओर देखने से कीर्ति नहीं मिलती ”! (दास. १२. १०. १६; १८ 
१०. २५) ; ओर वे उपदेश भी करते हैं कि “हे सजन सन! ऐसा काम करो जिससे 
मरने पर कीर्ति बनी रहे। ” यहाँ प्रश्न हो सकता हे कि यद्यपि परोपकार से 
कीति होती है तथापि मृत्यु के बाद कीर्ति का क्या उपयोग है ? 
अथवा किसी सभ्य मनुप्य को अपकीर्ति की अपेक्षा मर जाना ( गी. २. ३४ ), या 
जिंदा रहने से परोपकार करना, अधिक प्रिय क्‍यों मालूम होना चाहिये ? इस प्रश्न 
का उचित उत्तर देने के लिये आत्म-अनात्म-विचार में प्रवेश करना होगा। और इसी 
के साथ कर्म-अकर्मशाख का भी विचार करके यह जान लेना होगा कि किस मौके पर 
जान देन के लिये तयार होना उचित या अनुचित है । यदि इस बात का विचार 
नहीं क्रेया जायगा तो जान देने से यश की प्रात तो दूर ही रही, परन्तु 
मून्चता से आत्महत्या करने का पाप मत्ये चढ़ जायगा । 
माता, पिता, गुरु आदि वन्दनीय और पूजनीय पुरुषों की पूजा तथा शुभ्रपा 
करना भी सर्वमान्य धर्मो में से, एक प्रधान घर्म समझा जाता है।यदि ऐसा न 
हो तो कुटुंब, गुरुकुल और सारे समाज की व्यवस्था ठीक ठीक कभी रह न सकेगी । 
यह्दी कारण है कि सिर्फ स्मृति-पंथों ही में नहीं किंतु उपनिषदों में भी “ सत्य 
वद, धर्म चर ”? कहा गया है । और जब शिष्य का अध्ययन पूरा हो जाता और 
गी, र, ६ 
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वह अपने घर जाने लगता तब प्रत्येक गुरु का यही उपदेश होता था कि “ मातृ- 
देवो भव पितृदेवों भव | आचांयदेवो भव ” ( ते. १.११.१ और २ )। महाभारत 
के आह्यगा-व्याध आख्यान का तात्पर्य भी यही है (वन.अ.२१३) । पर॑तु इस धर्म में 
भी कभी कभी अकल्पित बाधा खड़ी हो जाती है। देखिये, मन॒जी कहते हं(२.१४५):- 
उपाध्यायान्दशाचार्यः आचायांणां शर्त पिता । 
सहख्न॑ तु पितन्माता गे रवेणातिरिच्यत || 

“८ दस उपाध्यायों से आचार्य, और सो आचार्यों से पिता, एवं हज़ार पिताओं 
से माता, का गौरव अधिक हू । ” इतना होने पर भी यह कथा प्रसिद्ध ह 
._( वन. ११६.१४ ) कि परशुराम की माता ने कुछ अपराध किया था, इसलिये उसने 

अपने पिता की आज्ञा से अपनी माता को मार डाला। शान्तिपव (२६५) के चिरका' 
रिकोपाख्यान में, अनेक साधक-बाधक प्रमाणों सहिदित इस बात का विस्तृत विवेचन 
किया गया है कि पिता की आज्ञा से माता का वध करना श्रेयस्कर है या पिता 
की आज्ञा का भंग करना श्रेयस्कर है। इससे स्पष्ट जाना जाता है कि महदा- 
भारत के समय ऐसे सूक्षम प्रसंगों की, नीतिशासत्र की दृष्टि से, चर्चा करने की 
पद्धति जारी थी। यह्ट बात छोटों से ले कर बड़ों तक सब लोगों को मालूम ह कि पिता 
की प्रतिज्ञा को सत्य करने के लिये, पिता की आज्ञा से, शमचंद्र ने चोदह वर्ष 
वनवास किया परन्तु माता के संबंध में जो न्याय ऊपर कहा गया | वह्दी पिता 
के संबंध में भी उपयुक्त होने का समय कभी कभी आ सकता ह। जेस मान लीजिये 
कोई लड़का अपने पराक्रम स राजा हो गया और उसका पिता अपराधी हो कर 
इन्साफ के लिये उसके सामने लाया गया; इस अवस्था में वह लड़का कया करे --- 
राजा के नाते थे अपने अपराधी पिता को दंड दे या उसको अपना पिता समझ कर 
छोड़ दे ? मन॒जी कहते हैं:-- 

पिताचायेः सुहनमाता भायो पुत्र: पुरोहितः । 
नादण्ड्यो नाम राज्ोइम्ति यः स्वधर्म न तिष्ठाति ॥ 

“पिता, आचार्य, मित्र, माता, ख्त्री, पुत्र और पुरोहित--इनमें से कोई भी 
यदि अपने धर्म के अनुसार न चले तो वह राजा के लिये अदण्डय नहों हो सकता 
अर्थात्‌ राजा उसको उचित दरशड दे” ( मनु.८.३३५; मभा. शां. १२१.६०)। 
इस जगह पुत्रधर्म की योग्यता से राजधर्म की योग्यता अधिक है। इस बात 
का उदाहरण ( सभा. व. १०७; रामा. १.३८ में ) यह है कि सूर्यवंश के महापरा- 
क्रमी सगर राजा ने असमंजस नामक अपने लड़के को देश से निकाल दिया था; 
क्योंकि बह दुराचरणी था ओर प्रजा को दुःख दिया करता था। मनुस्मति में भी 
यह्ट कथा है कि आंगिरस नामक एक ऋषि को छोटी अवष्था ही में बहुत ज्ञान 
हो गया था इसलिये उसके काका-मामा आदि बड़े बृढ़े नातेदार उसके पास 
झध्ययन करने लग गये थे । एक दिन पाठ पढ़ाते पढ़ाते आंगिरस ने कहा “ पुत्रका 
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हति होवाच ज्ञानेन परिगृह्य तान्‌ ”। बस, यह सुन कर सब घृद्धजन क्रोध से 
लाल हो गये और कहने लगे कि यह लड़का मस्त हो गया है! उसको उचित 
दराड दिलाने के लिये उन लोगों ने देवताओं से शिकायत की । देवताओं ने दोनों 
ओर का कद्दना सुन लिया और यह निर्णय किया कि “ आंगिरस ने जो कुछ तुम्हें 
कहा, वही न्याय्य है ” । इसका कारण यह हैः:- 


न तेन व॒द्धो भवाति येनास्य पलितं शिरः । 
यो वे युवाप्यरधीयानस्ते देवा: स्थाविरं विदुः ॥ 


“ सिर के बाल सफेद हो जाने से ही कोई मनुष्य घृद् नहीं कहा जा सकता; 
देवगणा उसी को वृद्ध कहते हैं जो तरुण होने पर भी ज्ञानवान्‌ हो ” ( भनु. 
२.१५६ और मभा. वन. १३३.११; शल्य. ५१.४७. ) | यह तत्व मनुजी और 
व्यासजी ही को नहां, किंतु बुह्ठ को भी, मान्य था। क्योंकि मनुष्मति के इस 
फ्लोक का पहला चरणा “ धम्मपद ” * नाम के प्रसिद्ध नीतिविषयक पाली भाषा 
के बोद्ध अंथ में अक्षरशः आया है ( धम्मपद. २६० )। और, उसके आगे यह भी 
कहा है कि जो सिर्फ अवस्था ही से घृद्ध हो गया है उसका जीना व्यर्थ है; यथार्थ 
में धर्मिष्ठ और वृद्ध होने के लिये सत्य, आहिंसा आदि की आवश्यकता है। “ चुल- 
वग्ग ” नामक दूसरे ग्रंथ ( ६.१३.१ ) में स्वयं बुद्ध की यह आज्ञा है कि यद्रपि 
धर्म का निरूपण करनेवाला भिक्तषु नया हो तथापि वह ऊँचे आसन पर बेठे ओर 
उन वयोषृद्ध भिन्कुओं को भी उपदेश करे जिन्‍्हों ने उसके पहले दीक्षा पाई हो। 
यह्द कथा सब लोग जानते हैं कि प्रल्दाद ने अपने पिता हिरगयकशिपु की अवज्ञा 
करके भगवद्याप्ति कैसे कर ली थी । इससे यह्ट जान पड़ता है कि जब, कभी कभी 
पिता-पुत्र के स्वमान्य नाते से भी कोई दूसरा आधिक बड़ा संबंध उपध्यित होता 
है, तब उतने समय के लिये निरुपाय हो कर पिता-पुत्र का नाता भूल जाना पड़ता 
हू। परन्तु ऐसे अवसर के न होते हुए भी, यदि कोई मुँहज़ोर लड़का, उक्त नीति 
का अवलंब करके,अपने पिता को गालियाँ देने लगे,तो वह केवल पशु के समान समझा 
जायगा । पितामह भीष्म ने युधिष्टिर से कहा है “ गुरुर्गरीयान्‌ पितृतो मातृतश्रेति मे 
मतिः” (शां.१०८.१७)-- अर्थात्‌ गुरु, माता-पिता से भी श्रेष्ट है। परन्तु महाभारत 
ही में यह भी लिखा है कि, एक समय मरुत्त राजा के गुरु ने लोभवश हो कर 
स्वार्थ के लिये उसका त्याग किया तब मरुत्त ने कहा:-- 





*  धम्मपद ? ग्रंथ का अंग्रेजी अनुवाद " प्राच्यधर्म-पुस्तकमाला ! ( ७40/'७/ 
300॥8 ७/ ४88 245 ए०!, ह्‌- ) में किया गया है और चुललवग्ग का अनुवाद भी उसी 
माला के ४०, एएा और 5४ में प्रकाशित हुआ है । घम्मपद का पाली छोक यह है:--- 

न तेन थेरो होति येनस्स पलितं सिरो। 
ह पारपक्का वयो तस्स मोघाजिण्णो ति वुच्चाति ॥ 
पर ? शब्द बुद्ध मिक्षुओं के लिये प्रयुक्त हुआ है । यद्द संस्कृत * स्थाविर ? का अपन्रंश है । 


७४४ गीतारहस्य अयवा कम्मयोगशाल्ल । 


गुरोरप्यवल्प्तिस्थ कायोकारयमजानतः । 
उत्पथप्रतिपन्नस्थ न्याय्य भव्राति शासनम्‌ | 
“ यदि कोई गुरु इस बात का विचार न करे कि क्‍या करना चाहिये ओर 
क्या नहों करना चाहिये, और यदि वह अपने ही घमंड में रह कर टेह़े रास्ते से 
चले, तो उसका शासन करना उचित है ”। उक्त छोक महाभारत सें, चार स्थानों 
में पाया जाता है ( आ. १४२. ५२, ५३; उ. १७६,२४; शां. ५७.७; १४०.४८ )। 
इनमें से पहले स्थान में वही पाठ है जो ऊपर दिया गया है; अन्य स्थानों में चौथे 
चरणा के बदले “ दराडो भवति शाश्वतः ” अथवा “ परितयागो विधीयते ” यह्द 
पाठांतर भी हैं । परंतु वाल्मीकिरामायण ( २.२१.१३ ) में जहाँ यह शोक 
हूँ बच्ौौं ऐसा ही पाठ है जैसा ऊपर दिया गया है, इसलिये हमने इस अंथ में उसी 
को स्वीकार किया है। इस छहोक में जिस तत्व का वर्गान किया गया दे उसी के 
आधार पर भीष्म पितामह ने परशुराम ले और अरजुन ने द्रोगाचार्य से युद्ध किया; 
और जब प्रब्हाद ने देखा कि अपने गुरु, जिन्हें हिरणयकाशिपु ने नियत किया हे, 
भगवद्माप्ति के विरुद्ध उपदेश कर रहे हं; तब उसने इसी तत्त के अनुलार उनका निषेध 
किया ह। शांतिपर्व में स्वयं भीष्म पितामह श्रीक्ृषष्णा से कहते हैँ कि यत्रपि गुरु लोग 
पूजनीय हैं तथापि उनको भी नीति की सादा का अवलंब करना चाहिये; नहीं तो- 
समयत्यागिनों लुब्धान्‌ गुरूूनपि चर केशव । 
निहन्ति समरे पापाम्‌ क्षत्रियः स हि धर्मवित्‌ ॥ 


“ है केशव ! जो गुरु मर्यादा, नीति अथवा शिष्टाचार का भंग करते हें 
आर जो लोभी या पापी हैं उन्हें लड़ाई में मारनेवाला क्षत्रिय ही धर्मत्त कह- 
लाता है ” ( शां. १५.१६ )। इसी तरह तत्तिरोयोपनिपद भें भी प्रथम “ आचाये- 
देवों भव ” कह कर उसी के आगे कहा है कि हमारे जो कर्म अच्छे हो उनहों 
- का अनुकरणा करो, और का नहों, -- “ यान्यस्माकं सुर्चास्तानि। तानि त्वयोपा- 
स्यानि, नो इतराशि ”--- ( ते. १.११.२ ) | इससे उपनिपदों का यह सिद्धान्त 
प्रगट होता है कि यर्थाप पिता और आचार्य को देवता के समान सानना चाहिये, 
तथापि यदि वे शराब पाते हो तो पुत्र और छात्र को अपने पिता या आचार्य का 
अनुकरणा नहों करना चाहिये; क्योंकि नीति, मर्यादा और धर्म का अधिकार सा-बाप 
या गुरु से भी अधिक बलवान होता है। मनुजी की निन्न आज्ञा का भी यही 
रहस्य हँ- “ घर्म की रक्ता करो; यदि कोई धमम का नाश करंगा, अर्थात्‌ धर्म की 
आज्ञा के अनुसार आचरणा नहीं करेगा, तो वह उस मनुष्य का नाश किये बिना 
नहीं रहेगा ” ( मनु. ८.१४-१६ ) | राजा तो गुरु से भी अधिक श्रेष्ठ एक देवता 
है ( मनु. ७.८ और मभा. शां. ६८-४० )। परंतु वद्द भी इस धर्स से मुक्त नहों 
हो सकता; यदि वह इस धर्म का त्याग कर देगा तो उसका नाश हो जायगा; यह 
बात मनुस्मृति में कह्दी गई »ै और महाभारत से वद्दी भाव, वेन तथा खनीनेत्र 
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राजाओं की कथा में, व्यक्त किया गया है ( मनु. ७.४३ और ८-१२८; मभा. शां. 
५६, &२--१०० तथा अश्व, ४ ) । 

. अहिंसा, सत्य और अस्तेय के साथ इन्द्िय-निप्रह की भी गणना सामान्य 
धर्म में की जाती है ( मनु. १०. ६३ )। काम, क्रोध, लोभ आदि मनुष्य के शत्रु 
हैं, इसलिये जब तक मनुष्य इनको जीत नहों लेगा तब तक समाज का कल्याण 
नहीं होगा। यह उपदेश सब शास्त्रों में किया गया है । विदुरनीति और भगव- 
द्वीता में भी कद्दा हैः-- 

त्रिविध नरकस्येद द्वार नाशनमात्मनः । 
काम: ऋ्रोधस्तथा लोभस्तस्मादितत्‌ त्रय त्यजेत्‌ ॥ 
« काम, क्रोधष और लोभ ये तीनों नरक के द्वार हैं, इनसे हमारा नाश होता 
है, इसलिये इनका त्याग करना चाहिये ” ( गीता. १६.२१; मभा. उ. ३२.७०) । 
परन्तु गीता ही में भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने स्वरूप का यह वर्गान किया है “धम्मा- 
विरुद्दो भूतेषु कामो5स्मि भरतर्षभ ”--हे अर्जुन ! प्राणिमात्र में जो ' काम ! धर्म 
के अनुकूल है वही में हूँ ( गीता. ७.११ ) | इससे यह बात सिद्ध होती है कि 
जो “काम ? धर्म के विरुद् है वही नरक का द्वार है, इसके अतिरिक्त जो दूसरे 
प्रकार का ' काम ? है अर्थात्‌ जो धर्म के अनुकूल है, वह ईश्वर को 
सान्य है। मनु ने भी यही कहा है “ परित्यजेदर्थकामी यो स्थातां- 
धर्मवर्जीती ” -- जो अर्थ और काम, धर्म के विरुद्ध हों, उनका त्याग 
कर देना चाहिये (मनु. ४७. १७६ )। यदि सब प्राणी कल से “ काम ! 
का त्याग कर दें और मृत्युपरयंत ब्रह्मचर्यत्रत से रहने का निश्चय कर लें तो 
सौ-पचास वर्ष ही में सारी सजीव सृष्टि का लय हो जायगा। और जिस सृष्टि 
की रक्ा के लिय्रे भगवात बार बार अवतार घारण करते हं उसका अल्पकाल 
ही में उच्छेद हो जायगा। यह बात सच है कि काम और क्रोध मनुष्य के शत्रु हैं; 
परन्तु कब ? जब वे अनियार्य हो जाये तब | यह बात मन आदि शाख्त्रकारों को 
सम्मत है कि सृष्टि का क्रम जारी रखने के लिये, डचित मर्यादा के भीतर, काम 
और क्रोध की अत्यंत आवश्यकता है ( मनु. ५.४६ )॥। इन प्रबल मनोवृत्तियों का 
उचित रीति से निग्नह करना ही सब सधारों का प्रधान उद्देश द्वै। उनका नाश 
करना कोई सुधार नहीं कहा जा सकता; क्योंकि भागवत (११.५.११) में कहा हैः- 
लोके व्यवायामिषमद्यसेवा नित्यास्ति जन्तोनहि तत्र चोदना । 
व्यवस्थितिस्तेषु विवाहयज्ञसुराग्रहरासु निवृत्तिरिश ॥ 


“ इस दुनिया में किसी से यह्ट कहना नहीं पड़ता कि तुम मैथुन, मांस और 
मदिरा का सेवन करो; ये बातें मनुष्य को स्वभाव- ही से पसन्द हैं । इन तीनों की 
कुछ व्यवष्या कर देने के लिये अर्थात, इनके उपयोग को कुछ मर्यादित करके 
व्यवस्थित कर देने के लिये ( शाखकारों ने ) अनुक्रम से विवाह, सोमयाग ओर 


छदव गीतारहस्य अथवा कमयोगशासत्र । 


सौत्नामणी यज्ञ की योजना की है। परन्तु, तिस पर भी निवृत्ति अर्थात्‌ निष्काम 
आचरणा इृष्ट है ” । यहाँ यह बात ध्यान में रखने योग्य है कि जब ' निवृत्ति ! 
ग़ब्द का संबंध पद्मम्यन्त पद के साथ होता हैं तब उसका अर्थ “ अमुक वस्तु से 
निव्रात्ति अर्थात्‌ अमुक कर्म का सर्वथा त्याग ” हुआ करता है; तो भी कर्म 
योग में “ निदृत्ति ” विशेषण कर्म ही के लिये उपयुक्त हुआ है, इसलिये 'निबृत्त 
कम ' का अर्थ “निष्काम बुद्धि से किया जानेवाला कर्म ? होता है। यह्दी अर्थ मनुस्मुति 
और भागवतपुराणा में स्पष्ट रीति से पाया जाता है (मनु.१२.८६; भाग ११.१०.१ और 
७.१५.४७ ) | क्रोध के विषय में किरातकाब्य में ( १.३३ ) भारवि का कथन हैः-- 
अमपेशून्येन जनस्य जन्तुना न जातहार्दिन न विद्विषादरः 
“« जिस मनुष्य को, अपमानित होने पर भी क्रोध नहीं आता उसकी मित्रता और 
द्वेष दोनों बराबर हैं?!। ज्षात्रधर्म के अनुसार देखा जाय तो ब्रिदुला ने यही कहा हैः- 
एतावानेव पुरुषों यदमर्पी यदक्षम्मी । 
लमावानिरमपश्च नेव स्त्री न पुन: पुमान्‌ || 

“जिस मनुष्य को ( अन्याय पर ) क्रोध आता है और जो ( अपमान को ) 
सच्त नहीं सकता वह्दी पुरुष कहलाता है। जिस मनुष्य में क्रोच या चिद्त नहीं 
है वह नपुंसक ही के समान हैं ” ( सभा. उ. १३२.३३ ) । इस बात का उल्लेख 
ऊपर किया जा चुका है कि इस जगत्‌ के व्यवद्दार के लिये न तो सदा तेज या क्रोध 
ही उपयोगी है और न ज्ञमा | यही बात लोभ के विषय में भी कद्दी जा सकती है 
क्योंकि संन्‍्यासी को भी मोक्ष की इच्छा होती ही है ! 

व्यासजी ने महाभारत में अनेक स्थानों पर भिन्न भिन्न कथाओं के द्वारा यह प्रति- 
पादन किया हे कि शुरता, घथ, दया, शील, मित्रता, समता आदि सब सदगुण,अपने 
अपने विरुद गणों के अतिरिक्त देश-काल आदि से-मर्यादित हं। यह नहों सममतना 
चाहिये कि कोई एक ही सदगुण सभी समय शोभा देता है। भर्तहरि का कथन हैः- 

विपदि घैयमथाभ्युदये क्षमा सदासि वाक्पटुता युधि विक्रमः । 

८“ संकट के समय घेर, अभ्युदय के समय ( अर्थात्‌ जब शासन करने का 
सामर्थ्य हो तब ) क्षमा, सभा में वक्तता और युद्ध में शूरता शोभा देती है ” 
( नीति. ६३ )। शांति के समय “ उत्तर ” के समान बक बक करनेवाले पुरुष कुछ 
कम नहीं हैं। घर बैठे बठे अपनी खली की नथनी में से तीर चलानेवाले कर्मवीर 
बरुतेरे होंगे; उनमें से रणभूमि पर धनुर्घर कहलानेवाला एक-आध ही देख 
पड़ता है ! घय॑ आदि सदगुण ऊपर लिखे समय पर ही, शोभा देते हैं । इतना ही 
नहों; किन्तु ऐसे मोकों के बिना उनकी सच्ची परीक्षा भी नहीं होती । सख के साथी 
तो बहुतेरे हुआ करते हैं ; परन्ठु “ निकषग्रावा तु तेषां विपत्‌ ”--विपत्ति ही उन 
की परीक्षा की सच्ची कसोटी है। “ प्रसंग ' शब्द ही में देश-काल के अतिरिक्त पात्र 
झादि बातों का भी समावेश दो जाता है। समता से बढ़ कर कोई भी गुण श्रेष्ठ 
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नहीं है। भगवद्गीता में स्पष्ट रीति. से लिखा है “ समः सर्वेषु भूतेषु ” यही सिद्ध 
पुरुषों का लक्षणा हैं। परन्तु समता कहते किसे हैं? यदि कोई मनुप्य योग्यता- 
अयोग्यता का विचार न करके सब लोगों का समान दान करने लगे तो क्या हम उसे 
अच्छा कहेंगे ? इस प्रश्न का निर्णय भगवद्दीता ही में इस प्रकार किया है--- देशे 
कालें च पात्रे च तद्दानं सात्तिवकं विदुः”--देश, काल और पात्रता का विचार कर जो 
दान किया जाता है वह्दी सात्तिक कहलाता है (गीता. १७.२० )। काल की 
मर्यादा सिर्फ वर्तमान काल ड्डी के लिये नहीं होती। ज्यों ज्यों समय बदलता जाता 
है त्यों त्यों व्यावह्ारिक-धर्म में भी परिवर्तन होता जाता है; इसलिये जब प्राचीन 
समय की किसी बात की योग्यता या अयोग्ता का निर्गाय करना हो तब उस 
समय के घर्म-अधर्म-संबंधी विश्वास का भी अवश्य विचार करना पड़ता है। 
देखिये मनु ( १.८५ ) और व्यास ( मभा. शां. २.५६.८ ) कहते हैं:-- 


अन्ये कृतयुगे धममोस्रेतायां द्वापरे5परे । 
अन्ये कलियुगे नृणां युगहासानुरूपतः ॥ 


“ युग़मान के अनुसार कृत, त्रेता, द्वापर और कलि के धर्म भी भिन्न भिन्न 
होते हैं ” महाभारत ( आ. १९२; और ७६ ) में यह कथा है कि प्राचीन काल में 
ख्त्रियों के लिये विवाह की मर्यादा नहीं थी, वे इस विषय में स्वतंत्र और अनावृत्त 
थीं; परन्तु जब इस आचरणा का बुरा परिणाम देख पड़ा तब श्रेतकेतु ने विवाह की 
मयांदा स्थापित कर दी और, मदिरिपान का निषेघ भी पहले पहल शुक्राचार्य ही 
ने किया। तात्परय यह है कि जिस समय ये नियम जारी नहीं थे उस समय के धर्म- 
अधर्म का और उसके बाद के धर्म-अधममम का निर्णाय भिन्न भिन्न रीति से किया जाना 
चाहिये। इसी तरह यदि वर्तमान समय का प्रचलित धर्म आगे बदल जाय तो 
उसके साथ भविष्य काल के धर्म-अधर्म का विवेचन भी भिन्न रीति से किया जायगा। 
कालमान के अनुसार देशाचार, कुलाचार और जातिधर्म का भी विचार करना 
पड़ता है, क्योंकि आचार ही सब धर्मों की जड़ है। तथापि आचारों में भी बहुत 
भिन्नता हुआ करती है। पितामह भीष्म कहते हैं:-- 


न हि सवहितःकश्चिदाचारः संप्रवर्तते । 
तेनैवान्यः प्रभवाति सोडपर बाधते पुनः ॥ 


“ ऐसा आचार नहीं मिलता जो इसेशा सब लोगों को समान द्वितकारक 
ह्दी। यदि किसी एक आचार का स्वीकार किया जाय तो दूसरा उससे बढ़ कर 
मिलता है, यदि इस दूसरे आचार का स्वीकार किया जाय तो वह्द किसी तीसरे 
आचार का विरोध करता है?” ( शां. २५६. १७, $८)। जब आचारों में ऐसी 


भिन्नता हो तब, भीष्म पितामह के कथन के अनुसार, तारतम्य अथवा सार-असार- 
दृष्टि से विचार करना चाहिये। 


छघ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाल्ष । 


कर्म-अकरमम या धर्म-अधम के विषय में सब संदेह्यों का यदि निर्णाय करने 
लगें तो दूसरा महाभारत ह्वी लिखना पड़ेगा। उक्त विवेचन से पाठकों के ध्यान में यह 
बात आजायगी, कि गीता के आरंभ में, ज्ञात्रधम ओर बंधुप्रेम के बीच झगड़ा 
उत्पन्न हो जाने से, अर्जुन पर जो कठिनाई आई वच् कुछ लोक-विलक्षण नहीं है; 
इस संसार में ऐसी कठिनाइयाँ, कार्यकर्ताओं और बड़े आदमियों पर अनेक बार 
आया ही करती हैं; और, जब ऐसी कठिनाइयों आती हैं तब, कभी अहिंसा और 
आत्मरक्षा के बीच, कभी सथ्य और सर्वभूतद्ित में, कभी शरीर-रक्ता और कीर्ति 
में ओर कभी भिन्न भिन्न नातों से उपास्थित होनेवाले कत्तंव्यों में, कूगड़ा होने 
लगता है, शाखोक्त सामान्य तथा सवमान्य नीति-नियमों से काम नहों चलता 
ओर उनके लिये अनेक अपवाद उत्पन्न हो जाते हैं; ऐसे विकट समय पर साधारणा 
मनुष्यों से ले कर बड़े बड़े पंडितों को भी, यह जानने की ध्वाभाविक्त इच्छा होती 
हैं कि, कार्य-अकार्य की व्यवस्था--अर्थात्‌ कर्त्तव्य-अकर्त्तव्य धर्म का निर्णय -- करने 
के लिये कोई चिरसथायी नियम अथवा युक्ति है या नहों। यह्‌ बातसच है कि शास्त्रों 
में, दुर्मिच्ष जैसे संकट के समय * आपद्र्म कर कुछ सुविधाएँ दी गई हैं। 
उदाहरणाये, स्मतिकारों ने कद्दा हे कि यदि आपत्काल में ब्राह्मण किसी का भी 
अन्न ग्रहण कर ले तो वह दोषी नहों होता; और उपस्तिचाक्रायणा के इसी तरह 
बतांव करने की कथा भी, छांदोग्थोपनिषद (याज्ञ.३.४१;छां.१.१० ) में है। परन्त 
इसमें ओर उक्त कठिनाइयों में वहुत भेद है । दुरलिक्ष जसे आपत्काल में, शास्तरध्म 
आर भूख, प्यास आदि इन्द्रियवृत्तियों के बीच में ही कगड़ा हुआ करता है। 
उस समय हमको इच्द्रियाँ एक ओर खींचा करती हैं ओर शाखधर्म दूसरी ओर 
खींचा करता है। परन्‍त जिन कठिनाइयें का वर्गुन ऊपर किया गया है उनमें से 
बहुतेरी ऐसी हैँ कि उस समय इन्द्रिय-ब्रत्तियों का और शाख का कुछ भी विरोध 
नहों 'होता, किन्तु ऐसे दो घमो में परस्पर-विरोध उत्पन्न हो जाता है जिन्हें शास्त्रों 
ही ने विहित कहा हैं। और, फिर, उस समय सूदम विचार करना पड़ता है |फ्नि 
किस बात का स्वीकार किया जावे । यद्यपि कोई मनुष्य अपनी बरह्दि के अनुसार, 
इनमें से कुछ बातें का निर्णाय, प्राचीन सत्पुरुषों के ऐसे ही समय पर किये हुए 
बर्ताव से, कर सकता है; तथापि ऐसे अनेक माके हूं कि जब बड़े बड़े बुद्धिमानों 
का भी मन चक्कर में पड़ जाता है | कारण यह हैं कि जितना जितना अधिक 
विचार किया जाता हैं उतनी ही अधिक उपपत्तियाँ और तर्क उत्पन्न होते जाते हैं 
और अंतिम निर्णय असंभव सा हो जाता है। जब उचित निर्गाय होने नहीं पाता 
तब अचसे या अपराध हो जाने की भी संभावना होती है ! इस दृष्टि से विचार 
करने पर मालूम होता है कि धर्म-अधर्म या कर्म-अकर्त का विवेचन एक 
स्वतंत्र शाख्र ही दे जो न्याय तथा व्याकरण से भी अधिक गहन है । प्रार्चान 
संस्कृत अ्रंथों में “ नीतिशासत्र ' शब्द का उपयोग प्रायः राजनीतिशासत्र ही के विपय 
में किया गया है; और कतंब्य-झकत्तब्य के विवेचन को “ धरंशासखत्र ' कहते हैं 
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परन्तु आज कल ' नीति ” शब्द ही में कत्तव्य अथवा सदाचरण का भी समावेश 
किया जाता है, इसलिये हमने वर्तमान पद्धति के अनुसार, इस ग्रंथ में धर्म-अधर्म 
या कर्म-अकर्म के विवेचन ही को “ नीतिशाख्र ” कहा है। नीति, कर्म-अकर्म ' 
या धर्म-अधर्म के विवेचन का यह शासत्र बड़ा गहन हैं; यह भाव प्रगट 
करने ही के लिये ““ सूक्त्मा गतिईहि धर्मस्य ”-..अर्थात्‌ धर्म या व्यावह्वारिक नीति 
धर्म का स्वरूप सूदम है--यह वचन महाभारत में कई जगह उपयुक्त हुआ है। 
पाँच पायडवों ने मिल कर अकेली द्रौपदी के साथ विवाह कैसे किया ? द्रीपदी के 
वश्नहरण के समय भीष्म-द्ोण आदि सत्पुरुष शुन्यहृदय हो कर चुपचाप क्यों बैठे 
रहे ? दुष्ट दुर्योधन की ओर से युद्ध करते समय भीष्म ओर द्रोणाचार्य ने, अपने 
पक्त का समर्थन करने के लिये, जो यह्ट सिद्धान्त बतलाया कि “ अथ॑ध्य पुरुषों 
दासः दासस्त्वर्थों न कस्यचित्‌ ”--पुरुष अर्थ (सम्पात्ते) का दास है 
अर्थ किसी का दास नहीं हो सकता--( मभा. भी. ४३.३५ ), वह सच हई या 
भूंठ ? यदि सेवाधर्म को कुत्ते की घ्ृत्ति के समान निन्दनीय माना है, जैसे “ सेवा 
श्र्नत्तिराख्याता ” (मनु. ४०६ ), तो अर्थ के दास दो जाने के बदले भीष्म आदिकों 
ने दर्योधन की सेवा ही का त्याग क्यों नहीं कर दिया ? इनके समान और भी अनेक प्रश्न 
होते हैं जिनका निर्णय करना बहुत कठिन ह ; क्योंकि इनके विषय में, प्रसंग के 
अनुसार, भिन्न भिन्न मनुष्यों के भिन्न भिन्न अनुमान या निर्गाय हुआ करते हैं। यद्दी 
नहीं समझना चाहिये कि धर्म के तत्व सिर्फ सृद्म ही हें-- सूद्मा गति 
धर्मस्य ?--( मभा. १०. ७० ) ; किन्तु महाभारत ( वन, २०८. २) में यह भी 
कहा है कि “ बचुशाखा द्वनंतिका ”--अर्थात्‌ उसकी शाखाएँ भी अनेक हैं और 
उससे निकलनेवाले अनुमान भी भिन्न भिन्न हैँ। तुलाधार ओर जाजलि के संवाद में, 
बर्म का विवेचन करते समय, तुलाधार भी यही कद्दता है कि “ सूक्मत्वान्न स 
विज्ञातु शकक्‍्यते बहनिह्व :--अर्थात्‌ धर्म बहुत सद्स और चक्कर में डालनेवाला 
गीता है इसलिये वच्द समझ में नहीं आता (शां. २६१. ३७ )। महाभारतकार 
व्यासजी इन सद्म प्रसंगों को अच्छी तरह जानते थे; इसलिये उन्होंने यधद्ट समझा 
देने के उद्देश ही से अपने ग्रंथ में अनेक भिन्न भिन्न कथाओं का संग्रह किया है 
के प्राचीन समय के सत्पुरुषों ने ऐसे कठिन सीकों पर केसा बर्ताव किया था । 
परन्तु शाखत्र-पद्धति से सब विषयों का विवेचन करके उसका सामान्य रहस्य महा- 
भारत सरीखे धर्मग्रंथ में, कद्दीं न कहीं बतला देना आवश्यक था। इस रहस्य था 
मर्म का प्रतिपादन, अर्जुन की कर्त्तव्य-मूहता को दूर करने के लिये भगवान्‌ श्रीक्षिष्या 
ने पहले जो उपदेश दिया था उसी के आधार पर, व्यासजी ने भगवद्गीता में किया 
है। इससे “ गीता ? मह्दाभारत का रहृस्योपनिषद्‌ आर शिरोभूषण हो गई ह। 
और महाभारत गीता के प्रातिषांदित मूलभूत कमेंतत्वों का उदाहरण साहदित 
विस्तृत व्याख्यान हो गया है | इस बात की ओर उन लोगों को अवश्य ध्यान देना 
चाहिये, जो यह कहद्दा करते हैं कि महाभारत ग्रंथ में “गीता! पीछे से 
मी र, ७ 


४० गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशाश्र । 


घुसेड़ दी गई है। हम तो यही समभते हूँ कि यदि गीता की कोई अपूर्वता या 
विशेषता है तो वह्ठ यही है कि जिसका उछेख ऊपर किया गया है । कारण यह 
है कि यद्यपि केवल मोक्षशासत्र अर्थात्‌ वेदान्त का प्रतिपादन करनेवाले उपनिषद्‌ 
आदि, तथा अहिंसा आदि सदाचार के सिर्फ नियम बतलानेवाले स्मृति आदि, 
अनेक ग्रंथ हैं; तथापि वेदान्त के गहन तत्त्वज्ञान के आधार पर “' कार्याकार्यव्यव- 
स्थिति ” करनेवाला, गीता के समान, कोई दसरा प्राचीन ग्रंथ सस्कृत साहित्य में 
देख नहों पड़ता । गीताभक्तों को यह बतलाने की आवश्यकता नहीं कि “ काया 
कार्यव्यवस्थिति ? शब्द गीता ही ( १६-२७ ) में प्रयक्त हुआ है --यह शब्द हमारी 
मनगढ़ंत नहीं है । भगवद्गीता ही के समान योगवाशिष्ठ में भी वशिष्ट मुनि ने 
श्रीरामचंद्रजी को ज्ञान-मूलक प्रवृत्ति सार्ग ही का उपदेश किया है! परन्त यह 
पंथ गीता के बाद बना है और उसमें गीता ही का अनुकरणा किया गया है; अतण्व 
ऐसे ग्रंथों से गीता की उस अपूर्वता या विशेषता में, जो ऊपर कद्दी गई है, कोई 
बाधा नहों होती । 


तीसरा प्रकरण” 
कमेयोगशासत्र । 


की, 
च्क् 


तस्माद्योगाय युज्यस्व योग: कमेसु कोशलूम । # 
गीता २.५०। 


यदि किसी मनुष्य को किसी शास्त्र के जानने की इच्छा पहले ही से न हो 
तो वह उस शाख्र के ज्ञान को पाने का अधिकारी नहीं हो सकता। ऐसे 
प्राधिकार-राहित सनुप्य को उस शास्त्र की शिक्षा देना मानो चलनी में दृध दुु्नना ही 
। शिष्य को तो उस शिक्षा से कछ लाभ द्ोता ही नहों; परन्तु गुरुको भी निर 
थक श्रम करके समय्र नष्ट करना पड़ता है। जमिनि और बादरायगा के सत्रों के 
आरंभ में, इसी कारगा से “अथातो धरमेजिज्ञासा ” और “ अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ” 
कहा हुआ है। जैसे ब्रह्मोपदेश म॒मुक्तुओं को ओर धर्मोपदेश धघर्मेच्छुओं को देना 
चाहिये, वसे ही कर्मशाख्रोपदेश उसी मनुष्य को देना चाहिये जिसे यह जानने 
की इच्छा या जिज्ञासा हो कि संसार में कर्म केसे करना चाहिये। इसी लिये हमने 
पहले प्रकरगा में ' अथातो ” कह कर, दूसर॑ प्रकरणा सें “ कर्मजिज्ञासा ” का स्वरूप 
और कर्मयोगशाख्र का मच्चत्तव बतलाया है । जब तक पहले ही से इस बात का अनु- 
भव न कर लिया जाय कि अम॒क काम में अमुक रुकावट है, तब तक उस अड़चन 
से छुटकारा पाने की शिक्षा देनेवाले शास्त्र का महत्त्व ध्यान में नहीं आता; और, 
मच्चत्त को न जानने से, केवल रटा हुआ शाखर समय पर ध्यान में रहता भी नहीं 
हूं। यह्दी कारगा है कि जो सदगुरु हैं वे पहले यह देखते हैँ कि शिष्य के मन में 
जिज्ञासा ह या नहों, ओर यदि जिज्नासा न हो तो वे पहले उसी को जाग्रत करने 
का प्रयत्न किया करते हैं। गीता मे कर्मयोगशासत्र का विवेचन इसी पद्धति से 
किया गया हू । जब अर्जुन के मन में यह शंका आई कि जिस लडाई में मेरे हाथ 
से पितृवध और गरुवध होगा तथा जिसमें अपने सब बंधुओं का नाश हो जायगा 
उसमें शामिल होना उचित हू या अनुचित; ओर जब वह युद्ध से पराइ्मख हो 
कर संन्यास लेने को तेयार हुआ; और जब भगवान्‌ के इस सामान्य युक्तिवाद 
भी उसके मन का समाधान नहीं हुआ कि “ समय पर किये जानेवाले कर्म का त्याग 
करना मूर्खता और दुबंलता का सूचक है, इससे तुमको स्वर्ग तो मिलेगा ही नहीं 
उलटी दुष्कीति अवश्य होगी; ' तब श्रीभगवान्‌ ने पहले “ अशोच्यानन्वशोचस्त्व॑ 
# “* इसलिये त योग का आश्रय ले। कर्म करने की जो रीति, चतराई या कुशलता 
है उसे योग कद्दते हैं । ”” यह * योग ' शब्द की व्याख्या अर्थात्‌ लक्षण है। इसके संबंध में 
अधिक विचार इसी प्रकरण में आगे चल कर किया है । 





५२ गीतारहस्य. अथवा कमेयोगशास्त्र । ल्‍ 


प्रज्ञावादांश भापसे ”! -- अर्थात्‌ जिस बात का शोक नहीं करना चाहिये उसी का*» 
तो तू शोक कर रहा है और साथ साथ ब्ह्मज्ञान की भी बड़ी बडी बातें छौंट रष्ठा 
है -. कद्द कर अर्जुन का कुछ थोड़ा सा उपहास किया और फिर उसको कर्म के 
ज्ञान का उपदेश दिया । अजुन की शंका कुछ निराधार नहों थी। गत प्रकरण में 
हमने यह दिखलाया हैं कि अच्छे अच्छे पंडितों को भी कभी कभी “ क्या करना 
चाहिये और क्या नहों करना चाहिये ? ” यह प्रश्न चकर में डाल देता है। परन्तु 
कर्म-अकर्म की चिन्ता में अनेक अडचनें आती हैं इसलिये कर्म को छोड़ देना 
उचित नहीं #ै; विचारवान्‌ पुरुषों को ऐसी याक्ति अथांत्‌ ' योग ” का स्वीकार करना 
चाहिये जिससे सांसारिक कर्मों का लोप तो होने न पावे और कर्माचरगा[ करनेवाला 
किसी पाप या बंधन में भी न फेंसे:-- यह कह कर शअ्रौक्ृप्ण ने अजुन को पहले यही 
उपदेश दिया है “ तस्माद्योगाय युज्यस्व ” अर्थात्‌ तृ भी इसी युक्ति का स्वीकार 
कर । यही “ योग ? कर्मयोगशास्त्र हु। और, जबकि यह बात प्रगट है कि अजुन 
पर आया हुआ संकट कुछ लोक-विलक्षण या अनोखा नहीं था-- ऐसे अनेक छोटे 
बड़े संकट संसार में सभी लोगों पर आया करते हँ--तब तो यह बात आवश्यक 
हू कि इस कर्मयोगशासत्र का जो विवेचन भगवद्गीता में किया गया है उसे दर एक 
मनुष्य सीखे । किसी शाख्र के प्रतिपादन में कुछ मुख्य मुख्य और गृह अर्थ को 
प्रगट करनेवाले शब्दों का प्रयोग किया जाता हैं; अतग्व उनके सरल अर्थ को 
पहले जान लेना चाहिये ओर यह भी देख लेना चाहिये कि उस शास्त्र के प्रति- 
पादन की मूल शैली केसी है, नहों तो फिर उसके समम्ने में कई प्रकार की आप- 
त्तियाँ और बाधाएँ होती हैं । इसलिये कर्मयोगशाख्त्र के कुछ मुख्य शब्दों के अर्थ 
की परीक्षा यहाँ पर की जाती हैं । 

सब से पहला शब्द ' कर्म ? हूँ। कर्म ' शब्द ' कृ ? धातु से बना है, उसका 
अर्थ * करना, व्यापार, हलचल ' होता है, और इसी सामान्य अर्थ में गीता 
में उसका उपयोग हुआ है, अथांत्‌ यही अर्थ गीता में विवक्तित है। ऐसा कहने 
का कारण यही है कि मामांसाशासत्र में ओर अन्य स्थानों पर भी, इस शब्द 
के जो संकुचित अर्थ दिये गये हूं उनके कारण पाठकों के मन में कुछ भ्रम 
उत्पन्न न होने पावे । किसी भी धर्म को लीजिये, उसमें ईंश्वर-्राप्ति के लिये 
कुछ न कुछ कर्म करने को बतलाया ही रहता है। ग्रा्चान वैदिक धर्म के अनु- 
सार देखा जाय तो यज्ञ-याग ही वह कर्म है जिससे ईश्वर की प्राप्ति होती है । 
वेदिक ग्रंथों में यज्ञ-याग की विधि बताई गई है; परन्तु इसके विषय में कहीं कहीं 
परध्पर-विरोधी वचन भी पाये जाते हैं; अतएव उनकी एकता और मेल दिखलाने 
के ही लिये जमिनि के पूर्व मीमांसाशासत्र का प्रचार होने लगा । जमिनि के मता- 
नुसार वैदिक और श्रौत यज्ञ-याग करना ही प्रधान और प्राचीन धर्म है। मनुष्य 
जो कुछ करता है वह सब यज्ञ के लिये करता है । यदि उसे धन कमाना है तो यज्ञ 
के लिये और धान्य संग्रह करना है तो यज्ञ ही के लिये ( मभा. शां. २६.२५ )। 


कमेयोगशासत्र । ५३ 


(जबाकि यज्ञ करने की आज्ञा वेदों ही ने दी £, तब यज्ञ के लिये मनुष्य कुछ भी 
कर्म करे वह उसको बंधक कभी नहीं होगा । वह कर्म यज्ञ का एक साधन है -- वह 
स्‍्ततंत्र रीति से साध्य वस्तु नहों है । इसलिये, यज्ञ से जो फल मिलनेवाला है 
इसी में उस कर्म का भी समावेश हो जाता है--उस कर्म का कोई अलग फल नहों 
होता । परन्तु यज्ञ के लिये किये गये ये कर्म यद्यपि स्वतंत्र फल के देनेवाले नहों 
हैं, तथापि स्वयं यज्ञ से स्वर्गप्राप्ति (अर्थात्‌ मीमांसकों के मतानुसार एक प्रकार 
की सुखप्राप्ति) होती है और इस स्वर्गप्राप्ति के लिये ही यज्ञकर्ता मनुष्य बड़े 
चाव से यज्ञ करता है। इसी से स्वयं यज्ञकर्म “ पुरुषार्थ / कहलाता है; क्योंकि 
जिस वस्तु पर किसी मनुष्य की प्रीति होती है और जिसे पाने की उसके मन में 
इच्छा होती है उसे “ पुरुषार्थ ' कहते हैं ( जे. सू. ४. १. १ और २) | यज्ञ का 
पयोयवाची एक दसरा “ कऋ्रतु ” शब्द है, इसालैये “ यज्ञार्थ ' के बदले ' क्रत्वथ ! 
भी कहा करते हैं। इस प्रकार सब कर्मों के दो वर्ग हो गयेः--एक ' यज्ञार्थ ? 
( ऋत्वर्थ ) कर्म, अर्थात्‌ जो स्वतंत्र रीति से फल नहीं देते, अतएव अवंधक हें; 
और दसरे * पुरुषार्थ ' कर्म, अर्थात्‌ जो पुरुष को लाभकारी होने के कारण बंधक हैं। 
संहिता और ब्राह्मण ग्रन्थों में यज्ञ-याग आदि का ही वर्णान है। यद्यपि ऋग्वेद 
संहिता में इन्द्र आदि देवताओं के स्तुति-संबंधी सूक्त हैं, तथापि मीमांसक-गण 
कहते हैं कि सब श्रुति ग्रन्थ यज्ञ आदि कर्मों के ही प्रतिपादक हैँ क्योंकि उनका 
विनियोग यज्ञ के समय में ही किया जाता है । इन कर्तठ, याज्ञिक, या केवल 
कर्मवादियों का कहना हैं कि वेदोकत यज्ञ-्याग आदि कर्म करन से ही श्वर्ग- 
प्राप्ति होती है, नहीं तो नहीं होती; चाहे ये यज्ञ-्याग अज्ञानता से किये जाय 
या ब्रह्मज्ञान से । यद्यपि उपनिषदों में ये यज्ञ ग्राह्म माने गये हैं, तथापि इनकी यो- 
ग्यता ब्रह्मज्ञान से कम ठच्दराई गई है, इसलिये निश्चय किया गया है कि यज्ञ-याग 
से स्वगंग्रापि भले ही हो जाय, परन्तु इनके द्वारा मोक्त नहों मिल सकता; मोक्ष- 
प्राप्ति के लिये बरह्मज्ञान ही की नितान्‍्त आवश्यकता है । भगवद्वीता के दूसरे 
अध्याय में जिन यज्ञ-्याग आदि काम्य कर्मों का वशन किया गया है--“ वेदवाद- 
रताः पार्थ नान्यदस्तीति वादिनः ” (गी. २.४२ ) --वे ब्रह्मज्ञान के बिना किये 
जानेवाले उपयुक्त यज्ञ-याग आदि कर्म ही हैं । इसी तरद्द यह भी मीमांसकों ही 
के मत का अनुकरण है कि “ यज्ञाथात्कर्मणोअन्यत्र लोको5यं कर्मबंधनः ” (गी. 
३.६ » अर्थात्‌ यज्ञार्थ किये गये कर्म बंधक नहीं हैं; शेष सब कर्म बंधक हैं । इन 
यज्ञ-याग आदि वेदिक कर्मी के आतिरिक्त, अर्थात्‌ श्रोत कर्मी के अतिरिक्त, और भी 
चातुर्वंरर्य के भेदानुसार दूसरे आवश्यक कर्म मनुस्ट्ति आदि धर्मंग्रन्थों में वर्णित 
हूँ; जैसे ज्ञत्रिय के लिये युद्ध और वेश्य के लिये वाणिज्य । पहले पहल इन 
वर्णाश्रम-कर्मों का प्रतिपादन रुम्ृति-ग्रन्थों में किया गया था इसलिये इन्हें 
* समा कर्म ? या : स्मार्त यज्ञ ' भी कहते हैं । इन श्रोत और स्माते कमी के सिवा 
और भी धार्मिक कर्म हैं जैसे बत, उपवास आदि । इनका विस्तृत प्रतिपादन पहले 
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पहल सिर्फ पुराणों में किया गया दे इसलिये इन्हें ' पोरागिक-कर्म ' कद सकेंगे। 
इन सब कर्मी के और भी तीन--नित्य, नेसित्तिक और काम्य--भेद किये गये हैं । 
स्नान, संध्या आदि जो हमेशा किये जानेवाले कर्म हैं उन्हें निय्कर्म कहते है। 
इनके करने से कुछ विशेष फल अथवा अर्थ की सिद्धि नहों होती, परन्तु न करने 
से दोष अवश्य लगता है। नेमित्तिक कर्म उन्हें कहते हैं जिन्हें, पहले किसी 
कारण के उपस्थित हो जाने से, करना पड़ता है; जैसे अनिष्ट ग्रहों की शान्ति, 
प्रायश्चित्त आदि । जिसके लिये हम शान्ति और प्रायश्रित करते हैँ वह निमित्त 
कारण यदि पहले न हो गया हो तो हमें नेमित्तिक कर्म करने की कोई आवश्यकता 
नहीं । जब हम कुछ विशेष इच्छा रख कर उसकी सफलता के लिये शाखा- 
नुसार कोई कर्म करते हूं तब उसे काम्य-कर्म कहते हैं; जैसे वर्षा होने के लिये 
या पुत्रप्राप्ति के लिये यज्ञ करना । निद्य, नेमित्तिक और काम्य कर्मों के सिवा और 
भी कर्म हैं, जैसे मदिरापान इत्यादि, जिन्हें शास्त्रों ने ्याज्य कहा है; इसलिये ये 
कर्म निषिद् कहलाते हैं। नित्य कर्म कोन कौन हैं, नमित्तिक कौन हैं और काभ्य 
तथा निषिद्ध कर्म कौन कोन हैं--ये सब बातें धर्मशास्त्रों में निश्चित कर दी गईं 
हैं। यदि कोई किसी धर्मशाखी से पूछे कि अमुक कर्म पुरायप्रद है या पापकारक, 
तो वह सबसे पहले इस बात का विचार करेगा कि शार्तरों की आज्ञा के अनुसार 
वह कर्म यज्ञार्थ है या पुरुषार्य, निद्य है या नमित्तिक अथवा काम्य है या निषिद्ध । 
और इन बातें। पर विचार करके फिर वह अपना निर्गाय करेगा। परन्तु भगवद्गीता 
की दृष्टि इससे भी व्यापक ओर विस्तीण है। सान लीजिये कि अमुक एक कर्म 
शास्त्रों में निषिद्ध नहीं माना गया है, अथवा वह विद्दित कर्म ही कहा गया है, 
जैसे युद्ध के समय क्षात्रधर्म |दी अर्जुन के लिये विद्वित कर्म था; तो इतने ही से 
यह सिद्ध नहीं होता कि हमें वह कर्म हमेशा करते ही रहना चाहिये, अथवा 
उस कर्म का करना हमेशा श्रेयस्कर ही होगा । यह बात पिछले प्रकरगा में कह्ची 
गईं है कि कहीं कहीं तो शास्र की आज्ञा भी परस्पर-विरुद्ध होती है। ऐसे समय 
में मनुष्य को किस मार्ग का स्वीकार करना चाहिये ? इस बात का निर्गाय करने 
के लिये कोई युक्ति है या नहीं ? यदि है, तो वद्ध कौन सी ? बस, यही गीता 
का मुख्य विषय है । इस विषय में कर्म के उपर्युक्त अनेक भेदों पर ध्यान देने की 
कोई आवश्यकता नहीं । यज्ञ-याग आदि वेदिक कर्मो तथा चातुर्वशर्य के कर्मी के 
विषय में मीमांसकों ने जो सिद्धान्त किये हैं वे गीता में प्रतिपादित कर्मयोग से 
कहाँ तक मिलते हैं, यह दिखाने के लिये प्रसंगानुसार गीता में मौमांसकों के कथन 
का भी कुछ विचार किया गया है; और अंतिम अध्याय ( गी. १८.६ ) में इस पर 
भी विचार किया है कि ज्ञानी पुरुष को यज्ञ-याग आदि कर्म करना चाहिये या 
नहीं । परन्तु गीता के मुख्य प्रतिपाद्य विषय का ज्ञेत्र इससे भी व्यापक है, इसलिये 
गीता में “ कर्म शब्द का “ केवल श्रोत अथवा स्मारत कर्म! इतना ही संकुचित 
अर्थ नहों लिया जाना चाहिये, किन्तु उससे अधिक व्यापक रूप में लेना चाहिये। 
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सारांश, मनुष्य जो कुछ करता है -- जैसे खाना, पीना, खेलना, रहना, उठना, 
बैठना, श्वासोच्छूस करना, इईँसना, रोना, सूँघना, देखना, बोलना, सुनना, चलना, 
देना-लेना, सोना, जागना, मारना, लड़ना, मनन और ध्यान करना, आज्ञा और 
निषेध करना, दान देना, यज्ञ-याग करना, खेती और व्यापार-धंधा करना, इच्छा 
करना, निश्चय करना, चुप रहना इत्यादि इत्यादि --यह्‌ सब भगवद्गीता के अनुसार 
“ कमें ? ही हैं; चाहे वह कम कायिक हो, वाचिक हो अथवा मानसिक हो 
( गीता ५. ८, £ ) | और तो फ्या, जीना-मरना भी कर्म ही है, और मौका आने 
पर, यद्द भी विचार करना पड़ता हे कि “ जीना या मरना ? इन दो कर्मों में से 
किलरका स्वीकार किया जावे ? इस विचार के उपस्थित होने पर कर्म शब्द का अर्थ 
* कर्तव्य कर्म ' अथवा “ विद्वित कर्म ' हो जाता है (गी. ७. १६ )। मनुष्य के 
कर्म के विषय में यहाँ तक विचार हो चुका । अब इसके आगे बढ़ कर 
सब चर-अचर सृष्टि के भी--अचेतन वस्तु के भी--व्यापार में “कर्म ! 
शब्द ही का उपयोग होता दै । इस विषय का विचार आगे कर्म-विपाक- 
प्रक्रिया में किया जायगा। 


कर्म शब्द से भी अधिक अ्रम-कारक शब्द “ योग ? है। आज कल इस शब्द 
का रूढ़ाथे “ प्राणायाम आदिक साधनों से चित्तत्नत्तियों या इन्द्रियों का निरोध 
करना, ” अथवा “ पातंजल सूत्रोक्त समाधि या ध्यानयोग ” है । उपनिषदों में 
भी इसी अर्थ से इस शब्द्‌ का प्रयोग हुआ है ( कठ. ६.११) । परन्तु ध्यान 
में रखना चाहिये कि यह संकुचित अर्थ भगवद्वीता में विवक्षित नहों है। “ योग ! 
शब्द “ युज्‌ ? धातु से बना है जिसका अर्थ “ जोड़, मेल, मिलाप, एकता, एकत्र- 
अवस्थिति ” इत्यादि होता है और ऐसी स्थिति की प्राप्ति के “ उपाय, साधन, 
युक्ति या कर्म ” को भी योग कद्दते हैं । यही सब अर्थ अमरकोष (३.३.२२ ) में 
इस तरह से दिये हुए हूँ “ योगः संहननोपायध्यानसंगतियुक्तिषु ” । फलित 
ज्योतिष में कोई ग्रह यदि इष्ट अथवा अनिष्ट हों तो उन ग्रद्धों का * योग ? इष्ट या 
अनिष्ट कहलाता हू; और “ योगक्षेम ? पद में * योग ” शब्द का अर्थ “ अप्राप्त वस्तु 
को प्राप्त करना ” लिया गया है (गी.६.२२) | भारताय युद्ध के समय द्रोणाचार्य को 
अजेय देख कर श्रीकृष्ण ने कहा है कि “ एको हि योगोअस्य भवेद्रधाय ” ( मभा. 
दो. १८१.३१ ) अर्थात्‌ द्वोशाचार्य को जीतने का एक ही “ योग ” (साधन या 
युक्ति ) है; और आगे चल कर उन्होंने यह भी कहा है कि हमने पूर्वकाल में धर्म 
की रक्षा के लिये जरासंध आदि राजाओं को “ योग ” ही से कैसे मारा था। 
उद्योगपव_ ( अ. १७२ ) में कहा गया हैं कि जब भीष्स ने अम्बा, अम्बिका और 
अम्बालिका को हरण किया तब अन्य राजा लोग “योग योग” कह कर उनका पीछा 
करने लगे थे। महाभारत में * योग ? शब्द का प्रयोग इसी अर्थ में अनेक स्थानों 
पर हुआ है। गीता में ' योग, ” ' योगी ? अथवा योग शब्द से बने हुए सामा- 
सिक शब्द लगभग अघ्सी बार आये हैं; परन्तु चार पाँच स्थानों के सिवा ( देखो 
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गी, ६.१२ और २३ ) थोग शब्द से * पातंजल योग ” अर्थ कह्ीं भी अभिप्रेत नहीं 
है। सिर्फ “ युक्ति, साधन, कुशलता, उपाय, जोड़, मेल ” यही अर्थ कुछ हेर फेर 
से सारी गीता में पाये जाते हैं | अतएव कह सकते हैं कि गीताशाख के व्यापक 
शब्दों में “ योग ” भी एक शब्द है। परन्तु योग शब्द के उक्त सामान्य अर्थों से ही 
--जैसे साधन, कुशलता, युक्ति आदि से ही--काम नहीं चल सकता, क्योंकि वक्ता 
की इच्छा के अनुसार यह साधन संन्यास का हो सकता है, कर्म और चित्त-निरोध 
का हो सकता है, और मोच्ष का अथवा और भी किसी का हो सकता ह। उदाह- 
रणार्थ, कहीं कहीं गीता में, अनेक प्रकार की व्यक्त सृष्टि निर्माण करने की ईश्वरी 
कुशलता और अद्भत सामर्थ्य को * योग ? कह्दा गया है ( गी. ७.२५; ६.५:१०.७; 
१६.८ ); और इसी अर्थ में भगवान्‌ को ' योगेश्वर ! कहा है (गी. १८.७५ ) । 
परन्तु यह कुछ गीता के “ योग ” शब्द का मुख्य अर्थ नहीं है । इसलिये, यह्ट बात 
स्पष्ट रीति से प्रगट कर देने के लिये, कि ' योग ” शब्द से किस विशेष प्रकार की 
कुशलता, साधन, युक्ति अथवा उपाय को गीता में विवक्तित समभ्तना चाहिये, 
उस ग्रन्थ ही में योग शब्द की यह निश्चित व्याख्या की गईं हैं--“ योग: कर्म 
कौशलम ?” ( गीता २.५० ) अर्थात्‌ कर्म करने की किसी विशेष प्रकार की कश- 
लता, युक्ति, चतुराई अथवा शैली को योग कहते हैं । शांकर भाष्य में भी 
“ कर्ंसु कौशलम्‌ ” का यही अर्थ लिया गया हैं--“ कर्म में स्वभावसिद्ध रहने- 
वाले बंधन को तोड़ने की युक्ति ” । यदि सामान्यतः देखा जाय तो एक ही कर्म 
को करने के लिये अनेक “ योग ” और * उपाय ' होते है । परन्तु उनमें से जो उपाय 
या साधन उत्तम हो उसी को “ योग ? कहते हैं । जैसे द्रव्य उपार्जन करना पक कर्म 
हऔ; इसके अनेक उपाय या साधन हें--जेसे चोरी करना, जालसाज़ी करना, भीख 
मौगना, सेवा करना, ऋणा लेना, मेहनत करना आदि; यद्यपि धातु के अथानुसार 
इनमें से हर एक को “योग ” कह्द सकते हैं तथापि यथार्थ में ' द्वव्य-प्राप्ति-योग ? 
उसी उपाय को कहते हैं जिससे हम अपनी “ ह्वतंत्रता रख कर, मेहनत करते 
हुए, धर्म प्राप्त कर सकें। ”” 

जब स्वयं भगवान्‌ ने * योग ” शब्द की. निश्चित ओर स्वतंत्र व्याख्या गीता में 
कर दी है ( योगः कर्मठ् कौशलम-अर्थात्‌ कर्म करने की एक प्रकार की विशेष युक्ति को 
योग कहते हूं ); तब सच पूछो तो इस शब्द के मुख्य अर्थ के विषय में कुछ भी 
शंका नहीं रहनी चाहिये । परन्तु स्वयं भगवान्‌ की बतलाई हुईं इस व्याख्या पर 
ध्यान न दे कर, गीता के अनेक टीकाकारों ने योग शब्द के अर्थ की खूब खोंचातानी 
की है और गीता का मथितार्थ भी मनमाना निकाला हैँ, अतएव इस अम को दूर 
करने के लिये “ योग ” शब्द का कुछ और भी स्पष्टीकरण होना चाहिये। यह शब्द 
प्ले पहल गीता के दूसरे अध्याय में आया है ओर वहीं इसका स्पष्ट अर्थ भी 
बतला दिया गया है। पहले सांख्यशाख के अनुसार भगवान्‌ ने अर्जुन को यह 
समझा दिया कि युद्ध क्यों करना चाहिये; इसके बाद उन्हों ने कद्दा कि “अब हम 
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तुम्मे योग के अनुसार उपपत्ति बतलाते हैं? (गी. २. ३६) । और फिर इसका वर्णान 
किया है कि जो लोग हमेशा यज्ञ-्यागादि काम्य कर्मों ही में निममप्त रहते हैं उनकी 
बुद्धि फलाशा से केसी व्यग्न हो जाती हैं ( गी.२.४१-४६ )। इसके पश्चात्‌ उन्होंने 
यह उपदेश दिया है कि बुद्धि को अव्यग्र स्थिर या शान्त रख कर “ आसक्ति को छोड़ 
दे, परन्तु कर्मों को छोड़ देने के आग्रह में न पड़” और “ योगस्थ हो कर 
कर्मो का आचरण कर ?! ( गी.२. ४८ )। यहीं पर “ योग ? शब्द का यह स्पष्ट अर्थ 
भी कह दिया है कि “ सिद्धि,और असिद्धि दोनों में समवुद्धि रखने को योग कहते 
हैं ?। इसके बाद यह कह कर, कि “ फल की आशा से कर्म करने की अपेक्षा समब॒द्धि 
का यह योग ही श्रेष्ठ है””(गी.२.४९५) और “बुद्धि की समता हो जाने पर, कर्म करने- 
वाले को, कर्मसंबंधी पाप-पुराय की बाधा नहीं द्ोती; इसलिये तू इस “ योग ? को 
प्राप्त कर ” तुरंत ही योग का यह लक्षण फिर भी बतलाया हू कि “ योगः क्मसु 
कौशलम ” ( गी. २.५० )। इससे सिद्ध होता है कि पाफ-पुराय से अलिप्त 
रह कर कर्म करने की जो समत्वबुद्धिरुप विशेष युक्ति पहले बतलाई गई है वही 
' कौशल ' हैं और इसी कुशलता अर्थात्‌ युक्ति से कर्म करने को गीता में ' योग ” 
कद्दा हैं। इसी अर्थ को अर्जुन ने आगे चल कर “ योअय योगह्त्वया प्रोक्तः साम्येन 
मधुसदन ” (गी. ६. ३३ ) इस शोक में स्पष्ट कर दिया है। इसके संबंध में 
कि, ज्ञानी मनुष्य को इस संखार में केसे चलना चाहिये, श्रीक्षकराचार्य 
के पूर्व ही प्रचलित हुए वदिक धर्म के अनुसार, दो मार्ग हैं। एक 
मार्ग यह है कि ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर सब कर्मी का संन्यास अर्थात्‌ त्याग 
कर दे; ओर दूसरा यह कि ज्ञान प्राप्ति हो जाने पर भी, कर्मों को न छोड़े--उनको 
जन्म भर ऐसी युक्ति के साथ करता रह्दे कि उनके पाप-पुणाय की बाधा न होने पावे । 
इन्हीं दो मार्गों को गीता में संन्यास और कर्मयोग कह्दा है ( गी. ५.२ )। संन्यास 
कहते हैं राग को ओर योग कहते हैं मेल को; अर्थात्‌ कर्म के त्याग और कर्म के 
मेल ही के उक्त दो भिन्न भिन्न मार्ग हैं । इन्हीं दो भिन्न मार्गों को लक्ष्य करके झागे 
( गी. ५.४ ) “ सांख्ययोगी ” ( सांख्य और योग ) ये संज्षिप्त नाम भी दिये गये 
हूं। बुद्धि को स्थिर करने के लिये पातंजलयोग-शाखत्र के आसनों का वर्णान छट॒वें 
अध्याय में है सह्दी; परन्तु वह किसके लिये हू ? तपस्वी के लिये नहीं; किन्तु वह 
कमंयोगी अर्थात्‌ युक्ति पूर्वक कर्म करनेवाले मनुष्य को, “समता” की युक्ति 
सिद्ध कर लेने के लिये, बतलाया गया हैं। नहीं तो फिर “ तपस्विश्यो5- 
घिको योगी” इस वाक्य का कुछ अर्थ ही नहों दो सकता । इसी 
तरह इस अध्याय के अंत (६. ४६ ) में अर्जुन को जो उपदेश दिया गया है 
कि “ तस्माद्योगी सवार्जुन ” उसका अर्थ ऐसा नहीं हो सकता कि है झर्जुन ! तू 
पात॑जल योग का झभ्यास करनेवाला बन जा । इसलिये उक्त उपदेश का अर्थ 
“* योगर्थः कुछ कमांणि ” ( २. ४८ ), “ तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः कर्मस कौश- 
लम्‌ ” ( गी. २.५० ), “ योगमातिष्ठोत्तिष्ठ भारत ” ( ४.४२ ) इत्यादि वचनों के 
गी,र ८ 
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अर्थ के समान ही होना चाहिये; अर्थात्‌ उसका यही अर्थ लेना उचित है कि 
“ है अर्जुन ! तू युक्ति से कर्म करनेवाला योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी हो।” क्योंकि 
यह कहना ही सम्भव नहीं कि “ तृ पातकज्षल योग का आश्रय ले कर युद्ध के लिये 
तेयार रह । ” इसके पहले ही साफ साफ कहा गया है कि “' कर्मयोगेणा योगि 
नाम ( गी. ३.३ ) अर्थात्‌ योगी पुरुष कर्म करनेवाले होते हैं। महाभारत के 
( मभा. शां. ३४८. ५६ ) नारायणीय अथवा भागवतधर्म के विवेचन में भी कह्दा 
गया है कि इस धर्म के लोग अपने कर्मी का त्याग किये बिना ही युक्तिपूर्वक कर्म 
करके ( सम्रयुक्तेन कर्मणा ) परमेश्वर की श्राप्ति कर लेते हैं। इससे यह श्पष्ट हो 
जाता है कि “ योगी ' और “ कमंयोगी, ” दोनों शब्द गीता में समानाथेक हैं और 
इनका अर्थ “ यक्ति से कर्म करनेवाला ” होता है। तथापि बड़े भारी “ कमेयोग '* 
ब॒ब्द का प्रयोग करने के बदले, गीता ओर मचह्दाभारत में, छोटे से “ योग ” शब्द 
का ही आधिक उपयोग किया गया है । “ मेंने तुझे जो यह योग बतलाया ह इसी 
को पूर्वकाल में विवस्वान्‌ से कह्दा था ( गी. ७. ५ ); और विवश्वान्‌ ने मनु को 
बतलाया था; परन्तु उस योग के नष्ट हो जाने पर फिर वह्दी योग आज तुमसे कहना 
पड़ा ? --इस अवतरण में भगवान्‌ ने जो ' योग ' शब्द का तीन बार उच्चारण 
किया है उसमें पातंजल योग का विवक्षित होना नहीं पाया जाता; किन्तु “ कर्म 
करने की किसी प्रकार की विशेष युक्ति, साधन या मार्ग ” अर्थ ही लिया जा सकता 
हूँ । इसी तरह जब संजय कृष्ण-अजुन-संवाद को गीता में “ योग ' कहता है (गी 

१८. ७५ ) तब भी यही अर्थ पाया जाता है। श्रीशंकराचार्य स्वयं संन्यास-मार्गवाले 
थे; तो भी उन्होंने अपने गीता-भाष्य के आरंभ में द्वी वदिक धर्म के दो भेद--अवृत्ति 
ओर निषृृत्ति--बतलाये हैं और * योग ' शब्द का अर्थ श्रीभगवान्‌ की की हुई 
व्याख्या के अनुसार कभी “ सम्यर्दर्शनोपायकर्मानुष्टानम्‌ ” (गीं. ४. ४२ ) अ 
कभी “ योगः याक्तिः ” (गी. १०.७) किया है। इसी तरह मह्दाभारत में भी योग” 
आर ' ज्ञान ' दोनों शब्दों के अर्थ के विषय में स्पष्ट लिखा है कि “ प्रवृत्ति- 
लक्षणों योगः ज्ञानं संन्यासलज्ञणम्‌ ” ( मभा. अश्व, ४३. २५) अर्थात्‌ योग 
का अर्थ ्रश्वत्तिमार्ग और ज्ञान का अर्थ संन्यास या निवृत्तिमार्ग हैं । शान्तिपर्व के 
अन्त में, नारायणीयोपाख्यान में * सांख्य ”' और “ योग ” शब्द तो इसी अर्थ में 
झनेक बार आये हैं और इसका भी वर्णन किया गया है कि ये दोनों मार्ग सृष्टि 
के आरंभ में क्यों और कैसे निमाण किये गये ( मा. शां. २४० और ३४८ ) । 
पहले प्रकरण में महाभारत से जो वचन उद्छ्टत किये गये हैं उनसे यह स्पष्टतया 
मालूम हो गया है कि यही नारायणीय अथवा भागवतधर्म भगवद्वीता का प्रति 
पाद्य तथा प्रधान विषय है । इसलिये कहना पड़ता है कि “ सांख्य ' ओर “योग 

शब्दों का जो प्राचीन ओर पारिभाषिक अर्थ ( सांख्य-निवृत्ति; योग - प्रघृत्ति ) 
नारायणीय धर्म सें दिया गया हैं वही अथ गीता में भी विवक्षित 
हैं। यदि इसमें किसी को शंका हो तो गीता में दी हुईं इस व्याख्या से -- 
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/“ समत्व॑ योग उच्यते ” या “ योगः कर्मसु कौशलम्‌ ” -- तथा उपयुंक्त “ कर्म- 
योगेण योगिनाम ” इत्यादि गीता के वचनों से उस शंका का समाधान 
हो सकता हैं । इसलिये, अब यह निर्विवाद सिद्ध है, कि गीता में “ योग * 
शब्द प्रवृसिमारी अर्थात्‌ “ कर्मयोग ' के अर्थ ही में प्रयुक्त हुआ है। वेदिक धर्म- 
प्रैथों की कौन कहे; यह “ योग ' शब्द, पाली और संस्कृत भाषाओं के बौद्धधर्म- 
ग्रंथों में भी, इसी अथ में प्रयुक्त है। उदाइरणार्थ, संवत्‌ ३३५ के लगभग लिखे गये 
मिलिंदप्रक्ष नामक पाली-प्न्थ में “ पुब्बयोगो ” ( पूर्वयोग ) शब्द आया है और 
वहीं उसका अर्थ “ पुब्बकम्म ” ( पूर्वकर्म ) किया गया है ( मि. प्र. १.४ )। इसी 
तरह अश्रघोष कविक्ृत--जो शालिवाइन शक के आरंभ में हो गया है-- 
' बुद्धचारित ' नामक संस्कृत काव्य के पहले सर्ग के पचासवें छोक में यह वर्णान हैः 
आचारयक॑ योगविधो द्विजानामप्राप्तमन्यैजनकी जगाम । 

अर्थात्‌ “ आह्यणों को योग-विधि की शिक्षा देने में राजा जनक आचाये (उपदेष्ट) 
हो गये, इनके पहले यह आचारयं॑त्व किसी को भी प्राप्त नहीं हुआ था ”। यहाँ पर 
“ योग-विधि ' का अर्थ निष्काम कर्मयोग की विधि दी समझना चाहिये; फ्योंकि गीता 
आदि अनेक ग्रन्थ मुक्त कंठ से कद्ट रहे हैं कि जनकजी के बर्ताव का यही रहस्य है 
ओर अश्वघोष ने अपने बुद्धचरित ( £.१६ और २० ) में यह दिखलाने ही के लिये 
कि “ ग्रहस्थाश्रम में रद्द कर भी मोक्ष की प्राप्ति कैसे की जा सकती है ” जनक का 
उदाहरण दिया है । जनक के दिखलाये हुए मार्ग का नाम “योग ! है और यह बात 
बौद्धधर्म-प्रन्थों से भी सिद्ध होती है, इसालिये गीता के * योग ' शब्द का भी यही 
अर्थ लगाना चाहिये; क्योंकि गीता के कथनानुसार ( गी. ३.२० ) जनक का ही 
मार्ग उसमें प्रतिपादित किया गया है । सांख्य और योगमार्ग के विषय में अधिक 
विचार आगे किया जायगा। प्रस्तुत प्रश्न यद्दी है कि गीता में * योग ” शब्द का 
उपयोग किस अर्थ में किया गया है । 

जब एक बार यह सिद्ध हो गया कि गीता में “ योग ? का प्रधान अर्थ कर्म- 
योग और “ योगी ? का प्रधान अर्थ कर्मयोगी है, तो फिर यह कहने की आवश्य- 
क॒ता नहीं कि भगवद्गीता का प्रतिपाद्य विषय क्या है । स्वयं भगवान्‌ अपने उपदेश 
को “ योग ? कचते हैं ( गी. ४७.१-३ ); बल्कि छठवें ( ६. ३३ ) अध्याय में अजुंन 
ने और गीता के अंतिम उपसंद्धार ( १८. ७५ ) में संजय ने भी गीता के उपदेश 
को “योग ” ही कहा है। इसी तरह्ट गीता के प्रत्येक अध्याय के अन्त में, 
जो अध्याय-समाप्ति-दर्शक संकल्प हैं उनमें भी साफ साफ कह दिया है कि गीता 
का भुख्य प्रतिपाथ विषय “ योगशास्त्र ' है। परन्तु जान पड़ता है कि उक्त संकल्प 
के शब्दें। के अर्थ पर किसी भी टीकाकर ने ध्यान नहीं दिया | आरंभ के दो पढ़ों 
“ श्रीमद्भगवद्वीतासु उपनिषत्स ” के बाद इस संकल्प में दो शब्द “ बह्मविद्यायां 
योगशास््रे ” और भी जोड़े गये हैं । पहले दो शब्दों का अर्थ ह--“ भगवान्‌ से 
गाये गये उपनिषद में ”; और पिछले दो शब्दों का अर्थ “ बह्मविद्या का योगशास्तर 
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अर्थात्‌ कर्मयोगशाखत्र ” है, जो कि इस गीता का विषय है। बह्मविद्या और अह्य- 
ज्ञान एक ही बात है; और इसके प्राप्त हो जाने पर ज्ञानी पुरुष के लिये दो निष्ठाएँ 
या मार्ग खुले हुए हैं ( गी. ३. ३) | एक सांख्य अथवा संन्यास मार्ग--अर्थात्‌ वह 
मार्ग जिसमें, ज्ञान होने पर, कर्म करना छोड़ कर विरक्त रहना पड़ता है; ओर 
दूसरा योग झथवा कर्ममार्ग-अर्थात्‌ वह मार्ग जिसमें, कर्मों का त्याग न करके, 
ऐसी युक्ति से नित्य कम करते रहना चाहिये कि जिससे मोद्त-प्राप्ति में कुछ भी 
बाघा न हो । पहले मार्ग का दूसरा नाम ' ज्ञाननिष्टा ” भी है जिसका विवेचन 
उपनिषदों में अनेक ऋषियों ने और अन्य ग्रंथकारों ने भी किया है। परन्तु अक्ष- 
विद्या के अन्तर्गत कमंयोग का या योगशाखत्र का तात्विक विवेचन भगवद्वीता के 
सिवा अन्य ग्रन्थों में नहीं है । इस बात का उछलेख पहले किया जा चुका | कि 
अध्याय-समाप्ति-दर्शक संकल्प गीता की सब प्रतियों में पाया जाता है और इससे 
प्रगट होता है कि गीता की सब टीकाओं के रचे जाने के पहले ह्वी उसकी 
रचना हुईं होगी। इस संकल्प के रचयिता ने इस संकल्प में “ बह्मविद्यायां योग- 
शास्त्र ' इन दो पदों को व्यर्थ ही नहीं जोड़ दिया है; किन्तु उसने गीताशाश्र के 
प्रतिपाद्य विषय की अपूर्वता दिखाने ही के लिये उक्त पदों को उस संकल्प में आधार 
और द्ैेतु सद्दित स्थान दिया है। अतः इस बात का भी सहज निर्णय हो सकता 
के कि, गीता पर अनेक सांप्रदायिक टीकाओं के होने के पहले, गीता का तात्पर्य 
केसे और क्या समभा जाता था। यह हमारे सौभाग्य की बात है, कि इस कर्मयोग 
का प्रतिपादुन स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ही ने किया है, जो इस योगमार्ग के प्रवर्तक 
ओर सब योगों के साज्ञात्‌ ईश्वर ( योगेश्रर-योग + ईश्वर ) हैं; और लोकह्ित के 
लिये उन्होंने अर्जुन को उसका रहृष्य बतलाया है। गीता के * योग ” और “ योग- 
शास्त्र ' शब्दों से हमारे * कर्मयोग ” और ' कर्मयोगशाख ” शब्द कुछ बड़े हैं 
सच्दी; परन्तु अब हमने “ कर्मयोगशाखत्र ” सरीखा बड़ा नाम ही इस ग्रन्थ और 
प्रकरण को देना इसलिये पसंद किया है कि जिसमें गीता के प्रतिपाद्य विषय के 
सम्बन्ध में कुछ भी संदेह न रह जावे। 


एक ही कर्म को करने के जो अनेक योग, साधन या मार्ग हैं उनमें 
से सर्वोत्तम और शुद्ध मार्ग कौन है; उसके अनुसार नित्य आचरण 
किया जा सकता है या नहीं; नहों किया जा सकता, तो कौन कौन अपवाद 
उत्पन्न होते हैं और वे क्‍यों उत्पन्न होते हैं; जिस मार्ग को हमने उत्तम मान लिया 
है बहु उत्तम क्यों है; जिस मार्ग को हम बुरा समभते हैं वह बुरा क्‍यों है; यह 
अच्छापन या बुरापन किसके द्वारा या किस आधार पर ठहराया जा सकता है; 
अथवा इस अच्छेपन या बुरेपन का रहस्य क्या है;--इत्यादि बातें जिस शास्त्र के 
आधार से निश्चित की जाती हैं उसको “ कर्मयोगशास्त्र ” या गीता के संक्षिप्त रूपानु- 
सार, “ योगशास्त्र ” कहते हैं । “अच्छा! और “बुरा” दोनों साधारण शब्द हैं; इन्हीं के 
संमान अर्थ में कमी कभी शुभ-अशुभ, हितकर-अहितकर, भ्रेयस्कर-अ्रश्नेयस्कर , 


कमेयोगशा्न । ६१ 


पाप-पुयय, धम्म-अधर्म इत्यादि शब्दों का उपयोग हुआ करता है। कार्य-अकार्य, 
कर्वष्य-अकर्त्तव्य, न्‍्याय्य-अन्याय्य इत्यादि शब्दों का भी अर्थ वैसा ही होता है। 
तथापि इन शब्दों का उपयोग करनेवालों का स्ृष्टिटरचना-विषयक मत भिन्न भिन्न 
होने के कारण “ कर्मयोग ”-शास्त्र के निरूपण के पंथ भी भिन्न भिन्न हो गये हैं । 
किसी भी शास्त्र को लीजिये, उसके विषयों की चर्चा साधारणतः तीन प्रकार से की 
जाती हैं। (१) इस जड़ सृष्टि के पदार्थ ठीक बसे ही हैं जैसे कि वे हमारी इन्द्रियों 
को गोचर होते हैं; इसके परे उनमें और कुछ नहीं है; इस दृष्टि से उनके विषय 
में विचार करने की एक पद्धति है जिसे आधेभौतिक विवेचन कहते हैं। उदाहरणार्थ, 
सूर्य को देवता न मान कर केवल पाश्चभौतिक जड़ पदार्थों का एक गोला 
मानें; और उष्णता, प्रकाश, वजून, दूरी ओर आकर्षण इत्यादि उसके केवल गुण- 
धर्मों ही की परीक्षा करें; तो उसे सूर्य का आधिभोतिक विवेचन कहेंगे। 
दूसरा उदाहरण पेड़ का लीजिये। इसका विचार न करके, कि पेड़ के पत्ते 
निकलना, फूलना, फलना आदि क्रिया: किस अंतर्गत शक्ति के द्वारा झ्ोती हैं, 
जब केवल बाहरी दृष्टि से विचार किया जाता है कि ज़मीन में बीज बोने 
से अंकुर फूटते #£ँ, फिर वे बढ़त हैं ओर उसी के पत्ते, शाखा, फूल इत्यादि 
दृश्य विकार प्रगट होते हैं, तब उसे पेड़ का आधिभातिक विवेचन कहते हैं। 
रसायनशास्नर, पदार्थविज्ञानशासत्र, विद्युतशास्र इत्यादि आधुनिक शास्त्रों का 
विवेचन इसी ढेँग का होता है। और तो क्या, आधिभौतिक पंडित यह भी माना 
करते हूं कि उक्त रीति से किसी वस्तु के दृश्य ग्रुणों का विचार कर लेने पर 
उनका काम पूरा हो जाता हे--सृष्टि के पदार्थों का इससे अधिक विचार करना 
निष्फल है।( २) जब उक्त दृष्टि को छोड़ कर इस बात का विचार किया जात: 
# कि, जड़ सृष्टि के पदार्थों के मूल में क्या |. क्या इन पदाथों का व्यवद्दार केवल 
उनके गुणा-धर्मो ही से होता है या उनके लिये किसी तत्व का आधार भी है; तब 
केवल आधिभोतिक विवेचन से ही अपना काम नहीं चलता, हमको कुछ 
आगे पैर बढ़ाना पड़ता है। उदाहरणार्थ, जब हम यह मानते हं कि, यह पाश्व- 
भोतिक सूर्य नामक एक देव का अधिष्ठान है और इसी के ह्वारा इस अचेतन 
गोले ( सूर्य ) के सब व्यापार या व्यवहार होते रहते हैं; तब उसको उस विषय 
का आपिदेविक विवेचन कहते हैं। इस मत के अनुसार यह माना जाता है 
कि पेड़ में, पानी में, हवा में, अर्थात्‌ सब पदार्थों में, अनेक देव हैं जो उन 
जड़ तथा अचेतन पदाथों से भिन्न तो हैं, किन्तु उनके व्यवहारों को वच्दी चलाते 
६। (३) परन्तु जब यह माना जाता हू कि जड़ सृष्टि के हज़ारों जड़ पदार्थों 
में हज़ारों खतंत्र देवता नहीं हैं; किन्तु बाहरी सृष्टि के सब ब्यवहारों को 
चलानेवाली, भनुष्य के शरीर में आत्मस्वरूप से रहनेवाली, और मनुष्य को 
सारी सृष्टि का ज्ञान प्राप्त करा देनेवाली एक ही चित्‌ शक्ति है जो कि इंद्वेयातीत 
है ओर जिसके द्वारा ही हस जगवू का सारा व्यवद्दार चल रह्दा है; तब उस 
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विचार-पद्धात को आध्यात्मिक विवेचन कहते हैं। उदाहरणार्थ, अध्यात्मवादियों 
का मत ह कि सूर्य-चन्द आदि का व्यवहार, यहाँ तक कि के के पत्तों 
का द्िलना भी, इसी आचिन्त्य शक्ति की प्रेरणा से हुआ करता है; सूय- चन्द्र 
आदि में या अन्य स्थानों में भिन्न भिन्न तथा खतंत्र देवता नहों हैं। प्राचीन 
काल से किसी भी विषय का विवेचन करने के लिये ये तीन मार्ग प्रचलित हैं 
और इनका उपयोग उपनिषद-प्रन्थों में भी किया गया ह। उदाहरणाथे, ज्ञाने- 
द्वियाँ श्रेष्ठ हैं या प्राण श्रेष्ठ ह इस बात का विचार करते समय बृहृदारणयक 
आदि उपनिषदों में एक बार उक्त इन्द्रियों के अभ्नि आदि देवताओं को 
आऔर दूसरी बार उनके सूदम रूपों ( अध्यात्म ) को ले कर उनके बलाबल का 
विचार किया गया है (ब्वृ.१.५. २४ और २२; छां. १.२ और ३; कीषी 
२, ८) | ओर, गीता के सातवें अध्याय के अन्त में तथा आठवें के आरंभ में 
ईश्वर के स्वरूप का जो विचार बतलाया गया हे, वह भी इसी दृष्टि से किया 
गया है।“ अध्यात्मविद्या विद्यानाम्‌ ” (गी. १०. ३२) इस वाक्य के अनुसार 
हमारे शाख्रकारों ने, वक्त तीन मार्गी में से, आध्यात्मिक विवरण को ही 
अधिक भर्तत्व दिया हूं । परन्तु आज कल उपयुक्त तीन शब्दों ( आधिभोतिक, 
आधिदेविक और आध्यात्मिक ) के अर्थ को थोड़ा सा बदल कर प्रसिद्ध आधि 
भीतिक फ्रेन्न पंडित कोंट * ने आधिभातिक विवेचन को ही अधिक मह्दत्त्व 
दिया है। उसका कहना है कि, सृष्टि के मूलतत्व को खोजते रहने से कछ लाभ 
नहों; यह तत्व अगम्य है अर्थात्‌ इसको समझ लेना कभी भी संभव नहों 
इसलिये इसकी कल्पित नोंव पर किसी शाख्र की इमारत को खड़ा कर देना न 
तो संभव है ओर न उचित । असभ्य और जंगली मनुष्यों ने पहले पहल जब पेड, 
बादल और ज्वालामुंखी पर्वत आदि को देखा, तब उन लोगों ने अपने 
भोलेपन से इन सब पदार्थों को देवता ही मान लिया। यह कॉंट के मतानु- 
सार, ' आधिदृविक ” विचार हो चुका । परन्तु मनुष्यों ने उक्त कल्पनाओं को शीघ्र 
ही त्याग दिया; वे समभने लगे कि इन सब पदार्थों में कुछ न कुछ आत्मतत्त्व 

* फ्रान्स देश भें आगस्ट कोट ( &प४०४० (00770 ) नामक एक बडा पंडित गत 
शताब्दी में हो चुका है। इसने समाजशास्त्र पर एक बहुत बड़ा अन्थ लिख कर बतलाया 
है कि समाजरचना का शाह्लीय रीति से किस प्रकार विवेचन करना चाहिये। अनेक 
शा्तरों की आलोचना करके इसने यह निश्चय किया है कि, किसी भी शास्त्र को छो, उसका 
विवेचन पहले पहल ६॥600809) पद्धति से किया जाता हैं; फिर 70879॥9श 6] 
पद्धति से होता है, और अन्त में उसको 7209४ए० स्वरूप मिलता है | इन्हीं तीन पह- 
तियों को, हमने इस प्रन्थ में आधिदेविक, आध्यात्मिक और आधषिभौतिक, ये तीन प्राचीन 
नाम दिये हैं। ये पद्धांतियाँ कुछ कोंट की निकाली हुई नहीं हैं; ये सब पुरानी ही है। 
तथापि उसने उनका ऐद्रिहासिक-क्रम नई रीते से बॉँधा है और उनमें आधिभौतिक 
( 708४९ ) पद्धाति को ही श्रेष्ठ बतलाया है; बस इतना ही कोट का नया शोध है। 
कोट के अनेक ग्रन्थों का अंग्रेजी में माषान्तर हो गया है । 
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अवश्य भरा हुआ ह। कोंट के मताजुसार मानवी ज्ञान की उन्नति की यह्‌ दूसरी 
सीढ़ी है। इसे वह “आध्यात्मिक” कहता है। परन्तु जब इस रीति से सृष्टि का विचार 
करने पर भी प्रत्यक्ष उपयोगी शास्त्रीय ज्ञान की कुछ पृद्धि नहीं हो सकी, तब अंत 
में मनुष्य सृष्टि के पदार्थों के दृश्य गुणा-धर्मों द्वी का ओर भी आधिक विचार करने 
लगा, जिससे वह रेल ओर तार सरीखे उपयोगी आविष्कारों को हूँट कर बाह्य सृष्टि 
पर अपना अधिक प्रभाव जमाने लग गया है। इस मार्ग को कोंट ने 'आधिभौातिक 
नाम दिया है । उसने निश्चित किया है कि किसी भी शाखत्र या विषय का 
विवेचन करने के लिये, अन्य मार्गों की अपेक्ता, यही आधिभोतिक मार्ग अधिक 
श्रेष्ठ और लाभकारी है। कोंट के मतानुसार, समाजशासत्र या कर्मयोगशासत्र का 
ताखिक विचार करने के लिये, इसी आधिभोतिक मार्ग का अवलम्ब करना चाहिये। 
इस मार्ग का अवलम्ब करके इस पंडित ने इतिहास की आलोचना की ओर सब 
व्यवद्ारशासत्रों का यही मथितार्थ निकाला है कि, इस संसार में प्रत्येक मनुष्य का! 
परम धर्म यद्दी है कि वह समस्त मानव-जाति पर प्रेम रख कर सब लोगों के कल्याण ' 
के लिये सदेव प्रयत्न करता रहे । मिल ओर स्पेन्सर आदि अंग्रेज पंडित इसी मत 
के पुरस्कर्ता कद्दे जा सकते हूं । इसके उलटा कान्ट, हेगेल, शोपेनहर आदि जर्मन 
तत्वज्ञानी पुरुषों ने, नीतिशाखत्र के विवेचन के लिये, इस आधिभोतिक पद्धति को 
अपूर्ण माना है; हमारे वेदान्तियों की नाईं अध्यात्मदृष्टि से ही नीति के समर्थन 
करने के मागे को, आज कल उन्होंने यूरोप में फिर भी स्थापित किया हैं। इसके 
विषय में ओर अधिक आगे लिखा जायगा । 

एक ही अर्थ विव्चित होने पर भी “अच्छा और बुरा” के पर्यायवाची 
भिन्न भिन्न शब्दों का, जेसे “ कार्य-अकाये ”” ओर ““ धर्म्य-अधर्म्य”” का, उपयोग क्यों 
होने लगा ? इसका कारण यही है कि विषय-प्रतिपादन का मार्ग या दृष्टि प्रत्येक 
की भिन्न भिन्न द्वोती हैं। अर्जुन के सामने यह प्रश्न था, कि जिस युद्ध में भीष्म- 
द्रोण आदि का बंध करना पड़ेगा उसमें शामिल होना उचित है या नहीं 
( गी. २. ७ )। यदि इसी प्रश्न के उत्तर देने का माका किसी आधिभौतिक पंडित 
पर आता, तो वह पहले इस बात का विचार करता कि भारतीय युद्ध से स्वरय॑ 
अजुन को दृश्य हानि-लाभ कितना होगा ओर कल समाज पर उसका क्या परिणाम 
होगा। यह विचार करके तब उसने निश्चय किया होता कि युद्ध करना “ न्याय्य ?” 
है या “ अन्याय्य ”। इसका कारण यह है कि किसी कर्म के अच्छेपन या बुरे 
पन का निर्णय करते समय ये आधिभोतिक परिडत यह्दी सोचा करते हैं कि इस 
संसार में उस कर्म का आधिभौतिक परिणाम अर्थात्‌ प्रत्यक्ष बाह्य परिणाम क्या 
हुआ या होगा--ये लोग इस आधिभौतिक कसौटी के सिवा ओर किसी साधन 
या कसोटी को नहीं मानते । परन्तु ऐसे उत्तर से अर्जुन का समाधान होना संभव 
नहीं था। उसकी दृष्टि इससे भी अधिक व्यापक थी । उसे केवल अपने सांसारिक 
द्वित का विचार नहीं करना था; किन्तु उसे पारलाकिक दृष्टि से यह भी विचार कर 
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लेना था कि इस युद्ध का परिणाम मेरे आत्मा पर श्रेयर्कर होगा या नहीं। उसे 
ऐसी बातों पर कुछ भी शैका नहों थी कि युद्ध में भीष्म-दोण आदिकों का बध होने 
पर तथा राज्य मिलने पर मुझे ऐहिक लुख मिलेगा कि नहों; और मेरा अधिकार 
लोगों को दुर्योधन से अधिक सुखदायक होगा या नहीं । उसे यही देखना था कि 
मैं जो कर रहा हूँ वह “ धर्म्य ? है या * अधर्म्य ” अथवा “ पुण॒य ? है या * पाप !; 
और गीता का विवेचन भी इसी दृष्टि से किया गया है। केवल गीता में ही नहां; 
किन्तु कई स्थानों पर मद्दा भारत में भी कर्म-अकरम का जो विवेचन है वह पार- 
लौकिक अर्थात्‌ अध्यात्मदृष्टि से ही किया गया है; और वच्चों किसी भी कर्म का 
अच्छापन या बुरापन दिखलाने के लिये प्रायः सर्वत्र “ धर्म ' और “ अधर्म ? दो ही 
शब्दों का उपयोग किया गया ह। परन्तु “ धर्म” ओर उसका प्रतियोगी “ अधर्म ' ये 
दोनों शब्द, अपने व्यापक अर्थ के कारणा, कभी कभा अ्रम उत्पन्न कर दिया करते 
हैं; इसलिये यहाँ पर इस बात की कुछ अधिक मीमांसा करना आवश्यक है 
कि कर्मयोगशासत्र में इन शब्दों का उपयोग मुख्यतः किस अर्थ में किया जाता है। 
नित्य व्यवहार में “ धर्म” शब्द का उपयोग केवल “ पारलौकिक सुख का 
मार्ग ” इसी अथ में किया जाता ह। जब इम किसी से प्रश्न करते हैं कि “' तेरा 
कौन सा धर्म है ? ” तब- उससे हमोर पूछने का यही हेतु होता है कि तू अपने 
पारलॉकिक कल्याण के लिये किस मार्ग--वेदिक, बाद्ध, जन, ईसाई, मुहम्मदी, 
या पारसी--से चलता है; और वच्द हमारे प्रश्न के अनुसार ही उत्तर देता है । 
इसी तरह स्वरग-प्राप्ति के लिये साधनभूत यज्ञ-याग आदि वदिक विषयों की मीमांसा 
करते समय “' अथातो धर्मजिज्ञासा ” आदि धघर्मसूत्रों में भी धर्म शब्द का यह्दी 
ऊर्थ लिया गया है। परन्तु “ धर्म ' शब्द का इतना ही संकुचित अर्थ नहों है। इसके 
सिवा राजधममम, प्रजाधर्म, देशधर्म, जातिधर्म, कुलघम, मित्रधर्म इत्यादि सांसारिक 
नीति-बंधनों को भी “'घर्म' कहते हूं। धर्म शब्द के इन दो अर्थों को यदि परथक्‌ करके 
दिखलाना हो तो पारलाकिक धर्म को “ मोक्षधर्म ” अथवा सिर्फ “ मोक्ष ” और 
व्यावहारिक धर्म अथवा केवल नीति को केवल “धर्म” कच्दा करते हूँ । उदाहरणार्थ, 
 चतुरविध पुरुषाथों की गणना करते समय हम लोग “ धर्म, अथ, काम, मोक्त ” 
कहा करते हैं । इसके पहले शब्द धर्म में ही यदि मोक्ष का समावेश हो जाता तो 
अन्त में मोक्ष को पृथक पुरुषार्थ बतलाने की आवश्यकता न रहती; अर्थात्‌ यह 
कद्दना पड़ता है कि “धर्म' पद से इस स्थान पर संसार के सैकड़ों नीतिधर्म ही शाख्र- 
कारों को अभिप्रेत हूं । इन्हीं को हम लोग आज कल कत्त॑व्यकर्म, नीति, नीतिधर्म 
अथवा सदाचरणा कहते हैं। परन्तु प्राचीन संह्कृत ग्रेथों में * नीति ' अथवा 
' नीतिशास्त्र ' शब्दों का उपयोग विशेष करके राजनीति ही के लिये किया जाता है, 
इसलिये पुराने ज़माने में कर्तव्यकर्म॑ अथवा सदाचार के सामान्य विवेचन को 
' नीतिप्रवचन ! न कह्ट कर “ धर्मप्रवचन ? कद्दा करते थे। परन्तु “ नीति ! और 
' धर्म ? दो शब्दीं का यह पारिभाषिक भेद सभी संस्कृत-अन्‍्यों में नहों माना गया है। 
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इसलिये हमने भी इस ग्रन्थ में * नीति, ! * कत्तव्य ” और “ धममं ' शब्दों का 
उपयोग एक ही अर्थ में किया है; आर मोक्ष का विचार जिस स्थान पर करना हू 
उस प्रकरण के “ अध्यात्म ”' और * भक्तिमाग ? ये स्वतंत्र नाम रखे हूँ । महाभारत 
में धर्म शब्द अनेक स्थानों पर आया हूं; ओर, जिस स्थान में कहा गया है कि 
/ किसी के कोई काम करना धर्म-संगत है ” उस स्थान में धर्म शब्द से कत्तेव्यशास्त्र 
अथवा तत्कालीन सयाज-्यवस्थाशाखत्र ही का अर्थ पाया जाता है; तथा जिस स्थान 
में पारलाकिक कब्याण के मार्ग बतलाने का अ्सा आया हैं उस स्थान पर, 
अर्थात्‌ शान्तिपर्व के उत्तराध में “मोक्षघम ' इस विशिष्ट ज़ब्द की योजना 
थी गई £है। इसी तरह मन्वादि स्पृति-प्रथों में बआाह्यण, क्षत्रिय, वश्य 
ओर शुद्ध के विशिष्ट कर्मी, अथात्‌ चारों व्शो के कर्मों, का वर्गान करते समय 
केवल धर्म शब्द का ही अनेक स्थानों पर कई बार उपयोग किया गया है । ओर, 
भगवद्दीता में भी जब भगवान अजुन से यह कह कर लड़ने के लिये कहते हैं कि 
“ स्वध्समपि चाइवेद्य ” (गी. २.३१ ) तब, ओर इसके बाद “ स्वधरम निपर 
प्रेयः परचर्सों भयावह: ” (गी. ३. ३५ ) इस स्थान पर भी, “ धर्म” शब्द 
“ एस लोक के चातुवंण्य के धर्म ” के अर्थ में ही प्रयुक्त हुआ ह। पुराने ज़माने 
के ऋषियों ने अम-विभागरूप चातुर्वरर्य संस्या इसलिये चलाई थी कि समाज के 
सब व्यवहार सरलता से होते जावे, किसी एक विशिष्ट व्यक्ति या वर्ग पर ही सारा 
बोक न पड़ने पावे आर समाज का सभी दिशाओं से संसक्तण और पोषण भली 
भाति होता रहे। यह बात भिन्न है कि कुछ ससय के बाद चारों वर्णो के लोग 
केवल जातिमान्रोपरजीवी हो गये; अर्थात्‌ सच्चे स्वकर्म को भूल कर वे केवल नामधारी 


आह्यण, क्षत्रिय, वेश्य अथवा शूद्र हो गये। इसमें संदेह नहों कि आरंभ में यह “ 


व्यवस्था समाज-धारणार्थ ही की गईं थी; और यदि चारों बरणों में से कोई भी एक 
वर्ण अपना धर्स अर्थात्‌ कर्त्तव्य छोड़ दे, अथवा यदि कोई वर्ण समूल नष्ठ हो जाय 
और उसकी स्थानपूर्ति दूसर लोगों से न की जाय तो कुल सम्राज उतना ही पंगु 
हो कर धीरे धीरे नष्ट भी होने लग जाता है अथवा वह्द निकृष्ट अवस्या में तो अवश्य 
ही पहुच जाता है। यथपि यह बात सच हे कि यूरोप में ऐसे अनेक समाज हैं 
जिनका अभ्युदय चातुर्वणर्य-व्यवस्था के बिना ही हुआ है; तथापि ध्मरण रहे कि 
उन देशों में चातुर्च॑रार्य-्यवस्था चाहे न हो, परन्तु चारा वर्णों के सब धर्म, ज्ञाति- 
रूप से नहीं तो गुण-विभागरूप ही से जागृत अवश्य रहते हूं । सारांश, जब 
हम धर्म शब्द का उपयोग व्यावहारिक दृष्टि से करते हूं तब हम यही देखा करते 
हूं, कि सब समाज का घारण और पोषण केसे होता है। मनु ने कद्दा ह--'' झस- 
खोदक ” अर्थात्‌ जिसका परिणाम दःखकारक द्वोता है उस धर्म को छोड़ देना चाहिये 
( मनु. ४७.१७६ ) और शान्तिपर्व के सत्यानताध्याय ( शा. १०६.१२) में धर्म-अधर्म 


का विवेचन कश्ते हुए भीष्म और उसके पूर्व कशापव में श्रीकृष्ण कहते हैं:-- 
मौ, २, ५ 


ई 


दब द्व गीतारहस्य अथवा कमेयोगशाञ्ष । 


धारणाद्मंमित्याहु: धर्मो धारयते प्रजा: । 

यत्स्याद्धारणसंयुक्ते स धर्म इति निश्चय: 
“« घम शब्द ४ (>धारगा करना ) धात से बना है । धर्म से ही सब प्रजा 
बंधी हुई हे ।यह निश्चय किया गया है कि जिससे ( सब प्रजा का ) धारण 
होता है वही धर्म ह ” ( सभा. कया. ६६. ५८ )। यदि यह धर्म छूट जाय तो 
समझ लेना चाहिये कि समाज के सारे बंधन भी हट गये; और यदि समाज के 
बंधन टूटे, तो आकर्षण॒शक्ति के बिना आकाश में सर्यादि ग्रहमालाओं की जो दशा 
हो जाती है, अथवा समुद्र ये मलाह के बिना नाव की जो दशा होती है, 
वहद्दी दशा समाज की भी हो जाती है| इसलिये उक्त शोचनीय अवस्था में पड़ कर 
समाज को नाश से बचाने के लिये व्यासजी ने कई स्थानों पर कहा है कि, यदि 
अर्थ या द्रव्य पाने की इच्छा हो तो ४ चमम के द्वारा ” अर्थात्‌ समाज की रचना को 
न बिगाड़ते हुए प्रात करो, आर यदि काम आदि वासनाओं को तृप्त करना हो तो 
वह भी “ धर्म से ही ” करो | महाभारत के अन्त में यही कहा है किः-- 

ऊध्वंबाहर्विरोम्येप: न च कश्रिच्छणोति माम्‌ । 

धर्मादथश्र कामश्र स धमः कि ने सेव्यते ॥ 


“अरे! भुजा उठा कर में चिल्ला रहा हूं; ( परन्तु ) कोई भी नहीं सुनता! 
धम से ही अथ और काम की प्राप्ति होती है ( इसलिये ) इस प्रकार के धरम का 
आचरणा तुम क्यों नहीं करते हो ? ”” अब इससे पाठकों के ध्यान में यह बात 
अच्छी तरद्द जम जायगी कि महाभारत को जिस धर्म-दशष्टि से पौँचवाँ वेद अथवा 
“ धर्मसंहिता ” मानते हैं, उस “घर्मलहिता ' शब्द के “ धर्म ' शब्द का मुख्य अर्थ 
क्या है। यही कारण है।के पूर्वमीमांसा और उत्तरमीमांसा दोनों पारलौकिक अर्थ के 
ध्रतिपादक ग्रन्थों के साथ ही, धर्मंग्रन्य के नाते से, “नारायण नमस्कृत्य”” इन प्रतीक 
शब्दों के द्वारा, महाभारत का भी समावेश ब्रह्मयज्ञ के नित्यपाठ में कर दिया गया है । 

धर्म-अधर्म के उपर्युक्त निरूपण को सुन कर कोई यह प्रश्न करे कि यदि तुम्हें 
“ समाज-धारणा, ” ओर दूसरे प्रकरण के सद्यानतविवेक में कथित “ स्वभूतहित, ? 
ये दोनों तत्त्व मान्य हैं तो तुम्हारी दृष्टि में और आधिभातिक दृष्टि में भेद ही क्या है ? 
क्योंकि, ये दोनों तत्व बाह्यतः प्रत्यक्ष दिखनेवाले और आधिभातिक ही हूं । इस 
प्रश्न का विस्तृत विचार अगले प्रकरणों में किया गया हुं। यहां इतना ही 
कहना बस है कि, यद्यपि हमको यह्‌॒तत्त्व मान्य हैं कि समाज-घारणा 
ही धर्म का मुख्य बाह्य उपयोग है, तथापि हमारे मत की विशेषता 
यह है कि वैदिक अथवा अन्य सव धर्मों का जो परम उद्देश आत्म-कल्याण या 
मोक्ष है, उस पर भी हमारी दृष्टि बनी हैं। समाज-धारणा को लीजिये, चाहे सर्व- 
भूतद्वित ही को; यदि ये बाह्योपयोगी -तत्व हमारे आत्म-कल्याण के मार्ग में बाघा 
ढालें तो हमें इनकी जरूरत नहीं । हमारे आयुर्वेद्‌-अन्य यदि यह प्रतिपादन करते हैं 


कमेयोगशास्त्र । ६७ 


कि वैद्यकशासत्र भी शरौीरिरक्षा के द्वारा भोज्ञप्राप्ति का साधन द्ोने के कारण संग्र- 
हणीय है; तो यह कदापि संभव नहीं कि, जिस शास्त्र में इस मच्दत्त के विषय 
का विचार किया गया है कि सांसारिक व्यवहार किस प्रकार करना चाहिये, उस 
कर्मयोगशासखर को हमारे शाखकार आध्यात्मिक मोक्षज्ञान से अरकूग बत- 
लावें । इसलिये हम समभते हैं कि जो कर्म, हमारे मोक्ष अथवा हमारी आध्या- 
त्मिक उन्नति के अनुकूल हो, वह्दी पुराय है, वही धर्म है और वह्दी शुभकर्म है; 
और जो कर्म उसके प्रतिकूल हो वह्दी पाप, अधर्म अथवा अशुभ है । यद्दी कारण 
हैं कि हम  करत्तंव्य-अकर्त्तव्य, ” “ कार्य-अकार्य ” शब्दों के बदले “ धर्म ” और 
' अधर्म ? शब्दों का ही ( यद्यपि वे दो अर्थ के, अतण्व कुछ संदिग्ध हो तो भी ) 
अधिक उपयोग करते हैं। यद्यपि वाह्य सृष्टि के व्यावहारिक कर्मों अथवा व्यापारों 
का विचार करना ही प्रधान विषय हो, तो भी उक्त कर्मी के बाद्य परिणाम के विचार 
के साथ ही साथ यह विचार भी दम लोग हमेशा किया करते हैं कि ये व्यापार 
ऋमारे आत्मा के कल्याण के अनुकूल हैं या ग्रतिकूल । यदि आधिभोतिक-वादी से 
कोई यह प्रश्न करे कि “ में अपना हित छोड़ कर लोगों का छ्वित क्यों करूँ ?? तो वह : 
इसके सिवा और क्या समाधानकारक उत्तर दे सकता है कि “ यह तो सामान्यतः 
मनुष्य-स्वभाव ही है। ” हमारे शास्त्रकारों की दृष्टि इसके परे पहुँची हुई है; और 
उस व्यापक आध्यात्मिक दृष्टि ही से महाभारत में कर्मयोगशासत्र का विचार किया 
गया हैं; एवं श्रीमद्भगवद्गता में वेदान्त का निरूपणा भी इतने ही के लिये किया गया 
हैं । प्राचीन यूनानी पंडितों की भी यही राय हे कि “अत्यन्त हित ” अथवा 
'सदगुण की पराकाष्टा? के समान मनुष्य का कुछ न कुछ परम उद्देश कल्पित करके _ 
फिर उसी दृष्टि से कर्म-झकर्म का विवेचन करना चाहिये; और अरिस्टाटल न अपने 
नीतिशास््र के ग्रन्थ ( $. ७, ८) में कद्दा हैं कि आत्मा के द्वित में ही इन सब 
बातों का समावेश हो जाता है । तथापि इस विषय में आत्मा के छह्ित के लिये 
जितनी प्रधानता देनी चाहिये थी उतनी अरिष्टाटल ने दी नहीं है। हमारे शास्र- 
कारों में यह बात नहीं है। उन्होंने निश्चित किया है कि, आत्मा का कल्याणा 
अथवा आध्यात्मिक पूण विस्था ही प्रत्येक मनुष्य का पहला और परम उद्देश है; 
अन्य श्रकार के द्वितों की अपेक्ता इसी को प्रधान जानना चाहिये ओर इसी के अनु- 
सार कर्म-अकर्म का विचार करना चाहिये; अध्यात्मविद्या को छोड़ कर कर्म-अकर्म 
का विचार करना ठीक नहीं हूं । जान पडता है कि वर्तमान समय में पश्चिमी देशों 
के कुछ पंडितों ने भी कर्म-अकर्म के विवेचन की इसी पद्धति को स्वीकार किया है। 
उदाइरणाथ, जर्मन तत््वज्ञानी कान्‍्ट ने पहले “ शुद्ध ( व्यवसायात्मिक ) बुद्धि की 
मीमांसा ” नामक आध्यात्मिक अन्य को लिख कर फिर उसकी पूर्ति के लिये 
 व्यावश्वारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की मीमांसा ” नाम का नीतिशासत्र विषयक 
ग्रन्थ लिखा है; * और ईंग्लेंड में भी भ्रीन ने अपने “ नीतिशासत्र के उपोद्यत ” 

* कान्ट एक जमेन तत्त्वज्ञानी था । इसे अर्वाचीन तच्वज्ञानशास्त्र का जनक समझते 


दि गीतारहस्य अथवा करममयोगशासत्र । 


का, सृष्टि के मुलभूत आत्मतत्व से ही, आरम्भ किया है। परन्तु इन प्रन्थों के 
बदले केवल आधिभातिक पंडितों के ही नीतिग्रन्य आज कल हमारे यहाँ अंग्रेज़ी 
शालाओं में पड़ाये जाते हैं; जिसका परिणाम यह देख पड़ता है कि गीता में 
बतलाये गये कर्मयोगशाश्र के मुलतत्त्वों का, हम लोगों में अंग्रेज़ी सीखे हुए बहु- 
तेरे विद्वानों को भी, स्पष्ट बोध नहों होता । 

उक्त विवेचन से ज्ञात हो जायगा कि व्यावहारिक नीतिबंधनों के लिये 

अंथवा समाज-धारणा की व्यवस्था के लिये हम “ घमं ” शब्द का उपयोग क्‍यों 
करते हैं । महाभारत, भगवद्ीता आदि संस्कृत-ग्रन्थों में, तथा भाषा-य्रन्थों में भी 

व्यावहारिक कत्तेव्य अथवा नियम के अर्थ में धर्म शब्द का हमेशा उपयोग किया 
जाता हैं| कुलघर्म आर कुलाचार, दोनों शब्द समानाथंक समभ्के जाते हैं। भार- 
तीय युद्ध में एक समय, कगो के रथ का पहिया पृथ्वी ने निगल लिया था; उसको 
उठा कर ऊपर लाने के लिये जब कए अपने रथ से नीचे उतरा; तब अर्जुन उसका बच 
करने के लिये उद्यत हआ। यह देख कर कर ने कहा “ निःशखस्त शप्त्र को मारना धर्म 
युद्द नहीं है । ” इसे सन कर श्रीकृष्ण ने का को कई पिछली बातों का स्मरण 
दिलाया, जैसे कि द्रोपदी का वस्नाहरण कर लिया गया था, सब लोगों ने मिल कर 
झकेले अभिमन्यु का वध कर डाला था हृत्यादि; ओर प्रत्येक प्रसंग में यह प्रश् 
किया है कि है कर्णा ! उस समय तेरा घमं कहाँ गया था ? इन सब बातों का वर्णन 
महद्दाशाष्ट कवि मोरोपन्त ने किया है। और महाभारत में मी, इस प्रसंग पर “क्ते 
धर्मस्तदा गतः ” प्रश्न में, “ धर्म ” शब्द ही का प्रयो। किया गया हे तथा अंत में 
कहा गया हू कि जो इस प्रकार अधर्म करे उसके साथ उसी तरह का बर्ताव करना 
ही उसको उचित दराड देना है । सारांश, क्या संस्कृत ओर क्या भाषा, 
सभी ग्रन्थों में * धर्म ” शब्द का प्रयोग उन सब नीति-नियमों के बारे से 
किया गया है, जो समाज-घारणा के लिये, शिश्जनों के द्वारा, अध्यात्म-इष्टि से 
बनाये गये हैं; हसलिये उसी शब्द का उपयोग हमने भी इस ग्रथ सें किया हू । 
इस दृष्टि से विचार करने पर नीति के उन नियमों अथवा “ शिशचार ? को धर्म की 
बुनियाद कह सकते हैं जो समाज-घारणा के लिये, शिश्टजनों के द्वारा, प्रचलित किये 
गये हों और जो सर्वमान्य हो चुके हों। आर, इसी लिये, मद्दाभारत (अनु. १०४ 
१५७) में एवं स्माति ग्रन्थों में “आाचारप्रभवो धर्म: अथवा “आचारः परमोधर्मः”” 
(मनु. १.१०८), अथवा धघम्मं का मूल बतलाते समय “वेदः स्मातेः सदाचारः स्वस्य च 
प्रियमात्मनः” (मनु. २.१२) इत्यादि वचन कहे गये हूं। परन्तु कमंयोगशस्त्र में इतने 
ही से काम नहों चल सकता; इस बात का भी पुरा आर मार्मिक विचार करना पड़ता हु 
कि उक्त आचार की प्रवृत्ति ही क्‍यों हुइू--इस आचार की प्रवृत्ति द्वी का कारण क्या है। 

६ । हू। ;सके 2/7898७० 0० २007४ ८६३० (शुद्ध बा (7 (076 7९०६४०॥ (शुद्ध बाद की मींनंसा ) आरि (५६ (्‌ ४८ 
0० 72/'4८(४06४ /28८३०४ ( दासनात्मक बुद्धि की मीमांता ) ये दो ग्रन्थ प्रसिद्ध दें । 
ग्ौत के ग्रन्य का नाम /2/0/090/0606 ६0 /४70468 है। 
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« घर्म' शब्द की दूसरी एक और व्याख्या प्राचीन ग्रन्थों में दी गई है; उसका भी 
यहाँ थोड़ा विचार करना चाहिये। यह व्याख्या मीमांसकों की ह “चोदना लक्षणो- 
इथो धर्म: ” ( जैसू. १.१.२ ) । किसी अधिकारी पुरुष का यह कहना अथवा 
आज्ञा करना कि “ तू अम्ुक काम कर ””? अथवा “ सत कर ” * चोदना ? यानी 
प्रेरणा है । जब तक इस प्रकार कोई प्रबंध नहों कर दिया जाता तब तक कोई भी 
काम किसी को भी करने की स्वतंत्रता होती है । इसका आगय यही हे कि पहले 
पहल, निबंध या प्रबंध के कारण, धर्म निर्माण हुआ | धर्म की यह व्याख्या, कुछ 
आर में, प्रतिद्द अंग्रेज ग्रंयकार हॉौब्स के मत से, मिलती है। असभ्य तथा जंगली 
अवस्था में प्रत्येक मनुष्य का आचरण, समप्र समय पर उत्पज्न होनेवाली मनोवृत्तियों 
की प्रबलता के अनुसार, हुआ करता है। पल्‍्जु धीरे धीरे कुछ समय के बाद यह 
मालूम होने लगता ह कि इस प्रकार का सनयाता बर्ताव श्रेयस्कर नहों है; ओर यह 
विश्वास होने लगता है कि इंड्ियों के स्वाभाविक व्यापारों की कुछ मयांदा निश्चित 
करके उसके असुसार बर्ताव कने ही में सब लोगों का कल्याण है; तब प्रत्येक 
मनन्‍ष्य ऐसी मर्यादाओं का पालन, कायदे के तोर पर, करने लगता है, जो शिष्टाचार 
से, अन्य रीति से, सब्द हो जाया करती हूं। जब इस प्रकार की मर्यांदाओं की खंख्या 
बटत बड़ जाती है तब उन्हों का एक शास्त्र बन जाता है। पूर्व समय में विवाह- . 
व्यवस्था का प्रचार नहों था। पहले पहल उले श्वतकेतु ने चलाया । आर, पिछले 
प्रकरण में बतलाया गया है कि शुक्राचार्य ने सदितपान को निषिद्व ठहराया। यह 
न देख कर, कि इन सयादाओं को नियुक्त करने मे ख्ेतकेतु अथवा शुक्राचार्य का क्या 
हेतु था, केवल इसी एक बात पर ध्यान दे कर कि इन सयादाओं के निश्चित करने का 
काम या कर्तव्य इन लोगों को करना पडा, धर्म शब्द की “ चोदना लक्षणोडथों 
धर्म: ” व्याख्या बनाई गई हू । धर्म भी हुआ तो पहले उम्रका अच्चत्त किसी 
व्यक्ति के ध्यान में आता हु और तभी उसकी प्रवृत्ति होती है। “* खाओऔ-पिचझ 
चेन करो ? ये बातें किल्री को सिख्ललानी नहों पड़ती; क्योंकि ये हरनिद्ियों के स्वाभा- 
विक धर्म ही हैं | मनजी ने जो कहा हु कि “ न सांसमद्षणों दोषो न मद्ये नच " 

थुने ” ( मु. ५.२६ )-अथाव मांस भज्ञण करना अथवा सच्पान और मैथुन 

करना कोई साष्टिकम-विरुद्ध दोष नहों ह--उसका तात्पय भी यही ह । ये सब बातें 
मनुष्य ही के लिपे नहां; कितस्ु प्राणिमात्र के लिग्रे ध्वाभाविक हैं-- “ प्रवृत्ति 
रेषा भूतानाम्‌ू । ? समाज-घारणा के लिग्रे अथात्‌ सब लोगों के सख के लिये इस 
स्वाभाविक आचरा! का उचित प्रतिबंध करना द्वी धम हू । महाभारत (थशां 
२६४.२६ ) में भी कद्दा हः-- 

आहारनिद्राभयमैथुन च सामान्यमेतत्पशुभिनराणाम्‌ । 

धर्मो हि तेत्रामविकों विश्येयों धर्मेण हॉना: पश्ुभि: समाना: ॥ 


अर्थात्‌ “ आहार, निद्रा, भय और मैथुन, मनुष्यों और पशुओं के लिये, एक ही 
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समान स्वाभाविक हैं । भनुष्यों और पशुओं में कुछ भेद है तो केवल धर्म का 
(अर्थात्‌ इन स्वाभाविक वृत्तियों को मयादित करने का)। जिस मनुष्य में यह धर्म 
नहों है वह पशु के समान ही है! ” आइदारादि स्वाभाविक प्रृत्तियों को मर्यादित 
करने के विषय में भागवत का छोक पिछले प्रकरण में दिया गया है। इसी प्रकार 
भगवद्गीता में भी जब अर्जुन से भगवान्‌ कहते हैं ( गी. ३.३४ )-- 
इंद्रियस्थैद्रियस्यार्थ रागद्वषों व्यवस्यितो । 
तयोने वशमागच्छेत्‌ तो हास्य परिपंथिनों ॥ 

८ प्रत्येक ईंद्रिय में, अपने अपने उपभोग्य अथवा त्याज्य पदार्थ के विषय में, जो 
प्रीति अथवा द्वेष होता है वह स्वभावसपिद्ध हे । इनके वश में हमें नहीं होना 
चाहिये; क्योंकि राग और द्वेष दोनों हमारे शत्रु हैं; ” तब भगवान्‌ भी धर्म का 
वड्दी लक्षण स्वीकार करते हैं जो स्वाभाविक मनोघृत्तियों को मर्यादित करने के 
विषय में ऊपर दिया गया है । मनुष्य की इन्द्रियाँ उसे पशु के समान आचरणा 
करने के लिये कद्दा करती हैं ओर उसकी बुद्धि इसके विरुद्ध दिशा में खींचा करती 
है।इस कलहाप्े में, जो लोग अपने शरीर में संचार करनेवाले पशुत्व का यज्ञ 
करके कृतकृत्य ( सफल ) होते हूं, उन्हें ही सच्चा याज्ञिक कहना चाहिये 
और वही धन्य भी हैं! 

धर्म को “ आचार-प्रभव ” कहिये, “ घधारणात्‌ ” धर्म मानिये अथवा 
८“ चोदनालक्षणा ” घर्म सममिये; धर्म की, यानी व्यावहारिक नीतिबँंधनों की, 
कोई भी व्याख्या लीजिये, परन्तु जब धर्म-अधर्म का संशय उत्पन्न होता हैं तब 
उसका निर्णाय करने के लिये उपयुक्त तीनों लक्षणों का कुछ उपयोग नहीं होता । 
फली व्याख्या से सिर्फ यह्ट मालूम होता है कि धर्म का मूल स्वरूप क्या है, 
उसका बाह्य उपयोग दूसरी व्याख्या से मालूम द्ोता है; और तीसरी व्याख्या से यही 
बोध होता है कि पहले पहल किसी ने धर्म की मर्यादा निश्चित कर दी है। परन्तु 
अनेक आचारों में भेद पाया जाता हैं; एक ही कर्म के अनेक परिणाम होते हें; 
आर झनेक ऋषियों की आज्ञा अर्थात्‌ “ चोदना ” भी भिन्न भिन्न है। इन कारणों 
से संशय के समय धर्म-नि्णाय के लिये किसी दूसरे मार्ग को ढूँढ़ने की आवश्यकता 
होती है। यह मार्ग कौन सा है? यही प्रश्न यक्ष ने युधिष्टिर से किया था। इस पर 
युधिष्टिर ने उत्तर दिया है कि-- 

. तकॉँडप्रतिष्ठ: श्रतयों विभिन्ना: नेकी ऋषियध्य वचः प्रमाणम्‌। 

धमस्य तत्व॑ निहित गुहायां महाजनों येन गतः स पंथाः ॥ 

“ यदि तर्क को देखें तो वह चंचल है अर्थात्‌ जिसकी बुद्धि जेसी तीत्र होती है 
वैसे ही अनेक प्रकार के अनेक अनुमान तर्क से निष्पन्न हो जाते हैं; श्रुति अर्थात्‌ 
वेदाज्ञा देखी जाय तो वह भी भिन्न भिन्न है; और यदि स्छतिशाखत्र को देखें तो 
ऐसा एक भी ऋषि नहीं है जिसका वचन अन्य ऋषियों की अपेक्षा अधिक प्रमाण- 
भूत समझा जाये । अच्छा, ( इस व्यावहारिक ) धर्म का मूलतर्व देखा जाय 
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तो वह भी अंधकार में छिप गया है अर्थात्‌ वह साधारण मनुष्यों की समझ में 
नहीं आ सकता । इसलिये महा-जन जिस मार्ग से गये हों वही ( धर्म का ) मार्ग 
है” ( सभा. वन. ३१२.११५ ) । ठीक है! परन्तु महा-जन किस को कहना 
चाहिये ? उसका अर्थ “ बड़ा अथवा बचहुतसा जनसमूह ” नहीं हो सकता; 
क्योंकि, जिन साधारण लोगों के मन में धर्म-अधर्म की शंका भी कभी उत्पत्न 
नहीं होती, उनके बतलाये मार्ग से जाना मानो कठोपनिषद में वर्शित “ अन्धेनेव 
नीयमाना यथान्धा:” वाली नीति ही को चरितार्थ करना है! अब यदि महा-जन का 
अर्थ * बड़े बड़े सदाचारी पुरुष” लिया जाय--और यह्दी अर्थ उक्त छोक में अमि- 
प्रेत है--तो, उन मह्दा-जनों के आचरणा में भी एकता कहाँ है ? निष्पाप श्रीराम- -: 
चन्द्र ने, अभिद्वारा शुद्ध हो जाने पर भी, अपनी पत्ंनी का त्याग केवल लोकापवाद 
के ही लिये किया; और सुझ्रीव को अपने पक्त में मिलाने के लिये, उससे “ तुल्या- 
रिमित्र ”--अर्थात्‌ जो तेरा शत्रु वही मेरा शत्रु और जो तेरा मित्र वह्दी मेरा मित्र, 
इस प्रकार संधि करके, बेचारे वालि का बध किया, यद्यपि उसने श्रीरामचन्द्र का 
कुछ अपराध नहीं किया था| परशुराम ने तो पिता की आज्ञा से प्रत्यक्ष अपनी माता 
का शिरश्छेद कर डाला ! यदि पाणडवों का आचरण देखा जाय तो पाँचों की एक ही 
सत्रीथी! स्वर्ग के देवताओं को देखें, तो कोई अहल्या का सतीत्व अ्रष्ट करनेवाला 
है, और कोई ( ब्रह्मा ) सगरूप से अपनी ही कन्या की अमिलाष करने के कारण 
रुद्र के बाण से विद्ध हो कर आकाश में पड़ा हुआ है ( ऐ. बा. ३. ३३ ) ! इन्हों 
बातों को मन में ला कर उत्तररामचरित्र नाटक में भवभूति ने लव के भुख से कह्द- 
लाया है कि “ बृद्धास्ते न विचारणीयचरिता: ”” --इन बृद्धों के कृत्यों का बहुत - 
विचार नहीं करना चाहिये । अंग्रेज़ी में शैतान का इतिहास लिखनेवाले एक 
ग्रेथकार ने लिखा है कि, शैतान के साथियों और देवदूतों के कगड़ों का ह्वाल 
देखने से मालूम होता है कि कई बार देवताओं ने ही दैत्यों को कपटजाल 
में फॉँस लिया है । इसी प्रकार कोषीतकी ब्राह्मणोपनिषद ( कोषी ३. $ और ऐ. 
ब्रा. ७. र८ देखो ) में इन्द्र प्रतर्दव से कहता है कि. “ मेंने वृत्र को ( यद्यपि बह 
ब्राह्मण था ) मार डाला । अरुन्मुख संन्यासियों के टुकड़े टुकड़े करके भेड़ियों को 
( खाने के लिये ) दिये और अपनी कई ग्रतिज्ञाओं का संग करके प्रल्द्याद के नाते- 
दारों और गोन्रजों का तथा पोलोम और कालखंज नामक देत्यों का बध किया, 
( इससे ) मेरा एक बाल भी बाँका नहीं हुआ--“ तस्य मे तत्र न लोम चसमा 
मीयते ! ” यदि कोई कहे कि “ तुम्हें इन महात्माओं के बुरे कमों की ओर ध्यान 
देने का कुछ भी कारण नहीं है; जैसा कि तेत्तिरीयोपनिषद (१.११. २) में बतलाया 
हैं, उनके जो कर्म अच्छे हों उन्हीं का अनुकरण करो, ओर सब छोड़ दो । उदाहर- 
णाथ, परशुराम के समान पिता की आज्ञा का पालन करो, परन्तु माता की हत्या मत 
करो ” तो वही पहला प्रश्न फिर भी उठता है कि बुरा कर्म और भला कर्म सम-।! 
भने के द्विये साधन है कया ? इसलिये अपनी करनी का उक्त प्रकार से वर्णान कर ॥ 


७२ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


इन्द्र प्रतदन से फिर कहता है कि “ जो पूर्णा आत्मज्ञानी हैं उसे माठत्वध, पितवध, 
अणहत्या अथवा स्तेय ( चोरी ) इत्यादि किसी भी कर्म का दोष नहीं लगता, इस 
बात को तू भली भाँति समक ले और फिर यह भी समभ ले कि आत्मा किसे कहते 
हैं-ऐसा कबने से तेरे सारे संतर्यों की निश्वति हो जायगी। ” इसके बाद 
प्रतदेन को आत्मविद्या का उपदेवा दिया। सारांटा यह हैं कि “ सहाजनो येन गतः 
स पन्‍या: ” यह युद्ि यद्रपि सामान्य लोगों के लिये सरल हैं तो भी सब बातों में 
इसले निर्वाह नहीं हो सदता; और अन्त में महा-जनों के आचरण का सच्चा 
तत्व कितना भी गूढ़ हो तो भी आत्मज्ञान में घुस कर विचारवाज पुरुषों को उले हूँ 
निकालना ही पड़ता है। “ न देवर्चात्त चेत्त !-देवताओं के केवल बाइरो 
चरित्र के अनपार आचरणा नहों करना चाहिये--इस उपडेदा का रहस्य भी यही 
हैं | इसके लिवा, कर्मे-अकम का निणंय करने के लिग्रे कछ लोगों ने एक और 
सरल <क्ति बतलाई हू। उनका कहना है कि, कोइ भी सदगुण हो, उसकी अधि 
कता न होने देने के लिये हमें हमेशा यत्न करते रहना चाहिये: क्योंकि, इस 
अधिकता स ही अन्त में सदगुग दर्गण बन बैठता है। जेल, दान देना सचमच 
सदगुण हैं; पल्तु “अति दानाद्वलिबंद्द: ?--दान को आधविकता होने से ही 
राजा बलि फॉसा गया। प्रसिद्ध दनानी परिडत अस्स्टाटल ने अपने नीतिशाखत्र के 
ग्रन्थ में कर्म-अकर्म के निर्णाय की यही याक्ति बतलाई है आर श्पश्तया दिख- 
लाया है कि प्रत्येक सदगुणु की आजिकता होने पद, हदेगा केते हो जाती है। 
कालिदास ने भी रघुवंशा में वन किया है कि केवल शुरता व्यात्र सरोखे खापद 
का क्र कास है आर केवल नीति भी डरपोकापन हैं इसलिये, अतिथि राजा तल- 
वार ओर राजनीति के योग्य मित्रण ले, अपने रात्य का प्रबन्ध करता था (रघु 
१७, ४७७ )। भर्तेर्डहार ने भी कछ गण-दोषों का वर्णन कर कहां हु कि ज्यादा 
बोलना वाचालता का लक्षण है आर कम बोलना घुम्मापन ह, ज्यादा खर्च 
कर तो उड़ाऊ, आर कम करे तो कंज़्स, आगे बड़े तो दुःसाइसी ओर पीछे हटे 
तो ढीला, अतिशय आग्रह करे तो ज़िेदी आर न करे तो चंचल, ज्यादा खशामद 
कर तो नीच आर ऐंठ दिखलावे तो घमंडी हू; परन्तु इस प्रकार की स्थूल कसोटी 
अंत तक निवाह नहों हो सकता; क्योंकि, ' आति ” किसे कहते हूं आर “ नियामित ! 
किसे कच्द ते हँ--हरसुका भी तो कुछ निशाय होना चाहिये न; तथा, यह्द निर्णाय 
कौन किस प्रकार करे ? किसी एक को अथवा किसी एक मौके पर, जो बात “अति” 
होगी वही दसरे को, अथवा दूसरे मौके पर, कम हो जायगी। हनुमानजी को 
पंदा होते ही, रूर्य को पकड़ने के लिये उड़ान मारना कोई कठिन काम नहों सालूम पड़ा 
(वा.रामा. ७.३५); परन्तु यही बात ओरों के लिये कठिन फ्या, असंभव ही जान पड़ती 
हूं। इसलिये जब धर्म-अदधम के विषय में <देच् उत्पक्ष हो तब प्रत्येक मनुष्य को ठीक 
वैसा ही निणंय करना पड़ता है जला श्येन ने राजा शित्रि से कहा है।-- 
अवियोेधात्ु यो धमः से धर्म: सत्यविक्रम । 


कमयागशाक्ष । दे 


विरोधिषु महीपाल निश्चित्य गुरुलाघबम । 
न बाघा विद्यते यत्र त॑ धर्म समुपाचरेत्‌ || 
अर्थात्‌ परस्पर-विरुद्ध धर्मों का तारतम्य अथवा लघुता ओर गुरुता देख कर ही, प्रत्येक 
मोके पर, अपनी बाद के द्वारा, सच्चे धर्म अथवा कर्म का निर्णय करना चाहिये 
( मभा. वन. १३१.११, १२ और मनु. £.२६६ देखो )। परन्तु यह भी नहों कहा 
जा सकता कि इतने ही से धर्म-अधर्म के सार-असार का विचार करना ही शंका के 
समय, धर्म-निर्णय की एक सच्ची कसोटी है । क्योंकि, व्यवहार में अनेक बार देखा 
जाता हूं कि, अनेक पंडित लोग अपनी अपनी बुद्धि के अनुसार सार-असार का 
विचार भी भिन्न भिन्न प्रकार से किया करते हैं और एक ही बात की नीतिमत्ता का 
निर्णय भी भिन्न भिन्न रीति से किया करते हैं। यही अथ उपयुक्त “तकॉ3प्रतिष्ठ:” 
वचन में कह्दा गया है। इसलिये अब हमें यह जानना चाहिये कि घर्म-अधर्म-संशय 
के इन प्रश्नों का अचूक नियोय करने के लिये अन्य कोई साधन या उपाय हूं या 
नहीं, यादि हैँ तो कान से हें, ओर यदि अनेक उपाय हों तो उनमे श्रेष्ट कान है । 
बस; इस बात का निर्णाय कर देना ही शाख का काम है। शास्त्र का यही लक्षण 
भी है कि“ अनेकसंशयोच्छेदि परोक्षार्थस्य दर्शकम ” अथात्‌ अनेक शंकाओं -- 
के उत्पन्न होने पर, सब से पहले उन विषयों के मिश्रण को अलग अलग कर दे जो 
समझ में नहीं आ सकते हैं, फिर उसके अर्थ को सुगम और स्पष्ट कर दे, और जो 
बातें आंखों से देख न पड़ती हों उनका, अथवा आगे होनेवाली बातों का भी, 
यथार्थ ज्ञान करा दे । जब हम इस बात को सोचते हैं कि ज्योतिषशाखतर के सीखने 
से आगे होनेवाले ग्रदणों का भी सब हाल मालूम हो जाता है, तब उक्त लक्षण 
के “ परोज्ञाथंस्य दशेकमस ” इस दूसरे भाग की सार्थकता अच्छी तरह देख पड़ती 
हूं। परन्तु अनेक संशयों का समाधान करने के लिये पहले यह जानना चाहिये कि 
वे कान सी शंका है। इसी लिये प्राचीन ओर अर्वाचीन अन्थकारों की यह रीति 
हूं कि, किसी भी शास्त्र का सिद्धान्तपक्ष बतलाने के पहले, उस विषय में जितने पच्ष 
हो गये हों, उनका विचार करके उनके दोष और उनकी न्यनता“ दिखलाई जाती हैं। 
इसी रीति को स्वीकार कर गीता में, कमे-अकर्म-निर्णय के लिये प्रतिपादन किया हुआ 
सिद्धान्त-पक्तीय योग अथात युक्ति बतलाने के पहले, इसी काम के लिये जो अन्य 
युक्तिया पंडित लोग बतलाया करते हूँ, उनका भी अब हम विचार करंगे। यह बात 
सच है कि ये युक्तियां हमारे यहाँ पहले विशेष ग्रचार में न थीं; विशेष करके पश्चिमी 
पंडितों ने ही वतेमान लमय में उनका प्रचार किया है; परन्तु इतने ही ले यह नहीं 
कहा जा सकता कि उनकी चर्चा इस ग्रन्थ में न की जावे। क्योंकि, न केवल तुलणा 
ही के लिये, किन्तु गीता के आध्यात्मिक कर्मयोग का मच्दत्तत ध्यान में आने के लिये 
भी, इन युक्तियों को -- संक्षेप में भी क्यों न हो -- जान लेना अत्यन्त आवश्यक है। 





मौ, २, १० 


चौथा प्रकरण । 


आधिभोतिक सुखबाद । 


दुःखादुद्विजते से: सर्वध्य मुखमौप्सितम | * 
महाभारत, शांति, १३६. ६१ | 


नु आदि शास्त्रकारों ने ** अहिंसा सत्यमस्तेयं ” इत्यादि जो नियम बनाये हैं 

उनका कारण क्या है, वे नित्य हैं कि आनित्य, उनकी व्याध्ति कितनी है, उनका 
मूलतत्त्व क्या है, यदि इनमें से कोई दो परस्पर-विरोधी धर्म एक ही समय में आ पढ़ें 
तो किस मार्ग का स्वीकार करना चाहिये, इत्यादि प्रश्नों का निर्णय ऐसी सामान्य 
युक्तियों से नह्ठीं हो सकता जो “* महाजनो येन गतः स पन्‍था: ” या “ अति सर्वत्र 
बजयेत ” आदि वचनों से सूचित होती हैं । इसलिये अब यह देखना चाहिये, कि 
इन प्रश्नों का उचित निर्णाय केसे हो ओर श्रेयस्कर मार्ग के निश्चित करने के लिये 
निश्नान्‍्त युक्ति क्या है; अर्थात्‌ यह जानना चाहिये कि परस्पर-विरुद्ध धर्मों की 
लघुता ओर गुरुता-न्यूनाधिक मचचत्ता-किस दृष्टि से निश्चित की जावे । अन्य शाखरीय 
प्रतिपादनों के अनुसार कर्म-अकर्म-विवेचनसंबंधी प्रश्नों की भी चर्चा करने के तौन 
मार्ग हूं जेसे आधिभोतिक, आधिदुविक ओर आध्यात्मिक | इनके भेदों का वर्गान 
पिछले प्रकरण में कर चुके हैं । इमारे शाखकारों के मतानुसार आध्यात्मिक मार्ग ही इन 
सब मार्गों में श्रेष्ठ ह। परन्तु अध्यात्मसार्ग का मच्दत्व पूर्ण राति से ध्यान में जैंचने 
के लिये दूसरे दो मार्गों का भी विचार करना आवश्यक है, इसलिये पहले इस 
प्रकरण में कर्म-अकर्म-परीक्षा के आधिभातिक मूलतच्चों की चर्चा की गई है। जिन 
झाधिभोतिक शाख्रों की आज कल बहुत उन्नति हुईं है उनमें व्यक्त पदार्थों के बाह्य 
ओर दृश्य गुणों ही का विचार विशेषता से किया जाता है इसलिये जिन लोगों ने 
आधिभातिक शास्त्रों के अध्ययन ही में अपनी उम्र बिता दी है आर जिनको इस 
शासत्र की विचारपद्धति का अभिमान है, उन्हें बाह्य परिणामों के ही विचार करने 
की आदत सी पड़ जाती है । इसका परिणाम यह होता हू कि उनकी तत्त्वज्ञानद्टि 
थोड़ी बहुत संकुचित हो जाती है ओर किसी भी बात का विचार करते समय वे 
लाग आध्यात्मिक, पारलाकिक, अव्यक्त या अदृश्य कारणों को विशेष महत्त्व नहीं 
देते। परन्तु, यद्यपि वे छोग उक्त कारण से आध्यात्मिक ओर पारलोकिक दृष्टि को 
छोड़ दें, तथापि उन्हें यह मानना पड़ेगा कि मनुष्यों के सांसारिक व्यवहारों को 
सरलतापूर्षक चलाने और लोकसंग्रह करने के लिये नीति-नियमों की अलन्त झाव- 


# ' दुःख से सभी छड़कते हैं और सुख की इच्छा सभी करते हैं। ? 





आधिभौतिक सुखबाद । १ 


श्यकता है। इसी लिये हम देखते हैँ कि उन पंडितों को भी कर्मयोगशासत्र बहुत 
महत्व का मालूम होता £ कि जो लोग पारलौकिक विषयों पर अनास्था रखते हैं या 
जिन लोगों का अव्यक्त अध्यात्मज्ञान में ( अथात परमेथर में भी ) विश्वास नहीं 
है। ऐसे ही पंडितों ने, पश्चिमी देशों में, इस बात की बहुत चर्चा की है -- और 
चर्चा अब तक जारी है -- कि केवल आधिभातिक शास्त्र की रीति से (अथोत्‌ 
केवल सांसारिक दृश्य यक्तिवाद से ही ) कर्म-झकमं-शाख्त्र की उपपात्ति दिखलाई जा 
सकती है या नहीं। इस चर्चा से उन लोगों ने यद्द निश्चय किया है कि, नीतिशाखत्र का 
विवेचन करने में अध्यात्मशासत्र की कुछ भी झावश्यकता नहीं हू । किसी कर्म के 
भले या बुरे होने का निर्णय उस कम के बाह्य परिणामों से , जो प्रत्यक्ष देख पड़ते 
हैं, किया जाना चाहिये; ओर ऐसा ही किया भी जाता है। क्योंकि, मनुष्य जो जो 
कर्म करता हैँ वह सब सुख के लिये या दुःख-निवारणार्थ ही किया करता है। और 
तो क्या * सब मनुष्यों का सुख ' ही ऐहिक परमोदेश है; और यदि सब कर्मों का 
अंतिम दृश्य फल इस प्रकार निश्चित है तो नीति-निर्णंय का सच्चा मार्ग यही होना 
चाहिये कि, सुख-प्राति या दुःख-निवारणा के ताश्तम्य अथीत्‌ लघुता और गुरुता को 
देख कर सब कर्मों की नीतिमत्ता निश्चित की जावे। जबाके व्यवद्दार में किसी वस्तु का 
भला-बुरापन केवल बाहरी उपयोग ही से निश्चित किया जाता है, जैसे जो गाय छोरे 
सींगोंवाली और सीधी हो कर भी आधिक दूध देती है वह्दी अच्छी समझी जाती 
हूं, तब इसी प्रकार जिस कर्म से सुख-प्रापति या दुःख-निवारणात्मक बाह्य फल आधिक 
हो उसी को नीति की दृष्टि से भी श्रेयश्कर समझना चाहिये । जब हम लोगों को 
केवल बाह्य और दृश्य परिणामों की लघुता-गुरुता देख कर नीतिमत्ता के निर्गाय करने 
की यह सरल ओर शाख्त्रीय कप्तीटी प्राप्त दो गई है, तब उसके लिये आत्म-अनात्म 
के गहरे विचार-सागर में चक्कर खाते रहने की कोई आवश्यकता नहीं >£ै। “ झकें 
चेन्मधु विन्देत क्िमर्थ पर्वत बजेत्‌ !#- पास ह्ी-में यदि मधु मिल जाय तो मधुमफ्खी 
के छत्ते की खोज के लिये जंगल में क्यों जाना चाहिये ? किसी भी कर्म के केवल 
बाह्य फल को देख कर नीति ओर अनीति का निर्णाय करनेवाले उक्त पक्त को इमने 
' आधिभातिक सुखवाद ” कहा हे । क्योंकि, नीतिमत्ता का निर्णाय करने के लिये 
इस मत के अनुसार, जिन सुख-दुःखों का विचार किया जाता है वे सब प्रदक्षे 
दिखनेवाले आर केवल बाह्य अथोत्‌ बाह्य पदा्थों का इंद्रियों के साथ संयोग होने 
पर उत्पन्न दोनेवाले, यानी आधिभोतिक हैँ | ओर, यह पंथ भी, सब संसार का 
केवल झआधिभे।तिक दृष्टि से विचार करनेवाले पंडितों से ही, चलाया गया है। 
इसका विस्तृत वर्णन इस ग्रन्थ में करना अर्ंभव है -- भिन्न भिन्न अ्न्यकारों के 
# कुछ लोग इस छोक भें “ अर्क ” शब्द से * आक या मदार के पेड ” का भी अर्थ 
लेते हैँ। परन्तु अह्यसूत्र ३.४.३ के शांकरभाष्य की टीका में आनन्दगिरि ने अक॑ शब्द का 
अर्थ “ समीप ? किया है। इस शोक का दूसरा चरण यह दै;-- सिद्धस्यार्थस्य स॑प्राप्ती को 
विद्वान्वत्नमा चरेत्‌। ?? 


७६ गीतारहस्य जथबा कर्मयोगशासत्र । 


मतों का सिर्फ सारांश देने के लिये हड्डी एक स्व॒तन्त्र ग्रन्थ लिखना पड़ेगा। इसलिये, 
श्रीमद्भगवद्गीता के कर्मयोगशाख्त्र का ध्वरूप और मच्चत्व पूरी तार से ध्यान में आ जाने 
के लिये, नीतिशाख के इस आधिभातिक पंथ का जितना स्पष्टीकरण अत्यावश्यक 
हैं उतना ही संक्षिप्त रीति से इस प्रकरण में एकत्रित किया गया है। इससे अधिक 
बाते जानने के लिये पाठकों को पश्चिमी विद्वानों के मूल ग्रन्थ ही पहना चाहिये । 
ऊपर कहा गया हूं कि, परलोक के विषय में, आधिभातिक-वादी उदासीन रहा करते 
हूं; परन्तु इसका यद्द मतलब नहीं हू कि, इस पंथ के सब विद्वान लोग ध्वाथेंसाधक , 
झअपस्वार्थी अथवा अनीतिमान्‌ हुआ करते हूँ । यदि इन लोगों में पारलोकिक दृष्टि 
नड्ीीं है तो न सही । ये मन॒ष्य के कत्तंब्य के विषय में यही कहते हूं कि प्रत्येक म- 
नुष्य को अपनी ऐहिक दृष्टि ही को, जितनी बन सके उतनी, व्यापक बना कर समूचे 
जधव के कल्याण के लिये प्रयत्न करना चाहिये। इस तरह अंतःकरणा से पर्णा उत्साइ 
के साथ उपदेश करनेवाले कोन्ट, मिल, स्पेन्सर आदि सात्तविक प्त्ति के अनेक पंडित 
इस पन्‍्थ में हैं; आर उनके ग्रन्थ अनेक प्रकार के उदात्त ओर प्रगल्भ विचारों से भरे 
रहने के कारण सब लोगों के पढने योग्य हैँ । यद्यपि कर्मयोंगशासत्र के पनन्‍थ भिन्न 
हैं, तथापि जब तक “ संसार का कल्याण ” यह बाहरी उद्देश छूट नहों गया है 
तब तक भिन्न रीति से नीतिशाखत्र का प्रतिपादन करनेवाले किसी मार्ग या पन्‍थ का 
उपद्दास करना अच्छी बात नहीं है। अस्तु; आधिभातिक वादियों सें इस विषय पर 
मतभेद है कि, नतिक कर्म-अकर्म का निर्णाय करने के लिये जिस आधिभोतिक 
बाह्य सुख का विचार करना हूँ वह किसका हू ? स्वयं अपना है या दूसरे का, 
एक ही ब्याक्ति का है, या अनेक व्यक्तियों का ? अब सक्तेप में इस बात का विचार 
किया जायगा कि नये ओर पुराने सभी आधिभातिक-वादियों के मुख्यतः कितने वर्गं 
हो सकते हैं, आर उनके ये पन्‍य कच्चों तक उचित अथवा निदोप हैं । 

इनमें से पहला वर्ग केवल स्वार्थ-सखवादियों का हैं। इस पंथ का कहना 
हूं कि पपलोक ओर परोपकार सब भूठ हैं, आध्यात्मिक धर्मशाख्रों को चालाक लोगों 
ने अपना पेट भरने के लिये लिखा है, इस दनिया में स्वार्थ ही सत्य है और जिस 
उपाय से स्वार्थ-सिद्धि हो सके अथवा जिसके द्वारा श्वयं अपने आधिभातिक सुख 
की घृद्धि हो उसी को न्याय्य, प्रशस्त या श्रेयस्कर समझना चाहिये । हमारे हिंदु 
स्थान में, बहुत पुराने समय में, चार्वाक ने बड़े उत्साह से इस मत का प्रतिपादन 
किया था; और रामायण में जाबालि ने अयोध्याकांड के अंत में श्रीरामचंद्रजी को 
जो कुटिल उपदेश दिया है वह, तथा महाभारत में वार्शीत कशिक-नीति ( मभा 
आा. १४२ ) भी इसी मार्ग की है। चार्वाक का मत है, कि जब पश्चमहाभूत एकत्र 
होते हैं तब उनके मिलाप से आत्मा नाम का एक गुण उत्पन्न होजाता है और देह के 
जलने पर उसके साथ साथ वह भी जल जाता हूं; इसलिये विद्वानों का कत्तंव्य है 
कि, आत्मविचार के भंम्कट में न पड़ कर, जब तक यह शरीर जीवित अवस्था में 
है तब तक “ ऋण ले कर भी द्योद्दार मनावें !--ऋणं कृत्वा घृर्त पिबेत--क्योंकि 


आधिभौतिक सुखवाद ! ३७ 


मरने पर कुछ नहीं है। चार्वाक हिन्दुस्थान में पैदा हुआ था इसलिये उसने घृत 
ही से अपनी तष्णा बुका ली; नहीं तो उक्त सत्र का रूपान्तर “ ऋर्ण ऋृत्वा सुरां 
पिबेत ” हो गया होता! कहाँ का धर्म ओर कहाँ का परोपकार ! इस 
संसार में जितने पदार्थ परमेश्वर ने,--शिव, शिव ! भूल हो गईं ! परमेश्वर आया 
कहां से (-- इस संसार में जितने पदार्थ हैं वे सब मेरे ही उपभोग के लिये हैं । उनका 
दूसरा कोई भी उपयोग नहीं दिखाई पड़ता,--अर्थात्‌ है ही नहीं ! में मरा कि 
दुनिया इबी ! इसलिये जब तक में जीता हूँ तब तक, आज यह तो कल वह, इस 
प्रकार सब कुछ, अपने अधीन करके अपनी सारी काम-वासनाओं को तप्त कर लूँगा। 
यदि में तप करूंगा अथवा कुछ दान दूंगा तो वह सब में अपने महत्त्व को बढ़ाने 
ही के लिये करूँगा; ओर यदि में राजसूय या अश्वमेध यज्ञ करूंगा तो उसे में यही 
प्रगट करने के लिये करूंगा कि मेरी सत्ता या अधिकार सर्वत्र अबाधित है। सारांश, 
इस जगत्‌ का “में ” ही केन्द्र हे ऑर केवल यही सब नीतिशाख्रों का रहस्य 

है; बाकी सब भूूठ है। ऐसे ही आसरी मताभिमानियों का वर्गान गीता के सोल- 
हें अध्याय में किया गया हे-- ईश्वरो5हमहं भोगी सिद्धो5३ं बलवान सखी ” 
( गीता १६. १४ ) -- में ही ईश्वर, में ही भोगनेवाला ओर में ही सिद्ध, बलवान 
ओर सुखी हूँ। यदि श्रीकृष्ण के बदले जाबालि के समान इस पन्थवाला कोई 
आदमी अजुन को उयदेश करने के लिये होता, तो वह्ट पहले अज्ुन के कान मल 
कर यह्द बतलाता कि “ अरे ! तू मूर्ख तो नहीं है ? लड़ाईं में सब को जीत कर 
अनेक प्रकार के राजभोग और विलासों के भोगने का यह बढ़िया मोका पा कर भी 
तू * यह करूं कि वह करूं ?? इत्यादि व्यर्थ भ्रम में कुछ का कुछ बक रहा है | यह 
मोका फिर से मिलने का नहों। कह्ों के आत्मा और कहाँ के कुटम्बियों के लिये 
बठा है ! उठ, तयार हो, सब लोगों को ठोक पीट कर सीधा कर दे और हस्तिनापुर 
के साम्राज्य का सख से निष्कंटक उपभोग कर  -- इसी में तेरा परम कल्याण है। 

स्वयं अपने दृश्य तथा ०हिक सख के सिवा इस संसार में और रखा क्‍या है? ” 

परन्तु अर्जुन ने इस घगित, स्वार्थ-लाधक और आसुरी उपदेश की प्रतीक्षा नहों 

की--उसने पहले जी श्रीकृष्ण से कह्द दिया किः-- 

एतान्न हतुमिच्छामे ध्नतो5पि मधुसूदन । 
अपि जैलोक्यराज्यस्य हेतों: कि नु महाँकते ॥ 

“ पृथ्वी का ही क्या, परन्तु यदि तीनों लोकों का राज्य (इतना बड़ा विषय-सुख ) 
भी (इस युद्ध के द्वारा ) मुझे मिल जाय, तो भी में कारवों को मारना नहीं 
चाहता। चाहे वे मेरी गदेन भले ही उड़ा दें ! ” ( गी. १.३५ ) | अर्जुन ने पहले 
ही से जिस स्वारथपरायण आर अआधिभातिक सखवाद का इस तरह्ट निषेध किया 
हैं, उस आसुरी मत का केवल उल्लेख करना ही उसका खंडन करना कहा जा 
सकता है । दूसरों के हित-अनहित की कुछ भी परवा म करके, सिर्फ अपने खुद के 
विषयोपभोग सुख को परम पुरुषार्थ मान कर, नीतिमत्ता और धर्म को गिरा देने 


उप गीतारहस्य अथवा कमेयोगशाश्ष ! 


वाले आधिमोतिक-वादियों की, यह अत्यन्त कनिष्ठ श्रेणी, कर्मंगोगशासत्र के सब 
अथकारों द्वारा और सामान्य लोगों के द्वारा भी, बहुत ही अनीति की, त्याज्य और 
गर्म मानी गईं है । अधिक क्या कहा जाय, यह पंथ नीतिशाखत्र अथवा नीति-विवे 
चन के नाम का भी पात्र नहों है। इसलिये इसके बारे में अधिक विचार न करके 
आधिभोतिक सुख-वादियों के दृरूरे वंंग की ओर ध्यान देना चाहिये। 
खुलमखुल्ला या प्रगट स्वार्थ संसार में चल नहों सकता । क्योंकि, यह प्रत्यक्ष 
अनुभव की बात है कि यद्यपि आधिभातिक विषय-पख प्रत्येक को दृष्ट होता है 
तथापि जब हमारा सख अन्य लोगों के सखोपभोग में बाधा डालता है तब वे 
लोग बिना विष्न किये नहीं -हते । इसलिये दूसरे कई आधिभोतिक पंडित प्रतिपादन 
किया कच्ते हूं कि, यद्यपि स्वयं अपना सूख या स्वार्थ-साधन ही हमाश उद्दश हैं, 
तथापि सब लोगों को अपने ही समान श्यायत दिये बिना सुख का मिलना संभव 
नहों हैं इसलिये अपने सुख के लिये ही दृरदर्धिता के साथ अन्य लोगों के सुख की 
ओर भी ध्यान देना चाहिये। इन आधिभोातिक-वादियों की गणना हम दूसरे वर्ग 
में करते हैं । बश्कि यह कहना चाहिये कि नीति की आधिभातिक उपपत्ति का 
यथार्थ आरभ यहों से होता है । क्योंकि इस वर्ग के लोग चार्वांक के मतानुसार 
यह नहों कचद्दते कि समाज-धारणा के लिये नीति के बन्धनों की कुछ आवश्यकता 
ही नहीं £ै; किन्तु इन लोगों ने अपनी विचार-टृष्टि से इस बात का कारण बतलाया 
हे कि सभी लोगों को नीति का पालन क्यों करना चाहिये। इनका कहना यह हे 
कि, यदि इस बात का सूदम विचार किया जाय कि संपार में अद्दिसा-धर्म कैसे 
निकला ओर लोग उसका पालन क्यों करते हूं, तो यही मालूम होगा कि, ऐसे 
स्वाथमूलक भय के सिवा उसका कुछ दूसरा आदिकारण नहों है, जो इस वाफ्य से 
प्रगट होता है --५९ यदि मैं लोगों को मारूंगा तो वे मुझे भी मार डालेंगे, और 
फिर मुझे! अपने सुखों से हाथ धोना पड़ंगा। ” अह्धिंसा-धर्म के अनुसार ही अन्य 
सब धर्म भी इसी या ऐसे ही स्वार्थमूलक कारणों स प्रचलित हुए हैँ। हमें दुःख 
हुआ तो हम रोते हैं ओर दूसरों को हुआ तो हमें दया आती है । क्यों ? इसी लिये 
न, कि हमार मन में यह डर पेदा होता है कि कहों भविष्य में हमारी भी ऐसी ही 
दुःखमय अवस्था न हो जाय। परापकार, उदारता, दया, ममता, कृतज्ञता, नम्नता, 
मित्नता इत्यादि जो गुण लोगों के सुख के लिये आवश्यक मालूम होते हैं वे सब 
-- यदि उनका मूलस्वरूप देखा जाय तो--अपने ही दुःख-निवारणार्थ हैं। 
॥ईं किधी की सहायता करता हू या कोई किसी को दान देता हू; क्यों ? इसी लिये 
न, कि जब हम पर भी आ बीतेगी तब वे हमारी सहायता करगे। हम अन्य लोगों 
पर इसलिये प्यार रखते हं कि वे भी हम पर प्यार करें । ओर कुछ नहीं तो, हमारे 
मन में अच्छा कहलाने का ह्वार्थमूलक हेतु अवश्य रह्दता है। पतापकार और परार्थ 
दोनों शब्द केवल आंतिमुलक हैं । यदि कुछ सच्चा ह्‌ तो स्वार्थ; और स्वार्थ कहते 
हैँ अपने लिये सुख-प्राप्ति या अपने दुःख-निवारण को । माता बच्चे को दूध पिल्ाती 
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है, इसका कारण यह नहीं है कि वह बच्चे पर प्रेम रखती हो; सच्चा कारण तो यही 
दे कि उसके स्तनों में दूध के भर जाने से उसे जो दुःख होता है उसे कम करने के 
लिये, अथवा भविष्य में यहदी लड़का मुझे! प्यार करके सुख देगा इस घ्वार्थ-सिद्धि 
के लिये ही, वह बच्चे को दूध पिलाती हू ! इस बात को दूसरे वर्ग के आधि 
भातिक-वादी मानते हैं कि स्वयं अपने ही सुख के लिये भी क्‍यों न हो, परन्तु भाविष्य 
पर दृष्टि रख कर, ऐसे नीतिधर्म का पालन करना चाहिये कि जिससे दूसरों को भी 
सख हो -- बस, यह्दी इस मत में और चार्वाक के मत में भेद है। 
तथापि चावाक-सत के अनुसार इस मत में भी यह माना जाता 
हैं कि मनुष्य केवल विषय-सुखरूप स्वार्थ के साँचे में ढहला हुआ 
पक पुतला है। इंग्लंड में हॉब्स और फ्रांस में हेल्वे)यस ने इस मत का प्रतिपादन 
किया है। परन्तु इस मत के अनुयायी अब न तो इंग्लेड में हीं ओर न कहों बाहर 
ही अधिक मिलेंगे । हौँढस के नीतिधर्म की इस उपपत्ति के प्रसिद्ध होने पर बटलर # 
सरीखे विद्वानों ने उसका खशडन करके लि किया कि मनुष्य-स्वभाव केवल 
स्वार्थी नहीं है; स्वार्थ के समान ही उसमें जन्म श्र द्वी भूत-दया, प्रेम, कृतज्ञता 
आदि सद्गुण भी कुछ अंश में रहते हैं। इललिये किसी व्यवहार या कर्म का 
नतिक दृष्टि से विचार करते समय केवल स्वार्थ या दरदशों स्वार्थ की ओर ही ध्यान 
न दे कर, मनुष्य-स्वभाव के दो स्वाभाविक गुणों ( अर्थात्‌ स्वार्थ ओर पदर्थ ) की 
ओर निय ध्यान देना चाहिपे। जब हम देवते हैं कि व्यात्र सरोखे क्र जानवर भी 
अपने बच्चों की रक्षा के लिये प्राण देने को तयार हो जाते हैं, तब हम यह कभी 
नहीं कष्ट सकते कि मनुष्य के हृदय में श्रेम ओर पद्पकारबादे जले सदगुण केवल 
स्वार्थ ही से उत्पन्न हुए हैं । इसते लिद्ध होता है कि धर्म-अधर्म की पतेज्ञा केवल 
दूरदर्शी स्वार्थड्रुद्धि से करना शाख्र की दृष्टि से भी उचित नहीं है । यह बात हमारे 
प्राचीन पंडितों को भी अच्छी तरह से मालूम थी कि केवल संसार में लिप्त रहने 
के कारण जिस मनुष्य की बुद्धि शुद्ध नहां रहती है, वह मनप्य जो कुछ परोपकार 
के नाम से करता है वह बहुधा अपने ही हित के लिये करता है। महाद्ाष्ट्‌ में 
तुकाराम महाराज एक बड़े भारो भगवद्वक्त हो गये है। वे कहते हैं कि “ बहू, 
दिखलाने के लिये तो रोती हूं सास के छ्वित के लिये; परन्तु हृदय का भाव कुछ 
ओर ही रहता है।” बहुत से पंडित तो हेल्वे/शयव से भी आगे बढ़ गये हैं। 
उदाहरणार्थ, “ मनुष्य की स्वार्थप्रश्चात्ति तथा परार्थप्रश्वत्ति भी दोषमय होती है-- 
प्रवरततेनालक्षणा दोषा: ”” इस गोतम-न्यायसूत्र ( १.१. १८) के आधार पर बह्मसूत्र- 
भाष्य में श्रीशकराचार्य ने जो कुछ कहा है ( वेसू. शांभा. २.२.३ ), उस पर 
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टीका करते हुए आनंदगिरि लिखते हैं कि “ जब हमारे हृदय में कारुणयब्ात्ति 
जाग्रत होती है और हमको उससे दुःख होता हैं तब उस दुःख को इटाने के लिये 
हम अन्य लोगों पर दया और परोपकार किया करते हैं।” आनंदगिरि की यही 
युक्ति प्रायः हमारे सब संन्यासमार्गीय अन्थों में पाई जाती है, जिससे यह सिद्ध 
करने का प्रयत्न देख पड़ता है कि सब कर्म स्वाथमलक होने के कारण व्याज्य हैं। 
परन्तु ब्हददारणयकोपनिषद ( २.४;४.५ ) में याज्ञवत्क्य ओर उनकी पत्नी मन्नेयी का 
जो संवाद दो स्थानों पर हैँ, उसमें इसी युक्तिवताद का उपयोग एक दूसरी ही 
अद्भुत रीति से किया गया है। मेत्रेयी ने पूछा ““ हम अमर केसे होंगी ! ” इस 
प्रश्न का उत्तर देते समय याज्ञवत्क्य उससे कच्ते हैं “ है मेत्रेयी ! स्ली अपने पति 
को, पति ह्ली के लिये, नहीं चाहती; किंतु वह अपने आत्मा के लिये उसे चाहती 
रे । इसी तरह हम अपने पुत्र पर उसके छ्वितार्थ प्रेम नहीं करते; किंतु हम स्वयं 
अपने ही लिये उसपर प्रेम करते हूं #। द्वव्य, पशु आर अन्य सब वस्तुओं के लिये 
भी यही न्याय उपयुक्त है। * आत्मनस्तु कामाय खब प्रियं भवति '--अपने आत्मा 
के प्रीत्यर्थ ही सब पदार्थ हमें प्रिय लगते हैं । ओर, यदि इस तरह सब प्रेम 
आत्म-मूलक है, तो क्या हमको सबसे पहले यह जानने का प्रयत्न नहीं करना 
चाहिये, कि आत्मा (हम ) क्या हैं? ” यह कह् कर अन्त में याज्षवव्क्य ने 
यही उपदेश दिया हूं “आत्मा वा अरे द्रष्टब्यः श्लोतव्यों मन्तव्यों निदिध्यासि- 
तब्य: --अर्थात्‌ सब से पहले यह्ट देखो कि आत्मा कौन हैं; फिर उसके विषय में 
सुनो और उसका मनन तथा ध्यान करो । ” इस उपदेश के अनुसार एक बार 
आत्मा के सच्चे स्वरूप की पहचान होने पर सब जगत आत्मसमय देख पड़ने 
लगता है और स्वाथ तथा परार्थ का भेद ही मन में रहने नहीं पाता। याज्ञवल्कय 
का यह युक्तिवाद दिखने में तो हॉब्स के मतानसार ही हैं; परन्तु यह बात भी किसी 
से छिपी नहीं है कि इन दोनों से निकाले गये अनमान एक दसरे के विरुद्ध हैं। 
इौॉब्स स्वार्थ दी को प्रधान मानता हैं; और सब परार्थ को दरदर्शी ध्वार्थ का ही एक 
स्वरूप मान कर वह कहता है कि इस संसार में स्वार्थ के सिवा ओर कुछ नहों है। 
याज्ञवत्क्य : स्वार्थ ' शब्द के ' स्व ! (अपना ) पद के आधार पर दिखलाते हैँ 
कि अध्यात्म दृष्टि से अपने एक ही आत्मा में सब प्राणियों का और सब श्राणियों 
में ही अपने आत्मा का, अविरोध भाव से समावेश केसे होता है। यह दिखला 
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कर उन्होंने स्वार्थ और परार्थ में दिखनेवाले द्वत के झगड़े की जड़ ही को काट 
डाला हु । याज्षवलक्य के उक्त मत ओर संनन्‍्यासमार्गीय मत पर अधिक (विचार 
आगे किया जायगा । यहाँ पर याज्ञवल्क्य आदिकों के मतों का उछेख यह्दी दिखलाने 
के लिये किया गया है, कि “ सामान्य मनुष्यों की प्रघृत्ति स्वार्थ-विषयक अर्थात 
आत्मसुख-विषयक होती है ”--इस एक ही बात को थोड़ा बहुत महत्त्व दे कर, 
अथवा इसी एक बात को सर्वथा अपवाद-रहित मान कर, हमे प्राचीन ग्रंथकारों 
ने उसी बात से हॉब्स के विरुद्ध दूसरे अनुमान केसे निकाले हैं । 

जब यह बात घपिद्ध हो चुकी कि मनुष्य का स्वभाव केवल स्वार्थमूलक 
अर्थात्‌ तमोगुणी या राक्षसी नहीं है, जैसा कि अंग्रेज़ प्रन्थकार हौब्स ओर फ्रेंच 
पंडित हेल्वेशियस कहते हैं; किंतु मनुष्य-स्वभाव में स्वार्थ के साथ ही परोपकार- 
बुद्धि की सात्विक मनोघृत्ति भी जन्म से पाई जाती है; अर्थात जब यह सिद्ध हो 
चुका कि परोपकार केवल दूरद्शी स्वार्थ नहीं है; तब ध्वार्थ अर्थात्‌ स्वसुख और परार्थ 
अथात्‌ दूसरों का सुख, इन दोनों तत्वों पर समदृष्टि रख कर कार्य-अकार्य-व्यवध्था- 
शास्त्र की रचना करने की आवश्यकता प्रतीत हुईं । यध्दी आधिभातिक-वादियों 
का तीसरा वर्ग है। इस पक्त सें भी यह आधिभोतिक मत मान्य है कि स्वार्थ और 
परार्थ दोनों सांसारिक सुखवाचक हैं, सांसारिक सुख के पंरे कुछ भी नहीं है। मेद 
केवल इतना ही है कि, इस पन्थ के लोग स्वार्थबुद्धि के समान ही परार्थबुद्धि को 
भी स्वाभाविक मानते हैं इसलिये वे कच्टते हैं कि नीति का विचार करते समय 
स्वार्थ के समान परार्थ की ओर भी ध्यान देना चाहिये । सामान्यतः स्वार्थ और 
परार्थ में विरोध उत्पन्न नहीं होता इसलिये मनुप्य जो कुछ करता है वह सब प्रायः 
समाज के भी हित का होता है। यदि किसी ने धनसंचय किया तो उससे समस्त 
समाज का भी द्वित होता है; क्योंकि अनेक व्यक्तियों के समूह को समाज 
कहते हैं और यदि उस समाज का गत्येक व्यक्ति दूसरे की कुछ हानि न कर, अपना 
अपना लाभ करने लगे तो उससे कुल समाज का छद्वित ही होगा। अतणव 
इस पंथ के लोगों ने निश्चय किया हैँ कि अपने सुख की ओर दुर्लक्ष न करके 
यदि कोई मनुष्य लोकद्दित का कुछ काम कर सके तो ऐसा करना उसका कर्त्त्य 
होगा । परन्तु इस पक्ष के लोग परार्थ की श्रेष्ठता को स्वीकार नहीं करते; किन्तु वे 
यही कहते हैं कि हर समय अपनी बुद्धि के अनुसार इस बात का विचार करते 
रहो कि स्वार्थ श्रेष्ठ है या परा्थ । इसका परिणाम यह होता है कि जब ध्वा्थ 
ओर परार्थ में विरोध उत्पन्न होता है तब इस प्रश्न का निर्णय करते समय बहुधा 
मनुष्य स्वार्थ डी की ओर अधिक कुक जाया करता है कि लोक-सुख के लिये 
अपने कितने सुख का त्याग करना चाहिये। उदाहरणार्थ, यदि स्वार्थ और परार्थ 
को एक समान प्रबल मान लें तो सत्य के लिये प्राण देने ओर राज्य खो देने की बात 
तो दूर ही रह्दी, परन्तु इस पंथ के मत से यह भी निर्णय नहीं हो सकता कि सत्य 
के लिये द्ब्य की द्वानि को सहना चाहिये या नहीं | यदि कोई उदार मनुष्य परार्थ 
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दर गीतारहस्य अथवा कमयोगशाद्ल । 


के लिये प्राण दे दे, तो इस पंथवाले कदाचित्‌ उसकी स्तुति कर देंगे; परन्तु जब 
यह मौका स्वर अपने ही ऊपर आ जायगा तब स्वार्थ और परार्थ दोनों डी का 
आश्रय करनेवाले ये लोग स्वार्थ की ओर ही अधिक भुकेंगे । ये लोग, हॉब्स के 
समान परार्थ को एफ प्रकार का दरदर्शी ध्वार्थ नहीं मानते; किन्तु ये समभते हैं 
कि हम स्वार्थ और परार्थ को तराज़ू में तील कर उनके तारतम्य अर्थात्‌ उनकी न्यूना- 
घिकता का विचार करके बडी चतुराई से अपने घ्वार्थ का निर्णय किया करते हैं 
झतएव ये लोग अपने मार्ग को “ उदात्त ? या “उच्च? स्वार्थ (परन्तु ु तो स्वार्थ ही ) 
कह कर उसकी बड़ाई मारते फिरते हैं * । परन्तु देखिये, भर्त्‌हरि ने क्या कहा हैः- 
एके सत्पुरुषाः परार्थघटकाः स्वार्थान्‌ परित्यज्य ये 
सामान्यास्तु पराथमुद्यमममतः स्वाथोडविरोधेन ये । 
ते&मी मानवराक्षसाः पराहित स्वाथाय निष्नन्ति ये 
ये तु ध्नन्ति निरथक पराहिते ते के न जानीमहे।। 
“४ जो झपने लाभ को त्याग कर दूसरों का छ्वित करते हैं वे ही सच्चे सत्पुरुष हैं ! 
ध्वार्थ को न छोड़ कर जो लोग लोकद्दित के लिये प्रयत्न करते हैं वे पुरुष सामान्य 
हैं; आर अपने लाभ के लिये जो दूसरों का नुक्सान करते हैं वे नीच, मनुष्य नहीं हैं- 
उनको मनुष्याकृति राक्षस समझना चाहिये ! परन्तु एक प्रकार के मनुष्य ओर भी 
हुँ जो लोकटद्चित का निरथक नाश किया करते हँ--मालूम नहीं पड़ता कि ऐसे 
मनुष्यों को क्या नाम दिया जाय ” ( भरत, नी.श. ७४ ) ! इसी तरह राज- 
धर्म की उत्तम स्थिति का वर्णगान करते समय कालिदास ने भी कहा है :-- 
स्वमुखनिरमिलापः खिद्यसे छोकहेतों: प्रतिदिनमथवा ते वृत्तिरवविधेव ॥ 
अर्थात्‌ “ तू अपने सख की परवा न करके लोकह्चित के लिये प्रतिदिन कृष्ट उठाया 
करता है ! अथवा तेरी घृत्ति ( पेशा ) ही यही है” ( शाकुं. ५.७ )। भर्तेर्नरि, या 
कालिदास यह जानना नहीं चाहते थे कि कर्मयोगशाखत्र में स्वार्थ ओर परार्थ को 
स्वीकार करके उन दोनों तत्तों के तारतम्य-भाव से धर्म-अधघम या कर्म-अकर्म का 
निशय कैसे करना चाहिये; तथापि परार्थ के लिये स्वार्थ छोड़ देनेवाले पुरुषों को 
उन्होंने जो प्रथम स्थान दिया है, वही नीति की दृष्टि से भी न्याय्य है। इस पर इस 
पंथ के लोगों का यह कहना हैं कि, “ यद्यपि ताचिक दृष्टि से परार्थ श्रेष्ठ है, 
तथापि चरम सीमा की शुद्ध नीति की ओर न देख कर, हमें लिफे यही निश्चित 
करना है कि साधारणा व्यवद्यार में * सामान्य ” मन॒ष्यों को केले चलना चाहिये 
और इसी लिये हम “ उच्च स्वार्थ ' को जो अग्रस्थान देते हैं वचह्दी व्यावहारिक दृष्टि 
उचित है ”।। परन्तु हमारी समक के अनुसार इस युक्तिवाद से कुछ लाभ 

# अंग्रेजी में श्से शारां/0070व 8९६ई-ंग९९४७॥ कद ते ... #अंग्रजों भें ससे छ्याह॥0०ा०वे 8शई-ए९7०७ कदते हैं। इसने छाप 2(०7०वें 0 2009१64 
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आधिभोतिक सुखवाद । धरे 


नहीं है। बाज़ार में जितने माप तौल नित्य उपयोग में लाये जात हैं, उनमें थोड़ा 
बहुत फर्क रहता ही हैं; बस, यही कारण बतला कर यदि प्रमाण भूत सरकारी माप 
तौल में भी कुछ न्यूनाधिकता रखी जाय, तो क्या इनके खोटे-पन के लिये हम 
अधिकारियों को दोष नहीं देंगे! इसी न्याय का उपयोग कर्मयोगशासत्र में भी 
किया जा सकता है। नीति-धर्म के पूर्णा, शुद्ध और नित्य स्वरूप का शास्त्रीय निर्णय 
करने के लिये ही नीतिशाख्र की प्रष्नत्ति हुई है; और इस काम को यदि नींतिशाख्र 
नहीं करेगा तो हम उसको निपष्फल कह सकते हैं। सिज्विक का यह कथन सत्य है 
कि “ उच्च स्वार्थ ” सामान्य मनुष्यों का मार्ग है। भर्वृहरि का मत भी ऐसा ही 
#। परन्तु यदि इस बात की खोज की जाय कि पराकाष्टा की नीतिमत्ता के विषय में 
उक्त सामान्य लोगों ह्वी का क्या मत है, तो यह मालूम होगा कि सिम्विक ने उच्च 
स्वार्थ को जो महत्त्व दिया है वह भूल है; क्योंकि साधारण लोग भी यह्दी कहते 
हैं कि निष्कलंक नीति के तथा सत्पुरुषों के आचरणा के लिये यह कामचलाऊ 
मार्ग श्रेयश्कर नहीं है। इसी बात का वर्गान भर्तहरि ने उक्त छोक में किया है। 

आधिभोतिक सुख-वादियों के इन तीन वर्गों का अब तक वर्गोन किया गयाः- 
(१ ) केवल स्वार्थी; ( २) दरदर्शी स्वार्थी; और (३ ) उभयवादी अथीत्‌ उच्चस्वार्थी । 
इन तीनों वर्गों के मुख्य मुख्य दोष भी बतला दिये गये हैं। परन्तु इतने ही से सब 
आधिभोतिक पन्थ पूरा नहीं हो जाता । इसके आगे का, और सब आधिभोतिक 
पन्धों में श्रेष्ट, पन्‍य वह है जिसमें कुछ सात्विक तथा आधिभौतिक पशिडतों* ने 
यह प्रतिपादन किया है कि “ एक ही मनुष्य के सुख को न देख कर, किन्तु सब 
मनुष्यजाति के आधिभोतिक सुख-दुःख के तारतम्य को देख कर ही, नैतिक कार्य- 
अकाये का निर्णय करना चाहिये। ” एक ही कृत्य से, एक ही समय में, समाज के 
या संसार के सब लोगों को सुख होना असम्भव है । कोई एक बात किसी को 
सुखकारक मालूम होती है तो वह्ी बात दूसरे को दुःखदायक हो जाती है। परन्तु 
जैसे घुष्यू को प्रकाश नापसन्द होने के कारण कोई प्रकाश ही को त्याज्य नहीं कद्दता, 
उसी तरह यदि किसी विशिष्ट सम्प्रदाय को कोई बात लाभदायक सालूम न हो तो 
कर्मयोगशास््र में भी यह नहीं कहा जा सकता कि वह सभी लोगों को द्वितावह 
नहों हूँ। और, इसी लिये “ सब लोगों का सुख ” इन शब्दों का अर्थ भी 
“ झधिकांश लोगों का अधिक सुख ” करना पड़ता है। इस पन्थ के मत का सारांश 
यह है कि, “ जिससे अधिकांश लोगों का अधिक सुख हो, उसी बात को नीति की 
46-29; ३४० 3800४ ॥५. 0089. 9.6 3 9. 474. यह तीसरा पन्‍्थ कुछ सिज्विक 
का निकाला हुआ नहीं है; परन्तु सामान्य सुशिक्षित अंग्रेज छोग प्रायः इसी पन्‍्थ के अनु- 
वाया हैं । शसे 00घाय्रण०ण 80756 7078]07 कहते हैं । 
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किया है। 


घछ गीतारहस्थ अथवा कमेयोगशास्त्र । 


दृष्टि से उचित ओर ग्राह्म मानना चाहिये; और इसी प्रकार का आचरणा करना 
इस संसार में मनुष्य का सच्चा कत्तंव्य है। ” आधिभोतिक सख-वादियों का उक्त 
तर्व आध्यात्मिक पन्‍थ को मंजर ह£। यदि यह कह्दा जाय तो भी कोई आपत्ति नहीं 
कि आध्यात्मिक-वादियों ने ही इस तत्त्व को अलन्त प्राचीन काल में द्वंढ़ निकाला 
था और सेद इतना ही है कि अब आधिभातिक-वादियों ने उसका एक विशिष्ट रीति 
से उपयोग किया है। तुकाराम महाराज ने कद्दा ही है कि “संतजनों की विभूतियाँ 
केवल जगत्‌ के कल्याणा के लिये हैं -- वे लोग परोपकार करने में अपने शरीर को 
कष्ट दिया करते हैं। ” अर्थात्‌ इस तत्व की सचाईं और योग्यता के विषय में कुछ 
भी सन्देद् नहीं है। स्वयं श्रीमहृगवद्गीता में ही, पूर्ण योगयुक्त अर्थात्‌ कर्मयोग- 
युक्त ज्ञानी पुरुषों के लक्षणों का वणन करते हुए, यह बात दो बार स्पष्ट कही गई 
है कि वे लोग “ स्वभूतद्विते रताः ” अर्थात्‌ सब प्राणियों का कल्याण करने ही 
में निमम रहा करते हैं ( गी. ५.२५; १२.४ ); और इस बात का पता दूसरे प्रकरण 
में दिये हुए महाभारत के “ यद्भूतहितमलमन्तं तत्‌ सत्यामेति धारणा ” वचन से 
स्पष्टटया चलता है, कि धर्म-अधर्म का निणोय करने के लिये इमारे शाखत्रकार इस 
तत्त्व को हमेशा ध्यान में रखते थे। परन्तु हमारे शाखकारों के कथनानुसार “ सर्व 

भूतहवित ” को ज्ञानी पुरुषों के आचरण का बाह्य लक्षण समझ कर धर्म-अधर्म का 
निर्णय करने के, किसी विशेष प्रसंग पर, स्थूल मान से उस तत्व का उपयोग करना 
एक बात हैं; और उसी को नीतिमत्ता का सर्वस्व मान कर, दूसरी किसी बात पर 
विचार न करके, केवल इसी नींव पर नीतिशाखत्र का भव्य भवन निर्माण करना 
दूसरी बात है । इन दोनों में बहुत भिन्नता है । आधिभोतिक पंडित दूसरे मार्ग 
को स्वीकार करके प्रतिपादन करते हैं कि नीतिशाखत्र का, अध्यात्मविद्या से, कुछ 
भी संबंध नहीं हैं । इसलिये हमें अब यह देखना चाहिये कि उनका कहना कहाँ 
तक युक्तिसंगत हैं । ' सुख ” और “ हित ” दोनों शब्दों के अर्थ में बहुत भेद है 

परन्तु यदि इस भेद पर अभी ध्यान न दें, ओर “ सर्वभूतहित ” का अर्थ “ अधि 

कांश लोगों का अधिक सुख ?” मान लें, ओर कार्य-अकार्य-निर्गाय के काम में केवल 
इसी तत्व का उपयोग करें, तो यह साफ देख पड़ेगा कि बड़ी बड़ी अनेक कठि- 
नाइयाँ उत्पन्न होती हैं। मान लीजिये कि, इस तत्त्व का कोई आधिभातिक पंडित 
अर्जुन को उपदेश देने लगता; तो वह अर्जुन से क्या कद्दता ? यह्दी न कि, यदि युद्ध 
में जय मिलने पर अधिकांश लोगों का अधिक सुख होना संभव है, तो भीष्म 
पितामह को भी मार कर युद्ध करना तेरा कर्तव्य है | दिखने को तो यह उपदेश बहुत 
सीधा और सहज देख पड़ता है; परन्तु कुछ विचार करने पर इसकी अपूर्णाता और 
अडचन समभ में आजाती है । पहले यही सोचिये कि, आधिक यानी कितना ? 
पांडवों की सात अक्षौद्चिणियोँ थीं और कौरवों की ग्यारह, इसलिये यदि पांडवों की 
हार हुई होती तो कौरवों को सुख हुआ द्ोता--क््या इसी युक्तिवाद से पांडवों का 
पस्षु अन्याय्य कहा जा सकता है ? भारतीय युद्ध ही की बात कौन कहे, और भी 


आधिभोतिक सुखवाद । घर 


अनेक अवसर ऐसे हैं कि जहाँ नीति का निर्णय केवल संख्या से कर बैठना बड़ी 
भारी भूल है । व्यवहार में सब लोग यही समभते हैं कि लाखों दुर्जनों को सुख 
होने की अपेक्षा एक ही सज्जन को जिससे लुख हो, वह्दी सच्चा सत्कार्य £। इस 
समझे को सच बतलाने के लिये एक ह्टी सजन के सुख को लाख दुर्जनों के सुख 
की अपेक्षा अधिक मूल्यवान्‌ मानना पड़ेगा; और ऐसा करने पर “ अधिकांश 
लोगों का अधिक बाह्य सुखवाला ” ( जोकि नीतिमत्ता की परीक्षा का एकमात्र 
साधन माना गया है ) प्दला सिद्धान्त उतना ही शिथिल हो जायगा । इसलिये 
कहना पड़ता है कि लोक-संख्या की न्यूनाघिकता का, नीतिमत्ता के साथ, कोई 
नित्य-संबंध नहीं हो सकता । दूसरी यह बात भी ध्यान में रखने योग्य है कि कभी 
कभी जो बात साधारण लोगों को सुखदायक मालूम ह्वोती है, वद्दी बात किसी 
दूरदर्शी पुरुष को परिणाम में सब के लिये ह्वानिप्रद देख पड़ती है । उदाहरणार्थ, 
साक्रेटीज़ और ईसामसीह को ही लीजिये । दोनों अपने अपने मत को परिणाम 
में कल्थाणकारक समझ कर ही अपने देशबंधुओं को उसका उपदेश करते थे । परन्तु 
इनके देशबंधुओं ने इन्हें “ समाज के शत्रु ” समभ्क्त कर मौत की सज़ा दी ! इस 
विषय में “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” इसी तत्त्व के अनुसार उस समय 
के लोगों ने ओर उनके नेताओं ने मिल कर आचरण किया था; परन्तु अब इस 
समय हम यह नहीं कह सकते कि उन लोगों का बर्ताव न्याययुक्त था । सारांश, 
यदि “अधिकांश लोगों के आधिक सुख ” को ही क्षण भर के लिये नीति का 
मूलतत्त्व मान लें तो भी उससे ये प्रश्न इल नहीं हो सकते कि लाखों-करोड़ों मनुष्यों 
का सुख किसमें है, उसका निर्णय कोन और कैसे करे ? साधारण अवसरों पर 
निर्णाय करने का यह काम उन्हीं लोगों को सौंप दिया जा सकता है कि जिनके बारे 
में सुख-दुःख का प्रश्न उपस्थित हो। परन्तु साधारण अवसर में इतना प्रयत्न करने 
की कोई आवश्यकता ही नहीं रहती; और जब विशेष कठिनाई का कोई समय झाता 
हैं तब साधारण मनुष्यों में यह जानने की दोषरद्धित शक्ति नहीं रहती कि इमारा 
सुख किस बात में है। ऐसी अवस्था में यदि इन साधारण और अनधिकारी लोगों 
के हाथ नीति का यह अकेला तत्व “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” लग 
जाय तो वच्दी भयानक परिणाम होगा जो शैतान के हाथ में मशाल देने से होता 
है। यह बात उक्त दोनों उदाहरणों ( साक्रेटीज़ और क्राइस्ट ) से भली भौति 
प्रगट हो जाती है। इस उत्तर में कुछ जान नहीं कि “ नीति-धर्म का हमारा तत्त्व 
शुद्ध और सच्चा है, यदि मूर्ख लोगों ने उसका दुरुपयोग किया तो हम क्या कर 
खकते हैं ? ” कारण यह है कि, यद्यपि तत्व शुद्ध और सच्चा हो, तथापि उसका 
उपयोग करने के अधिकारी कौन हैं, वे उसका उपयोग कब और केसे करते हैं; 
इत्यादि बातों की मर्यादा भी, उसी तत्त्व के साथ, बतला देनी चाहिये । नहीं तो 


संभव है कि, हम झपने को साफ्रेटीज़ के सदश नीति-निर्गाय करने में समर्थ मान 
कर, अर्थ का ऋनर्थ कर बैटें । 


प्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्ष । 


केवल संख्या की दृष्टि से नीति का उचित निर्गाय नहीं हो सकता, और इस 
बात का निश्चय करने के लिये कोई भी बाहरी साधन नहीं है कि अधिकांश लोगों 
का अधिक सुख किसमें है । इन दो आज्षेपों के सिवा इस पंथ पर और भी बड़े 
बड़े आज्षेप किये जा सकते हैं । जैसे, विचार करने पर यह आप द्वी मालूम हो 
जायगा कि किसी काम के केवल बाहरी परिणाम से ही उसको न्याय्य अथवा 
झन्याय्य कहना बचहुधा असंभव हो जाता है । हम लोग किसी घड़ी को, उसके 
ढीक ठीक समय बतलाने न बतलाने पर, अच्छी या खराब कहा करते हैं; परन्तु इसी 
नीति का उपयोग मनुष्य के कार्यों के संबंध में करने के पहले हमें यह बात अवश्य 
ध्यान में रखनी चाहिये कि मनुष्य, घड़ी के समान, कोई यंत्र नहीं है । यह यात 
सच है कि सब सत्पुरुष जगत के कल्याणार्थ प्रयत्न किया करते हैं; परन्तु इससे यह 
उलटा अनुमान निश्चयपूर्वक नहीं किया जा सकता कि जो कोई लोक-कब्यागा के 
लिये प्रयत्न करता है, वह प्रत्येक साधु ही है। यह भी देखना चाहिये कि मनुष्य 
का अंतःकरणा केंसा हू । य॑त्र आर मनुष्य में यदि कुछ भेद है तो यही कि एक 
हृदयहीन है और दूसरा हृदयय॒क्त है; ओर इसी लिये अज्ञान से या भूल से किये 
गये अपराध को कायदे में क्षम्य मानते हैं । तात्पर्य; कोई काम अच्छा है या बुरा, 
धर्म्य हैं या अधर्म्य, नीति का है अथवा अनीति का, इत्यादि बातों का सच्चा निर्णाय 
उस काम के केवल बाहरी फल या परिगाम--अ्र्थात्‌ वह अधिकांश लोगों 
को आधिक सुख देगा कि नहीं इतने ही--से नहीं किया जा सकता। उसी के 
साथ साथ यह भी जानना चाहिये कि उस काम को करनेवाले की 
बुद्धि, वासना या हेत कैसा है। एक समय की बात है कि अमेरिका के एक 
बड़े शहर में, सब लोगों के सुख और उपयोग के लिये, दामवे की बहुत 
आवश्यकता थी। परन्तु अधिकारियों की आज्ञा पाये बिना टामवे नहीं बनाई जा 
सकती थी । सरकारी मंज़री मिलने में बहुत देरी हुई । तब दामवे के ज्यवस्थापक 
ने अधिकारियों को रिशवत दे कर जल्द जह्ी मंज़री ले ली।टामवे बन गई और उससे 
शहर के सब लोगों को सुभीता ओर फायदा हुआ | कुछ दिनों के बाद रिशवत 
की बात प्रगट हो गई और उस व्यवस्थापक पर फ्ाजदारी मुकृदमा चलाया गया। 
पहली ज्यरी ( पंचायत ) का एकमत नहीं हुआ इसलिये दूसरी ज्यरी चुनी गई। 
दूसरी ज्यूरी ने व्यवस्थापक को दोषी ठहराया, अतपुव उसे सजा दी गईं। इस 
उदाहरण में आधिक लोगों के अधिक सुखवाले नीतितत््व से काम चलने का नहीं । 
क्योंकि, यद्यपि “ घूस देने से टामवे बन गईं ” यह बाहरी परिणाम अधिक लोगों 
को अधिक सुखदायक था, तथापि इतने ही से धूस देना स्याय्य हो नहीं सकता * | 
दान करने को अपना धर्म ( दातब्यं ) समझ कर निष्काम बुद्धि से दान करना, 
और कीर्ति के लिये तथा अन्य फल की आशा से दान करना, इन दो कृत्यों का 


* यह उदाहरण डाबटर पॉल केरस की 296 &/#66॥ 2०00४ (90. 58 
59, 270 790, ) नामक पुस्तक से लिया गया है । 


आधिमैातिक सुखवाद । ष्छ 


बाहरी परिणाम यथपि एकसा हो, तथापि श्रीमद्भगवद्गीता में पहले दान को 
सालिक और दूसरे को राजस कह्दा है (गी. १७. २०, २३ )। और, यह भी 
कष्दा गया है कि यदि वह्दी दान कुपात्रों को दिया जाय तो वह तामस अथवा 
गह॑ है। यदि किसी गूरीब ने एक-आध धर्म-कार्य के लिये चार पैसे दिये ओर किसी 
अमीर ने उसी के लिये सौ रुपये दिये तो लोगों में दोनों की नंतिक योग्यता एक 
ही समभ्कली जाती है। परन्तु यदि केवल “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ”” 
किसमें है, इसी बाहरी साधन द्वारा विचार किया जाय तो ये दोनों 
दान नेतिक दृष्टि से समान योग्यता के नहीं कह्दे जा सकते। “अधिकांश 
लोगों का अधिक सुख ” इस आधिभोतिक नीति-तत्त्व में जो बहुत बड़ा दोष है, वह 
यही है कि इसमें कर्त्ता के मन के हेतु या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया 
जाता; और यदि अन्तस्थ हेतु पर ध्यान दें तो इस प्रतिज्ञा से विरोध खड़ा हो जाता 
है कि, अधिकांश लोगंं। का अधिक सुख ही नीतिमत्ता की एकमान्न कसोटी है । 
कायदा-कानून बनानेवाली सभा अनेक व्यक्तियों के समूह से बनी होती है; इसलिये, 
उक्त मत के अनुसार, इस सभा के बनाये हुए कायदों या नियमों की योग्यता-अयो- 
ग्यता पर विचार करते समय, यह जानने की कुछ आवश्यकता ही नहीं कि सभा- 
सद्दे। के अन्तःकरणों में केसा भाव था-- हम लोगों को अपना निर्णय केवल इस 
बाहरी विचार के आधार पर कर लेना चाहिये कि इनके कायदों से अधिकों को 
अधिक सुख दो सकेगा या नहीं । परन्तु, उक्त उदाहरण से यह साफू साफ ध्यान 
में आ सकता है कि, सभी स्थानों में यह न्याय उपयुक्त हो नहीं सकता। इमारा 
यह कहना नहों हैँ कि “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख या ह्वित ” वाला तत्त्व 
बिलकुल ही निरुपयोगी है। केवल बाह्य परिणामों का विचार करने के लिये इससे 
बढ़ कर दूसरा तर्व कह्टों नहीं मिलेगा । परन्तु, हमारा यह कथन है कि, जब नीति 
की दृष्टि से किसी बात को न्याय्य अथवा अन्याय्य कहना हो तब केवल बाह्य परि- 
गाों को ही देखने से काम नहीं चल सकता, उसके लिये और भी कई बातों पर 
विचार करना पड़ता है, अतएव नीतिमत्ता का निर्णाय करने के लिये पूर्णतया इसी 
तत्व पर अवलंबित नहीं रह सकते, इसलिये इसले भी अधिक निश्चित और निर्दोष 
तत्व को खोज निकालना आवश्यक है। गीता में जो यह कहद्दा गया है कि “' कर्म 
की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ दे ” ( गी. २.४६ ) उसका भी यही अमिप्राय »है। यदि 
केवल बाह्य कर्मों पर ध्यान दें तो वे बहुधा भ्रामक होते हैं। “ स्नान-सन्ध्या, ति- 
लकमभाला ” इत्यादि बाह्य कर्मों के होते हुए भी “ पेट में क्रीधाओि ”? का भड़कते 
रहना असम्भव नहीं है । परन्तु यदि हृदय का भाव शुद्ध हो तो बाह्य कर्मों का 
कुछ भी मह्त्त नहीं रहता है; सुदामा के * मुह्ी भर चावल ” सरीखे अत्यन्त अल्प 
बाह्य कर्म की धार्मिक और नेतिक योग्यता, अधिकांश लोगों को अधिक सुख देने 
वाले हज़ारों मन अनाज के बराबर ही, समभ्की जाती है। इसी लिये प्रसिद्ध जर्मन 
तत्वज्ञानी कान्‍्ट * ने कर्म के बाह्य और दृश्य परिणामों के तारतम्य-विचार को गौण 
व नल कब कम मम 


# जिक008 7%८००/५/ ० 26065, ( ४४४५ 0ए &000०४॥), 609 ४१, ७.6. 


द्द गौतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्र । 


माना हैएवं नीतिशासत्र के अपने विवेचन का आरम्भ कर्ता की शुद्ध बुद्धि ( शुद्ध भाव ) 
ही से किया है। यह नहीं समझना चाहिये कि आधिमोतिक सुख-वाद की यह 
न्यूनता बड़े बड़े आधिभोतिक-वादियों के ध्यान में नहीं आई । ह्यूम * ने स्पष्ट लिखा 
है -- जब कि मनुष्य का कर्म ( काम या कार्य ) ही उसके शील का द्योतक है और 
इसी लिये जब लोगों में वही नीतिमत्ता का दर्शक भी माना जाता है, तब केवल 
बाह्य परिणामों ही से उस कर्म को प्रशंसनीय या गई्ईणीय मान लेना असम्भव है। 
यह बात मिल साइब को भी मान्य है कि “ किसी कर्म की नीतिमत्ता कर्ता के हेतु 
पर, अर्थात्‌ वद्द उसे जिस बुद्धि या भाव से करता है उस पर, पूर्णातया अवलम्बित 
रहती है। ” परन्तु अपने पक्ष के मणडन के लिये मिल साहब ने यह युक्ति भिड़ाई 
है कि “ जब तक बाह्य कर्मों में कोई भेद नहीं होता तब तक कर्म की नीतिमत्ता 
में कुछ भी फर्क नहीं हो सकता, चाहे कर्त्ता के मन में उस काम को करने की वासना 
किसी भी भाव से हुई हो ”? |। मिल की इस युक्ति में साम्प्रदायिक आग्रह देख 
पडता है; क्योंकि बुद्धि या भाव में भिन्नता होने के कारण, यद्यपि दो कर्म दि- 
खने में एक ही से हों तो भी, वे तत्ततः एक ह्टी योग्यता के कभी हो नहीं सकते । 
और, इसी लिये, मिल साहब की कद्दी हुई “ “ ब तक ( बाह्य ) कर्मों में भेद 
नहों होता, इत्यादि ” मयांदा को ग्रीन साहब |. निर्मूल बतलाते हैं । गीता का 
भी यही अभिप्राय है। इसका कारणा गीता में यह बतलाया गया है कि, यदि एक 
ही धर्म-कार्य के लिये दो मनुष्य बराबर बराबर धन प्रदान करें तो भी-- अर्थात्‌ 
दोनों के बाह्य कम एक समान होने पर भी -- दोनों की बुद्धि या भाव की भिन्नता 
के कारणा, एक दान सात्ततिक और दूसरा राजस या तामस भी हो सकता है। इस 
विषय पर आधिक विचार, पूर्वी और पश्चिमी मतों की तुलना करते समय, करेंगे । 
अभी केवल इतना ही देखना है कि, कर्म के केवल बाहरी परिणाम पर ह्वी अब- 
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लंबित रहने के कारण, आधिभौतिक सुख-वाद की श्रेष्ठ श्रेणी भी, नीति-निर्णाय के 
काम में कैसी अपूर्ण सिद्ध हो जाती है; और, इसे सिद्ध करने के लिये, हमारी 
समर में, मिल साहब की उक्त युक्ति ही काफी है। 

८ अधिकांश लोगों का अधिक सख ” वाले आधिभातिक पन्‍थ में सब से 
भारी दोष यह है कि उसमें कर्त्ता की बुद्धि या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया 
जाता । मिल साइत्र के लेख ही से यह स्पष्टया सिद्ध हो जाता है कि, उस 
( मिल ) की युक्ति को सच मान कर भी, इस तत्त्व का उपयोग सब स्थानों पर एक 
समान नहीं किया जा सकता; क्योंकि वह केवल बाह्य फल के अनुसार नीति का 
निर्गाय करता है, अथोत्‌ उसका उपयोग किसी विशेष मर्यादा के भातर ही किया 
जा सकता हैं; या यों कहिये कि वह एकदेशीय है । इसके सिवा इस सत पर 
एक और भी आज्ञेप किया जा सकता है कि, * स्वार्थ की अपेक्षा परार्थ क्यों और 
कैसे श्रेष्ठ हे ? '--इस प्रश्न की कुछ भी उपपत्ति न बतला कर ये लोग इस तत्त्व को 
सच मान लिया करते हैं । फल यह होता है कि उच्च स्वार्थ की बेरोक पृद्धि होने 
लगती है । यदि स्वार्थ ओर परार्थ दोनों बातें मनुज्य के जन्म से ही रहती हैं 
अथात्‌ स्वाभाविक हैं; तो प्रश्न होता हू कि में स्वाथ की अपेक्षा लोगों के सुख को 
अधिक मच्चत्त्वपूर्णा क्यों समभू ? यह उत्तर तो संतोषदायक हो ही नहीं सकता, 
कि तुम अधिकांश लोगों के अधिक सुख को देख कर ऐसा करो; क्योंकि मल प्रश्न 
ही यह है कि मैं अधिकांश लोगों के आधिक सुख के लिये यत्न क्यों करूँ ? यह बात 
सच हू कि अन्य लोगों के हित में अपना भी छ्वित सम्मिलित रहता है इसलिये 
यह प्रश्न हमेशा नहीं उठता । परन्तु आधिभोतिक पन्‍थ के उक्त तीसरे वर्ग की 
अपेक्षा इस अन्तिम ( चौथे ) वर्ग में यही विशेषता हैं कि, इस आधिभौतिक 
पन्‍थ के लोग यह मानते हैं कि, जब स्वार्थ और परार्थ में विरोध खड़ा हो जाय तब 
उच्च स्वार्थ का त्याग करके परा्थ-साधन ह्वी के लिये यत्न करना चाहिये। इस पन्‍थ 
की उक्त विशेषता की कुछ भी उपपाति नहीं दी गई हैं। इस अभाव की ओर एक 
विद्वान्‌ आधिभोतिक पंडित का ध्यान आकर्षित हुआ | उसने छोटे छोटे कीड़ों से 
लेकर मनुष्य तक सब सजीव प्राशियों के व्यवद्यारों का ख़ूब निरीक्षण किया । और 
अन्त में, उसने यह सिद्धान्त निकाला कि, जब कि छोटे छोटे कीड़ों से ले कर मनुष्यों 
तक में यही गुण अधिकाधिक बढ़ता और प्रगट होता चला आ रहा है कि वे 
स्वयं अपने ही समान अपनी सन्‍्तानों ओर जातियों की रक्षा करते हैं ओर किसी 
को दुःख न देते हुए अपने बन्चुओं की यथासंभव सहायता करते हूं, तब हम 
कह सकते हैं कि सजीव सृष्टि के आचरण का यही--परस्पर-सहाव का गुण-- 
प्रधान नियम हूँ । सजीव सृष्टि में यह नियम, पहले पहल सन्‍्तानोत्पादन और सन्तान 
के लालन-पालन के बारे में देख पड़ता है। थसे अत्यन्त सूक््म कीडों की सृष्टि को 
देखने से, कि जिनमें ख्री-पुरुष का कछ भेद नहों हू, ज्ञात होगा कि एक कीड़े की 
देह बढ़ते बढ़ते फट जाती | और उससे दो कीड़े बन जाते हैँ । अर्थात्‌ यही 
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कहना पड़ेगा कि सम्तान के लिये-दूसरे के लिये-यह कीड़ा अपने शरीर को भी 

त्याग देता है। इसी तरह सजीव सृष्टि में इस कीड़े से ऊपर के दर्ज के स्त्री-पुरुषा- 
त्मक प्राणी भी झपनी अपनी सनन्‍्तान के पालन-पोषणा के लिये स्वार्थ-त्याग करने में 
आनन्दित हुआ करते हैं। यही गण बढ़ते बढ़ते मनुष्यजाति के असभ्य ओर 
जंगली समाज में भी हस रूप में पाया जाता है कि वे लोग न केवल अपनी सन्तानों 
की रक्ता करने में, किंतु अपने जाति-भाइयों की सहायता करनें में भी सुख से 
प्रवृत्त हो जाते हैं। इसलिये मनुष्य को, जो कि सजीव सृष्टि का शिरोमणि है, 
स्वार्थ के समान परार्थ में भी सुख मानते हुए, सृष्टि के उपयक्त नियम की उचद्चाति 
करने तथा स्वार्थ और परर्थ के वतेमान विरोध को सम्नल नष्ट करने के उद्योग में 
लगे रहना चाहिये; बस इसी में उसकी इतिकत्तैव्यता है *। यह युक्तिवाद बहुत 
ठीक है। परन्तु यह तत्त्व कछ नया नहों है कि, परोपकार करने का सदगण मूक 
सृष्टि में भी पाया जाता है, इसलिये उसे परमावाधि तक पहुँचाने के प्रयत्न में ज्ञानी 
मनुष्यों को सदेव लगे रह्दना चाहिये। इस तत्व में विशेषता सिर्फ यद्दी है कि 
झाज कल आधिभोतिक शास्त्रों के ज्ञान की बहुत वृद्धि होने के कारण इस तत्त्व 
की आधिभौतिक उपपत्ति उत्तम रीति से बतलाई गई है। यद्यपि हमारे शाख्त्रकारों 

दृष्टि आध्यात्मिक है तथापि हमारे प्राचीन ग्रन्थों में कहा गया हैं किः-- 
अष्टादशपुराणानां सार सार समुद्धृतम्‌ । 
परोपकारः पुण्याय पापाय परपीडनम्‌ ॥ 

“ परोपकार करना पुरायकर्म है और दूसरों को पीड़ा देना पापकर्म है; बस 
यही अठारह पुराणों का सार है। ” भर्तहरि ने भी कहा है कि “ ध्वार्थों यस्य 
परार्थ एवं स पुमान्‌ एकः स्तां अग्रगीः ” -- परार्थ ही को जिस मनुष्य ने 
अपना स्वार्थ बना लिया है, वच्दी सब सत्पुरुषों में श्रेष्टठ हे । अच्छा; अब यदि छोटे 
कीड़ों से मनुष्य तक की, सृष्टि की उत्तरोत्तर क्रमशः बढ़ती हुई श्रेणियों को देखें, 
तो एक और भी प्रश्न उठता है। वह यह हँ--क्या मनुष्यों में केवल परोपकार-बुद्धि 
ही का उत्कर्ष हुआ है? या, इसी के साथ, उनसें न्याय-बुद्धि, दया, उदारता, दूर- 
दृष्टि, तक, शूरता, 'शति, क्षमा, इंद्रियनिग्रह इत्यादि अनेक अन्य सात्तिक सदगुणों 
की भी वृद्धि हुई है । जब इस पर विचार किया जाता है तब कहना पड़ता हैं कि 
अन्य सब सजीव प्राणियों की अपेक्षा मनुष्यों में सभी सद्गुणों का उत्कर्ष हुआ है। 
इन सब साज्विक गुणों के सम्रह् को “ मनुष्यत्व ” नाम दीजिये। अब यह बात सिद्ध 
हा चुकी कि परोपकार की अपेक्षा मनुष्यत्व को इस भ्रष्ट मानते हूं; ऐसी अवस्था में 
किसी धर्म की योग्यता-अयोग्यता या नीतिमत्ता का निणंय करने के लिये उस कर्म की 
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परीक्षा केवल परोपकार ही की दृष्टि से नहीं की जा सकती -- अब उस कर्म की 
परीक्षा मनुष्यत्व की दृष्टि से दी, अर्थात्‌ मनुष्यजाति में अन्य प्राणियों की अपेक्षा 
जिन जिन गुणों का उत्कर्ष हुआ है उन सब को ध्यान सें रख कर ही, की जानी 
चाहिये। अकेले परोपकार को ही ध्यान में रख कर कुछ न कुछ निर्णाय कर लेने के 
बदले अब तो यह्दी मानना पड़ेगा कि, जो कर्म सब मनुष्यों के “ मनुष्यत्व ' या 
४ मनुष्यपन ? को शोभा दे या जिस कर्म से मनुष्यत्व की घृद्धि हो, वहच्दी सत्कमे 
और वह्दी नीति-धर्म हैं। यदि एक बार इस व्यापक दृष्टि को स्वीकार कर लिया 
जाय, तो “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” उक्त दृष्टि का एक अत्यन्त छोटा 
भाग हो जायगा -- इस मत में कोई स्वतंत्र मच्दत्व नहीं रह जायगा कि सब कमा 
के धर्म-अधर्म या नीतिमत्ता का विचार केवल “अधिकांश लोगों का आधिक सुख ”” 
तत्व के अनुसार किया जाना चाहिये --ओऔर तब तो धर्म-अधर्म का निर्णाय करने 
के लिये मनुप्यत्व ही का विचार करना आवश्यक होगा। और, जब हम इस बात 
का सूचम विचार करने लगेंगे कि “ मनुष्यपन ? या “ मनुष्यत्व ? का यथार्थ स्वरूप 
क्या है; तब हमारे मन में, याज्षवल्क्य के कथनानुसार, “ आत्मा वा अरे द्रष्टव्य:”” 
यह विषय आप ही आप उपस्थित हो जायगा। नीतिशाखत्र का विवेचन करनेवाले 
एक अमेरिकन ग्रन्थकार ने इस समुच्चयात्मक मनुष्य के धर्म को ही “आत्मा” कहा है । 

उपर्युक्त विवेचन से यह मालूम हो जायगा कि केवल स्वार्थ या अपनी ही 
विषय-सख की कनिष्ठ श्रेणी से बढ़ते बढ़ते आधिभोतिक सुख-वादियों को भी परो- 
पकार की श्रेणी तक और अन्त में मनुष्यत्व की श्रेणी तक केसे आना पड़ता है। 
परन्तु, मनुष्यत्व के विषय में भी, आधिभौतिक-वादियों के मन में प्रायः सब 
लोगों के बाह्य विषय-सुख ही की कल्पना प्रधान होती हैं; अतण्व आधिभौतिक- 
वादियों की यह्द अंतिम श्रेणी भी--कि जिसमें अंतःखुख और अंतःशुद्धि का 
कुछ विचार नहों किया जाता--इहमारे अध्यात्मवादी शाखत्रकारों के मतानुसार निर्दोष 
नहीं है । यद्यपि इस बात को साधारणतया मान भी लें कि मनुष्य का सब प्रयत्न 
सुख-प्राप्ति तथा दुःख-निवारणा के ही लिये हुआ करता है, तथापि जब तक पहले 
इस बात का निर्णय न हो जाय, कि सुख किसमें है--आधिभोतिक अर्थात्‌ सांसा- 
रिक विषयोपभोग ही में है अथवा और किसी में है--तब तक कोई भी आधिभोौ- 
तिक पक्ष आह्य नहीं समझा जा सकता । इस बात को आधिभौतिक सुख-वादी भी 
मानते हैं कि शारीरिक सुख से मानसिक सुख की योग्यता अधिक है। पशु को 
जितने सुख मिल सकते हैं वे सब किसी मनुष्य को दे कर उससे पूछो कि “* क्या 
तुम पशु होना चाइते हो?” तो वह कभी इस बात के लिये राज़ी न होगा। 
इसी तरह, ज्ञानी पुरुषों को यह बतलाने की आवश्यकता नहीं कि, तत््वज्ञान के 
गहन विचारों से बुद्धि में जो एक प्रकार की शान्ति उत्पन्न होती है उसकी योग्यता, 
सांसारिक सम्पत्ति और बाह्योपभोग से, हज़ारगुनी बढ़ कर दै। अच्छा; यदि लोकमत 
को देखें तो भी यही ज्ञात होगा कि, नीति का निर्णय करना केवल संख्या पर अवब- 
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लम्बित नहीं है; लोग जो कुछ किया करते हैं वह सब केवल आधिभौतिक सुख के 
ही लिये नहीं किया करते -- वे आधिभौतिक सुख ही को अपना परम उद्देश नहीं 
मानते । बल्कि हम लोग यही कह्दा करते हैं कि, बाह्य सुखों की कान कह्टे, विशेष 
प्रसंग आने पर अपनी जान की भी परवा नहीं करना चाहिये, क्योंकि ऐसे समय में 
आध्यात्मिक दृष्टि के अनुसार जिन सत्य आदि नीति-धर्मो की योग्यता अपनी जान 
से भी अधिक है, उनका पालन करने के लिये मनोनिग्रद्द करने में ही मनुष्य का 
मनुष्यत्व हैं । यही हाल अर्जुन का था| उसका भी प्रश्न यह नहीं था कि लड़ाई 
करने पर किसको कितना सुख होगा । उसका श्रीक्वष्ण से यही प्रश्न था कि “ मेरा, 
अर्थात्‌ मेरे आत्मा का, श्रेय किसमें हूं सो मुझे बतलाइये ? ( गी. २.७; ३.२ ) । 
आत्मा का यह नित्य का श्रेय और सुख आत्मा की शान्ति में हैं; इसी लिये बहदा- 
रणयकोपनिषद ( २.४.२ ) में कहा गया हैं कि “ अम्ृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन ” 
अर्थात्‌ सांसारिक सुख और सम्पात्ति के यथेष्ट मिल जाने पर भी आत्मसुख और 
शास्ति नहों मिल सकती । इसी तरह कठोपनिषद में लिखा है कि जब मुत्यु ने नचिकेता 
को पुत्र, पौन्न, पशु, धान्य, द्रव्य इत्यादि अनेक प्रकार की सांसारिक सम्पातति देनी 
चाहदी तो उसने साफ जवाब दिया कि “ मुझे आत्मविद्या चाहिये, सम्पत्ति नहीं ??; 
ओर ' प्रेय ” अर्थात्‌ इन्द्रियों को प्रिय लगनेवाले सांसारिक सुख में तथा श्रेय 
अर्थात्‌ आत्मा के रुच्चे कल्याण में भेद दिखलाते हुए (कठ.१.२.२ में) कह्दा है किः-- 
श्रयश्व प्रेयश्व मनुष्यमेतस्तो संपर्ीत्य विविनक्ति धीरः । 
श्रेयो हि धारोडभिप्रेयसों वृणीते प्रेयो मन्दो योगक्षेमाद्‌ बुणीते ॥ 

“ जब प्रेय ( तात्कालिक बाह्य इन्द्रिययूख ) और श्रेय ( सच्चा चिरकालिक कल्याण ) 
ये दोनों मनुष्य के सामने उपस्थित होते हूँ तब बुद्धिमान्‌ मनुष्य उन दोनों में से 
किसी एक को चुन लेता ह। जो मनुष्य यथार्थ में बुद्धिमान होता है, वह प्रेय की 
अपेक्षा श्रेय को अधिक पसन्द करता है; परन्तु जिसकी बुद्धि मन्द होती है; उसको 
आत्मकल्याण की अपेज्षा प्रेय अर्थात्‌ बाह्य सुख द्वी अधिक अच्छा लगता है। ” 
इसलिये यह मान लेना उचित नहों कि संसार में इन्द्रियगम्य विषय-सुख ही मनुष्य 
का ऐहिक परम उद्देश दे तथा मनुष्य जो कुछ करता है वह सब केवल बाह्य अर्थात्‌ 
झाधिभीतिक सुख ही के लिये अथवा अपने दुःखों को दूर करने के लिये ही करता है। 
इच्दियगम्य बाह्य सुखों की अपेक्ता बुद्धिगम्य अन्तःसुख की, अर्थात्‌ आध्या- 

त्मिक सुख की, योग्यता आधिक तो ह ही; परन्तु इसके साथ साथ एक बात यह भी 
हैं कि विषय-सुख आनित्य है। यह दशा नीति-धर्म की नहों है । इस बात को सभी 
मानते हैं कि अहिंसा, सत्य आदि धर्म कुछ बाहरी उपाधियों अर्थात्‌ सुख-दुःखों 
पर अबलंबित नहीं हैं, किंतु वे सभी अवसरों के लिये और सब काल में एक 
समान उपयोगी हो सकते हैं; अतणएव वे नित्य हैं। बाह्य बातों पर अवलंबित न 
रहनेवाली, नीति-धर्मों की, यह नियता उनमें कहाँ से और कैसे आई--अर्थात्‌ 
इत नियता का कारण क्या है? इस प्रश्न का आधिभौतिक-वाद से हल होना 
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असंभव है। कारण यह है कि, यदि बाह्य स्टृष्टि के सुल-दुःखों के अवलोकन से 
कुछ सिद्धान्त निकाला जाय तो, सब सुख-दुःखों के स्वभावतः अनितय होने के 
कारण, उनके अपूर्ण आधार पर बने हुए नीति-सिद्धान्त भी वेसे ही अनित्य होंगे। 
और, ऐसी अवस्था में, सुख-दुःखों की कुछ भी परवा न करके सत्य के लिये जान 
दे देने के सत्य-धर्म की जो त्रिकालाबाधित नियता है, वह “ आधिकांश लोगों का 
आधिक सख ” के तत्त्व से सिद्ध नहीं हो सकेगी । इस पर यह आक्षेप किया जाता 
हैं कि जब सासान्य व्यवहारों में सत्य के लिये आण देने का समय आजाता है तो 
अच्छे अच्छे लोग भी असत्य पक्त ग्रहण करने में संकोच नहीं करते, और उस 
समय हमारे शाखकार भी ज्यादा सख्ती नहीं करते; तब सत्य आदि धर्मी की 
नित्यता क्यों माननी चाहिये? परन्तु यह आज्ञेप या दुलील ठीक नहों है; फ्योंकि 
जो लोग सत्य के लिये जान देने का साहस नहीं कर सकते वे भी अपने मुँह से 
इस नीति-धर्म की नित्यता को माना ही करते हैं । इसी लिये मद्दाभारत में अर्थ 
काम आदि पुरुषाथों की लिंद्धि कर देनेवाले सब व्यावह्दारिक धर्मों का विवेचन करके, 
अंत में भारत-सावित्री में (और विदुरनीति में भी ) व्यासजी ने सब लोगों को 
यही उपदेश किया है।-- 

न जातु कामान्न भयात्र लोभाद्व्म त्यजेज्जावितस्यापि हेतोः । 

धर्मो नित्यः सुखदुःखे त्वनित्ये जीवों नित्यः हठ॒रस्य त्वनित्यः ॥ 


अर्थात्‌ “ सुख-दुःख अनिय हैं, परन्तु ( नीति- ) धर्म नित्य हैं; इसलिये सुख की 
इच्छा से, भय से, लोभ से अथवा प्राण-संकट आने पर भी धर्म को कभी नहों 
छोड़ना चाहिये | यह जीव निय है, और सुख-दुःख आदि विषय अनिल हैं ”। 
इसी लिये व्यासजी उपदेश करते हैं कि अनित्य सुख-दुःखों का विचार न करके, 
नितद्य-जीव का संबंध नित्य-धर्म से ही जोड़ देना चाहिये ( मभा. स्व. ५. ६०; उ. 

१,१२,१३ )। यह देखने के लिये, कि व्यासजी का उक उपदेश उचित ह या नहों, 
हमसे अब इस बात का विचार करना चाहिये कि सुख-दुःख का यथार्थ स्वरूप क्या है 
ओर नित्य सुख किसे कहते हैं । 


पॉचिवाँ प्रकरण । 
सुखदःखविवेक । 


पी, 
की 
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हमारे शाख्रकारों को यह सिद्धान्त मान्य ह कि प्रत्येक मनुष्य सखआपसि 
के लिये, प्राप-सुख की वृद्धि के लिये, दुःख को टालने या कम करने के 
लिये ही सदंव प्रयत्न किया करता हैं । भ्गुजी भरद्वाज से शान्तिपर्व ( मभा. शां 
१९०, £ ) में कहते हैँ कि “ इच्च खलु अमुष्मिश्र लोके वस्तुप्रवृत्तयः सुखार्थममि- 
घीयन्ते । न ह्यतः पर त्रिवर्गफलं विशिष्टतरमस्ति ” अर्थात्‌ इस लोक तथा पर- 
लोक में सारी प्रवृत्ति केवल सुख के लिये है और धर्म, अर्थ एवं काम का इसके 
अतिरिक्त कोई अन्य फल नहों है । परन्तु शासत्रकारों का कथन है कि मनुष्य, 
यह न समझ कर कि सच्चा सुख किसमें हूं, मिथ्या सुख ही को सत्य सुख 
मान बैठता है; और इस आशा से कि आज नहों तो कल सख अवश्य मिलेगा, 
वच्द अपनी आयु के दिन व्यतीत किया कर्ता है । इतने में, एक दिन मत्यु के 
भपेटे में पड़ कर वच्च इस संसार को छोड़ कर चल बसता हू! परन्तु उसके उदाहरण 
से अन्य लोग सावधान होने के बदले उसीका अनुकरणा करते रहते हूं ! इस प्रकार 
यह भव-चक्र चल रहा है, ओर कोई मनुष्य सच्चे ओर नित्य सख का विचार 
नहरों करता ! इस विषय में पूर्वी ओर पश्चिमी तत्वज्ञानियों में बड़ा ही मतभेद 
है, कि यह संसार केवल दुःखमय हे, या सुखप्रधान अथवा दुःखग्रधान है। परन्तु 
इन पक्तवालों में से सभी को यह्द्‌ बात मान्य है, कि मनुष्य का कल्याण दुःख का 
अत्यन्त निवारण करके अत्यन्त सख-प्राति करने ही में है । ' सख ” शब्द के बदले 
प्रायः * हित, ? ' श्रेय ” और “ कल्याण ' शब्दों का अधिक उपयोग हुआ करता 
है; इनका भेद आगे बतलाया जायगा । यदि यह मान लिया जाय कि ' सुख ! 
शब्द में ही सब प्रकार के सुख और कल्याण का समावेश दोजाता है, तो सामा- 
कह्दा जा सकता है कि प्रत्येक मनुष्य का प्रयत्न केवल सुख के लिये हुआ 
करता है । परन्तु इस सिद्धान्त के आधार पर सुख-दुःख का जो लक्षण महा- 
भारतान्तगंत पराशरगीता (म.भा. शां. २६५.२७ ) में दिया गया है, कि 
“ यदि तत्सुखं प्राहः द्वेष्यं दुःखमिहेष्यते ”-- जो कुछ हमें इष्ट है वही 
* “ जो केवल बुद्धि से ग्राह्म हो और इन्द्रियों से परे हो, उसे आत्यन्तिक सुख 

कहते हैं । ” 
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सुख है और जिसका हम द्वेष करते हैं अर्थात्‌ जो हमें नहीं चाहिये वही 
दुःख है--उसे शास्त्र की दृष्टि से पूर्ण निर्दोष नहीं कष्ट सकते; क्योंकि इस 
व्याख्या के अनुसार “द्ृष्ट ” शब्द का अर्थ इृष्ट वस्तु या पदार्थ भी हो 
सकता हैं; और, इस अर्थ को मानने से इष्ट पदार्थ को भी सुख कहना पड़ेगा। 
उदाहरणार्थ, प्यास लगने पर पानी इष्ट होता है, परन्तु इस बाह्य पदार्थ “ पानी! 
को “ सुख ? नहीं कह सकते । यदि ऐसा होगा तो नदी के पानी में डूबनेवाले के 
बारे में कहना पड़ेगा कि वह सुख में डूबा हुआ है ! सच बात यह है कि पानी 
पीने से जो इन्द्रिय की तृप्ति होती है उसे सुख कहते हैँ । इसमें सन्देद् नहीं कि 
मजुष्य इस इन्द्रिय-तृप्ति या सुख को चाइता है; परन्तु इससे यह व्यापक सिद्धान्त 
नहीं बताया जा सकता, कि जिस जिसकी चाह होती हू वह सब सुख ही है। 
इसी लिये नेय्यायिकों ने सुख-दुःख को वेदना कह् कर उनकी व्याख्या इस तरह से 
की है “ अनुकूलवेदनीय सुख ” जो वेदना हमारे अनुकूल है वह सुख है और * 
“ प्रतिकूलवेदर्नीयं दुःखं ” जो बेदना हमारे प्रतिकूल है वह दुःख है । ये वेद- - 
ना जन्मसिद्ध अर्थात्‌ मूल ही की और अनुभवगम्य हैं, इसलिये नेय्यायिकों की 
उक्त व्याख्या से बढ़ कर सुख-दुःख का अधिक उत्तम लक्षणा बतलाया नहीं जा 
सकता । कोई यह कहद्दे कि ये वेदनारूप सुख-दुःख केवल मनुष्य के ब्यापारों से ही 
उत्पन्न होते हैं, तो यह बात भी ठीक नहीं हैं; क्योंकि कभी कभी देवताओं के कोप 
से भी बड़े बड़े रोग और दुःख उत्पन्न हुआ करते हैं जिन्हें मनुष्य को अवश्य 
भोगना पड़ता है । इसी लिये वेदान्त-प्रन्थों में सामान्यतः इन सुख-दुःखों के तीन 
भेद -- आधिदेवक, आधिभातिक और आध्यात्मिक--किये गये हैं । देवताओं की 
कृपा या कोप से जो सुख-दुःख मिलते हैं उन्हें * आधिदविक ' कहते हैं । बाह्य 
सृष्टि के, एथ्वी आदि पतद्चमहाभूतात्मक, पदार्थों का मनुष्य की इन्द्रियों से संयोग 
होने पर, शीतोष्ण आदि के कारण जो सुख-दुःख हुआ करते हैं उन्हें * आधि- 
भोतिक ' कहते हैं । और, ऐसे बाह्य संयोग के बिना ही होनेवाले अन्य सब 
सुख-दुःखों को “ आध्यात्मिक ' कहते हैं। यदि सुख-दुःख का यह वर्गीकरण 
स्वीकार किया जाय, तो शरीर ह्वी के वात-पित्त आदि दोषों का परिमाण बिगड़ 
जाने से उत्पन्न होनेवाले ज्वर आदि दुःखों को, तथा उन्हीं दोषों का परिमाण 
यथोचित रहने से अनुभव में आनेवाले शारीरिक स्वास्थ्य को, आध्यात्मिक सुख- 
दुःख कहना पड़ता है। क्योंकि, यद्यपि ये सुख-दुःख पश्मभूतात्मक शरीर से सम्बन्ध 
रखते हैं अर्थात्‌ ये शारीरिक हैं तथापि हमेशा यह नहीं कद्दा जा सकता कि ये शरीर 
से बाहर रहनेवाले पदार्थों के संयोग से पैदा हुए हैँ। ओर, इसलिये आध्यात्मिक 
सुख-दुःखों के, वेदान्त की दृष्टि से, फेर भी दो भेद--शारीरिक ओर मानसिक-- 
करने पड़ते हूँ। परन्तु, यादि इस प्रकार सुख-दुःखों के * शारीरिक ! और “ मान- 
सिक ? दो भेद कर दें; तो फिर आधिदैविक सुख-दुःखों को भिन्न मानने की कोई 
आवश्यकता नहीं रह जाती | क्योंकि, यह तो स्पष्ट ही है कि, देवताओं की कृपा 
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अथवा क्रोध से होनेवाले सख-दुःखों को भी आख़िर मनुष्य अपने ही शरीर या 
मन के द्वारा भोगता है। अतएव हमने इस ग्रन्थ में वेदान्त-म्रन्थों की परिभाषा के 
अनुसार सख-दुःखों का त्रिविध वर्गीकरण नहीं किया है, किन्तु उनके दो ही वर्ग 
( बाह्य या शारीरिक और आभ्यंतर या मानसिक ) किये हैं, और इसी वर्गीकरण के 
अनुसार, हमने इस ग्रन्थ में सब प्रकार के शारीरिक सख-दुःखों को “आधिभातिक” 
और सब प्रकार के मानसिक सुख-दुःखों को “ आध्यात्मिक ” कहा है। वेदान्त 
ग्रन्थों में जसा तीसरा वर्ग "आधिदविक ! दिया गया है वेसा हमने नहा 
किया है; क्योंकि हमारे मतानुसार सख-दःखों का शाखीय रीति से विवेचन करने 
के लिये यह द्विविध वर्गीकरण ह्वी अधिक सभीते का है । सुख-दुःख का जो 
विवेचन नीचे किया गया हे उसे पड़ते समय यह्द बात अवश्य ध्यान में रखनी 
चाहिये, कि वेदान्त ग्रन्थों के आर हमारे वर्गाकरण में भद है । 

सुख-दुःखों को चाह्टे आप द्विविध मानिये अथवा त्रिविध; इसमें सन्देह नहों 
के दुःख की चाह किसी भनुष्य को नहों होती। इसी लिये वेदान्त और सांख्य 
शासत्र (सां. का. $; गी. ६. २१, २२) में कहा गया ह कि, सब प्रकार के दुःखों 
की अत्यन्त निश्त्ति करना ओर आत्यन्तिक तथा नित्य सुख की प्राप्ति करना ही 
मनुष्य का परम पुरुषार्थ है। जब यह बात निश्चित हो चुकी, कि मनुष्य का परम 
साध्य या उद्देश आत्यन्तिक सख ही है, तब ये प्रश्न मन में सहज ही उत्पन्न होते 
हैं कि अत्यन्त, सत्य ओर नित्य सर किसको कहना चाहिये, उसकी प्राप्ति होना 
संभव ह या नहों ? यदि संभव है तो कब और केसे ? इत्यादि। और जब हम 
इन प्रश्नों पर विचार करने लगते हूं, तब सब से पहले यही प्रश्न उठता ह कि, 
नैय्यायिकों के बतलाये हुए लक्षण के अनुसार सुख और दुःख दोनों भिन्न भिन्न 
स्वतंत्र वेदनाए, अनुभव या वस्तु है अथवा “जो उजेला नहों वह अँधेरा ” इस 
न्याय के अनुसार इन दोनों वेदनाओं में से एक का अभाव होने पर दूसरी संज्ञा का 
उपयोग किया जाता है? भर्तूहरि ने कद्दा है कि “ प्यास से जब मुँह सूख जाता हू 
तब हम उस दुःख का निवारणा करने के लिये पानी पीते हूं, भूख से जब हम व्याकुल 
हो जाते हैं तब मिष्टानत्न खा कर उस व्यथा को हटाते हैं और काम-वासना के प्रदीप 
होने पर उसको ख्ीसंग द्वारा तृप्त करते हं ?-- इतना कचह्द कर अन्त में कहा है किः- 


प्रतीकारों व्याधे: सुखमिति विपरय॑स्यति जनः | 


“« किसी व्याधि अथवा दुःख के होने पर उसका जो निवारण या प्रतिकार किया 

जाता है उसी का लोग भ्रमवश “ सुख ” कद्दा करते हूं ! ” दुःख-निवारण के अति- 

रिक्त ' सुख ? कोई भिन्न वस्तु नहीं है। यह नहों समझना चाहिये कि उक्त सिद्धान्त 
. मनुष्यों के सिर्फ उन्हीं व्यवद्दारों के विषय में उपयुक्त होता ुे जो स्वार्थ ही के लिये 
, किये जाते हूँ । पिछले प्रकरण में आनन्द गिरि का यद्ट मत बतलाया ही गया है कि 
/ जब हम किसी पर कुछ उपकार करते हैं तब उसका कारण यही होता है कि 
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उसके दुःख को देखने से हमारी कारुणय थृत्ति हमारे लिये असह्य हो जाती है। 
और इस दुःसहत्व की व्यथा को दूर करने के लिये ही हम परोपकार किया करते 
हैं । इस पत्ष के स्वीकृत करने पर हमें महाभारत के अनुसार यह सानना पड़ेगा किः- 
तृष्णातिग्रभव दुःख दुःखारतिप्रभव॑ सुखम्‌ | 
“ पहले जब कोई तृष्णा उत्पन्न दह्ोती है तब उसकी पीड़ा से दुःख होता है और 
उस दुःख की पीड़ा से फिर सुख उत्पन्न द्वोता है” (शां. २५. २२; १७४. १६ ) । 
संक्षेप में इस पंथ का यह कहना है कि, मनुष्य के मन में पहले एक-आध आशा, 
वासना या तृष्णा उत्पन्न होती हैं; और जब उससे दुःख होने लगे तब उस दुःख 
का जो निवारण किग्रा जावे, वही सुख कहलाता हूँ; सुख कोई दूसरी भिन्न 
वस्तु नहीं हैं । अधिक फ्या कहें, इस पन्‍्य के लोगों ने यह भी अनुमान निकाला है 
कि, मनुष्य की सब सांसारिक प्रवृत्तियाँ केवल वासनात्मक और तृष्णात्मक ही हैं; 
जब तक सब सांसारिक कर्मों का त्याग नहीं किया जायगा तब तक वासना या तृष्णा 
की जड़ उखड़ नहों सकती; और जब तक तृष्णा या वासना की जड़ नष्ट नहीं हो 
जाती तब तक सत्य और नित्य सुख का मिलना भी सम्भव नहीं है। बृहदारणशयक 
(बू. ४७. ४७. २२; वेसू. ३. ४. १५. ) में विकल्प से और जाबाल-संन्यास आदि 
उपनिषदों में प्रधानता से उसी मार्ग का प्रतिपादन किया गया है; तथा अष्टावक्रगीता 
(६. ८; १०. ३-८ ) एवं अवधूतगीता (३. ४६) भें इसीका अनुवाद है। इस 
पंथ का आन्तिम सिद्धान्त यही है कि, जिस किसी को आल्यन्तिक सुख या मोत्ष प्राप्त 
करना है उसे उचित हैं कि वह जितनी जल्‍दी होसके उतनी जल्‍दी संसार को 
छोड़ कर संन्यास ले ले | स्प्ठतिग्रन्थों में जिसका वर्गान किया गया है और श्रीक्षक- 
राचार्य ने कलियुग में जिसकी स्थापना की है, वह श्रौत-स्मार्त कर्म-संन्यासमार्ग 
इसी तत्त पर चलाया गया है। सच है; यदि सुख कोई स्वतंत्र वस्तु ही नहों हे, 
जो कुछ है सो दुःख ही है, ओर वह्‌ भी तृथ्णामूलक है; तो इन तृष्णा आदि 
विकारों को ही पहले समूल नष्ट कर देने पर फिर सवाथे और पराथ की सारी केकट 
आप ही आप दूर हो जायगी, और तब मन की जो मूल साम्यावष्था तथा शान्ति है 
उही रह जायगी। इसी अभिप्राय से महाभारतान्तर्गत शान्तिपवं की पिंगलगीता 
में, और मंकिगीता में भी, कह्दा राया है किः-- 
यत्च कामसमुख लोके यच्च दिव्य महत्‌ सुखम्‌ । 
तृष्णाश्षयसुखस्थेते नाहंतः पोड्शी कलाम ॥ 


“ सांसारिक काम अर्थात्‌ वासना की तृत्ति होने से जो सुख होता है और जो सुख 

स्वर्ग में मिलता है, उन दोनों सुखों की योग्यता, तृष्णा के क्षय जे होनेवाले सुख के 

सोलइवें हिस्से के बराबर भी नहों है ” ( शां. १७४. ४८; १७७. ४६ ) । वैदिक 

संन्यासमार्ग का ही, आगे चल कर, जैन और बोदधर्मों में अनुकरणा किया गया 

है। इसी लिये इन दोनों धर्मों के ग्रन्थों में तृष्णा के दुष्परिणामों का और उसकी 
गी, र, १३ 


ध्द गीतारहस्य अथवा कममयोगशा्र । 


त्याज्यता का वर्गान, उपयुक्त वर्णन ही के समान--और कहीं कह्ीं तो उससे भी 
बढ़ा चहा--किया गया है ( उदाइरणाथ, धम्मपद के तृप्णा वर्ग को देखिये )। 
तिब्बत के बोद्ध धर्मग्रन्थों में तो यहाँ तक कहा गया हे कि मद्दाभारत का वक्त 
छोक, बुद्धत्व प्राप्त होने पर गातम बुद्ध के सुख से निकला था # । 
तृष्णा के जो दष्परिणाम ऊपर बतलाये गये हैं वे श्रीमक्धगवद्गीता को भरी 
मान्य हैं। परनन्‍त गीता का यह घिद्धान्त है कि उन्हें दर करने के लिये कम ही का 
त्याग नहीं कर बैठना चाहिये। अतएवं यहाँ सख-छःख की उक्त उपपत्ति पर कछ 
सूछम विचार करना आवश्यक है । संन्याससार्ग के लोगों का यधह्ट कथन सर्वेथा सत्य 
नहीं माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णा आदि दुःखों के निवारगा होने पर ही 
त्पन्न होता है । एक बार अनुभव की हुई ( देखी रुईं, सनी हुईं, इत्यादि ) वस्तु 
की जब फिर चाह होती ह तब उसे काम, वासना या इच्छा कहते ई । जब 
इच्छित वस्तु जल्दी नहीं मिलती तब ढःख होता है; आर जब वच्द इच्छा तीज्र 
होने लगती है, अथवा जब इच्छित वस्तु के मिलने पर भी पूरा सुख नहीं मिलता 
और उसकी चाह अधिकाधिक बढ़ने लगती है, तब उसी इच्छा को तृष्णा कहसे 
हे । परन्तु इस श्रकार केवल इच्छा के, तप्णा-स्वरूप में, बदल जाने के पहले वीं, 
यदि वह इच्छा पूणो हो जाय, तो उससे होनेवाले सख के बारे भें हम यह नहीं 
कह सकेंगे कि वह तष्णा-दःख के क्षय होने से उत्पन्न हुआ हूं। उदाहरणार्थ 
प्रतिदिन नियत समय पर जो भोजन मिलता है, उसके बारे में यह अनुभव नहीं 
हैं कि भोजन करने के पहले हमें दुःख ही होता हो । जब नियत समय पर भोजन 
नहीं मिलता तभी हमारा जी भूरत्र से ब्याकल हो जाया करता ह--अन्यथा नहीं | 
छा, यदि हम मान लें कि तप्णा ओर इच्छा एक डी अथ के द्योतक दब्द हैं, तो भी 
यह सिद्धान्त सच नहीं माना जा सकता कि सब लुख तृष्यामलक ही हैं। उदा- 
इरणा के लिये, एक छोटे बच्चे के मु मं अचानक एक मिश्री की उली डाल दो; तो 
क्या यह कहा जा सकेगा कि उस बच्चे को मिश्री खाने से जो सुख कुआ वह पूर्व 
तृष्णा के छ्॑य से हुआ है? नहीं। इसी तरह मान लो कि राह चलते चलते हम 
किसी रमणाय बाग में जा पहुँचे, और वहाँ किसी पक्ती का मघुर गान एकाएक 
पून पड़ा, अथवा किसी मन्दिर में भगवान्‌ की मनोहर छवि देख पड़ी: तब ऐसी 
अवस्था में यह नहीं कहा जा सकता कि उस गान के सुनने ले या उस छवि के 
दशन से होनेवाले सख की हम पहले ही से इच्छा किये बठे थे। सच बात तो 
यही है कि सख की इच्छा किये बिना दही. उस समय, इसमें सुख मिला। इन रदाहरणों 
पर ध्यान देने से यह अवश्य ही मानना पड़ेगा कि संन्यास-मार्गवाली सुख की उत्त 
# |70007॥॥7 |,072 07 .//666/6, 0. 7. यह शोक “ उदान ? नामक पाली 
अन्य (२.२) में है। परन्त उसमें ऐसा वर्णन नहीं ४ कि यह श्गोक बुद्ध के मख से, उस 
बुद्धत्व ? प्राप्त दाने के समय, निकला था। इससे यह साफ मालूम हा जाता है कि यह 
प्रक पहले पहल बुद्ध के मुख स नहीं ।नकला था। 
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व्याख्या ठीक नहीं है और यह भी मानना पड़ेगा कि इन्द्रियों में भली-बुरी वस्तुओं 
का उपभोग करने की स्वाभाविक शक्ति होने के कारण! जब वे अपना अपना व्यापार 
करती रहती हैं और जब कभी उन्हें अनुकूल या प्रतिकूल विषय की प्राप्ति हो 
जाती है तब, पहले तृष्णा या इच्छा के न रहने पर भी, हमें सुख-दुःख का अनुभव 
हुआ करता है । इसी बात पर ध्यान रख कर गीता ( २.१४ ) में कहा गया 
है कि “ मात्राध्पर्श ” से शीत, उष्ण आदि का अनुभव होने पर सुख-दुःख हुआ 
करता है। सृष्टि के बाह्य पदार्थों को “मात्रा ” कहते हैं। गीता के उक्त पदों का 
अर्थ यह हैं कि, जब इन बाह्य पदार्थों का इन्द्रियों से स्पर्श अर्थात्‌ संयोग होता 
/ूँ तब सुख या दुःख की वेदना उत्पन्न होती है । यही कर्मयोगशासत्र का भी 
सिद्धान्त है। कान को कड़ी आवाज़ अप्रिय क्यों मालूम होती है? जिह्दा को मधुर 
स्स प्रिय क्यों लगता है? आंखों को पूर्ण चद्ध का प्रकाश आरुद्दादकारक 
क्यों प्रतीत होता है ? इत्यादि बातों का कारगा कोई भी नहीं बतला सकता। 
हम लोग केवल इतना ही जानते हैं कि जीम को मधुर रस मिलने से वह्द सन्तुष्ट 
हो जाती हैं। इससे प्रगट होता है कि आधिभातिक सुख का ध्वरूप केवल 
इन्द्रियों के अधीन हे और इसलिये कभी कभी इन इन्द्रियों के व्यापारों को जारी 
रखने में ही सख मालूम होता है--चाहे इसका परिणाम भविष्य में कुछ भी हो। 
बअदाइहरगार्थ, कभी कभी ऐसा होता | कि मन में कुछ विचार आने से उस विचार 
के सूचक शब्द आप ही आप भुंद से बाहर निकल पड़ते हूं। ये शब्द कुछ इस 
इरादे से बाहर नहीं निकाले जाते कि इनको कोई जान ले; बल्कि कभी कभी तो 
इन स्वाभाविक व्यापारों से हमारे मन की गुप्त बात भी प्रगट हो जाया करती है 
जिससे हमको उल्टा नुकसान हो सकता है । छोटे बच्चे जब चलना सीखते हैं तब 
वे दिन भर यहाँ वह्दों यों जी चलते फिरते रहते हैं। इसका कारणा यही है कि 
उन्हें चलते रहने की क्रिया में ही उस समय आनन्द मालूम होता है । इसलिये 
सब सुखो को दुःखाभावरूप ही नकह कर यही कद्दा गया है कि “ इन्द्रियस्येनिहि- 
यध्यार्थे रागद्वेषो ब्यवध्यितो ” ( गी. ३.३४ ) अर्थात्‌ इन्द्रियों में ओर उनके शब्द- 
स्पर्श आदि विषयों में जो राग ( प्रेम )और ह्वेष हैं, वे दोनों पहले ही से “व्यवस्थित' 
अर्थात्‌ स्वतन्त्र-पिद्ध हैं। और अब हमें यही जानना है कि इन्द्रियों के ये व्यापार 
आत्मा के लिये कल्याण॒दायक कैसे होंगे या कर लिये जा सकेंगे । इसके लिये 
श्रीक्षषाण भगवान का यहद्दी उपदेश है कि, इन्द्रियों ओर मन की वृत्तियों का नाश 
करने का प्रयत्न करने के बदले उनको अपने आत्मा के लिये लाभदायक बनाने के 
अर्थ अपने अधीन रखना चाहिये--उन्हें स्वतन्त्र नहीं होने देना चाहिये। भगवान्‌ 
के इस उपदेश में, और तृष्या तथा उसी के साथ सब मनोवृत्तियों को भी समूल 
नष्ट करने के लिये कहने में, ज़मीन-आसमान का अन्तर है। गीता का यह तात्पर्य 
नहीं है, कि संसार के सब कर्तृत्व और पराक्रम का बिलकुल नाश कर दिया जाय: 
बल्कि उसके अदारहतवें अध्याय ( १८.२६-) में तो कहा है कि कार्य-कर्ता में सम- 
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बुद्धि के साथ घृति और उत्साह के गुणों का होना भी आवश्यक है। इस विषय 
पर विस्तृत विवेचन आगे किया जायगा। यहाँ हमको केवल यही जानना है, कि 
सुख ” ओर “ दुःख ! दोनों भिञ्ञ वृत्तियाँ हैं, या उनसें से एक दूसरी का अभाव 
मात्र ही है। इस विषय में गीता का मत, उपयुक्त विवेचन से पाठकों के ध्यान में 
आ ही गया होगा। "“ज्षेत्र' का अथे बतलाते समय 'सख' और 'दुःख' की अलग अलग 
गणाना की गई है (गी. १३. ६ई ); बल्कि यह भी कहा गया हैं, ' सुख ” सत्त्वगुगा 
का और “ तृप्णा ? रजोगुण का लक्षण है ( गी. १४. ६, ७ ); ओर सत्वगुण तथा 
रजोगुण दोनों अलग अलग हैं । इससे भी भगवरद्गीता का यह मत साफ मालूम 
हो जाता है, कि सुख और दुःख दोनों एक दूसरे के प्रतियोगी हैं और भिन्न भिन्न 
दो घृत्तिया हैं । अठारहवें अध्याय में राजस त्याग की जो न्यूनता दिखलाई है, कि 
८ कोई भी काम यदि दुःखकारक है तो उसे छोड़ देने से यागफल नहों मिलता, 
किंतु ऐसा त्याग राजस कहलाता है ” (गी. १८. ८ ), वह भी इस सिद्धांत के 
विरुद्द है कि “ सब सख तृष्णा-क्षय-मूलक ही है। ” 
अब यदि यह समान लें कि सब सख तष्णा-क्षय-रूप अथवा दःखाभावरूप 
नहीं हैं, ओर यह्द भी सान लें कि सुख-दुःख दोनों स्वतंत्र वस्तु हैं, तो फिर ( इन 
दोनों वेदनाओं के पपर-विशेधी या प्रतियोगी होने के कारण ) यह दसरा प्रश्न 
उपस्थित होता हैं कि जिस मजुष्य को दुःख का कुछ भी अनुभव नहों है, उसे सुख 
का स्वाद मालूम हो सकता है या नहों ? कुछ लोगों का तो यद्दों तक कहना है 
कि दुःख का अनुभव हुए बिना सुख का स्वाद दही नहीं मानूस हो सकता। इसके 
विपरीत, रवग के देवताओं के नित्यसत्र का उदाहरगा दे कर, कुत्र पंडित प्रति 
पादन करते हूं कि सुख का स्वाद मालूम होने के लिये दुःख के पूवानुभव की कोई 
आवश्यकता नहों है। जिस तरह किप्री भी खट्टे पदार्थ को पहले चसखे त्रिना ही 
शहद, गुड़, शक्कर, आम, केला इत्यादि पदार्थों का भिय्र भिन्न मीठापन सालूम हो 
जाया करता हैं; उसी तरह, सुत्र के भी अनेक प्रकार होने के कारण पूर्वदःखानुभव 
के बिना द्वी मित्र भिल प्रकार के सखों ( जते, रुईदार गद्दी पर से उठ कर पते की 
गद्दी पर बेठना इत्यादि ) का सदेव अनुभव करते रहना भी सर्वया सम्भव ह। 
परतु सांसारिक व्यवहारों को देखने से मालूम हो जायगा, कि यह युक्ति दी निरर्थक 
ह। पुराणों में देवताओं पर भी संकट पड़ने के कई उदाहरण हैं; और, पुराय का 
अंश घटते ही कुछ समय के बाद, स्वर्ग-सुख का भी नाश हो जाया करता है; इस- 
लिये स्वर्गीय सख का उदाहरण ठीक नहीं हैं । और, यदि ढीक भी हो, तो स्वर्गीय 
सुख का उदाहरण हमारे किस काम का ? यदि यह सत्य मान लें कि “ नित्यमेव 
सुख स्वर्गे, ”' तो इसी के आगे ( मभा. शां. १६०. १४ ) यह भी कहा है कि 
“८ सुख॑ दुःखामिहोभयम्‌ ” अर्थात्‌ इस ससार में सुख और दुःख दोनों मिश्रित हैं। 
इसी के अनुसार समर्थ श्रीरामदास स्वामी ने भी कहा है “ है विचारवान मनुष्य ! 
इस बात को अच्छी तरह सोच कर देख ले, कि इस संसार में पूर्ण सुखी कोन 
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है।” इसके सिवा द्रौपदी ने सत्यभामा को यह उपदेश दिया है कि-- 
सुख सुखेनेह न जातु लम्य दुःखेन साध्वी लभते सुखानि । 

अर्थात्‌ “ सुख से सुख कभी नहीं मिलता; साध्वी ख्री को सुख-प्राप्ति के लिये दुःख 
या कष्ट सहना पड़ता है ” ( मभा. वन. २३३.४ ); इससे कहना पड़ेगा कि यह 
उपदेश इस संसार के अनुभव के अनुपार सत्य है। देखिये, यदि जामुन किसी के 
आठ पर भी घर दिया जाय, तो भी उसको खाने के लिये पहले मुँद्द खोलना पड़ता 
हैं; और यदि मुँह में चला जाय तो उसे खाने का कष्ट सहना ही पड़ता है ! 
सारांश, यह वात लिद्ध है कि दुःख के बाद सुख पानेवाले मनुष्य के सुखास्वादन में, 
और हमेशा विषयोपभोगों में ही निमप्त रहनेवाले मनुप्य के सुखास्वादन में बहुत 
भारी अंतर /ह। इसका कारण यह है, कि हमेशा सुख का उपभोग करते रहने से 
सख का अनुभव करनेवाली इंद्रियाँ भी शियिल हो जाती हैं। कद्दा भी है किः- 

प्रायेण श्रीमतां लछोके मोक्‍्तु शक्तिने विद्यत | 

काश़ञन्यपि हि जीयन्त दरिद्राणां च सवंशः ॥ 
अ्थांत्‌ “ श्रीमानों में सुस्वादु अन्न को सेवन करने की भी शक्ति नहीं रहती, परंतु 
गृतेब लोग लकड़ी को भी पचा जाते हैं ” ( मभा, शां. २८, २५ )। अतपएव जब 
कि हम को इस संसार के ही व्यवह्दारों का विचार करना है तब कहना पड़ता हे कि 
इस प्रश्न को अधिक हल करते रहने में कोई लाभ नहों कि बिना दुःख पाये हमेशा 
सुत्र का अनुभव किया जा सकता है या नहों ? इस संसार में यह्दी क्रम सदा से 
देख पड़ रहा है कि, “ सुखस्यानन्तर दुःख॑ दुःखस्थानन्तर सुखम्‌ ” ( वन. २६०. 
४६. शां. २५. २३ ) अर्थात्‌ सुख के वाद दुःख और दुःख के बाद सुख मिला ही 
करता है.। और महाकवि कालिदास ने भी मेघदूत (मे. ११४) में वर्णन किया है-- 

कस्पेकांत सुखमुपनत दुःखमेक्रांततों वा । 

नीचे/च्छत्पुपरि च दशा चक्रनमिक्रमेण ॥ 
“ किप्री की भी स्थिति हमेग्ा सुबमय या हमेशा दुःखमग्र नहों होती । सुख- 
दुःख की दशा, पहिये के समान ऊपर और नोच की ओर, हमे गा बदलती रहती है।” 
अब चाहे यह दुःख हमारे सुख के मिठास को अधिक बढ़ाने के लिये उत्पन्न हुआ 
हो और चाहे इस प्रकृति के संसार में उसका और भी कुछ उपयोग होता हो, वक्त 
अनुभव-सिद्ध क्रम के बारे में मतभेद द्वो नहों सकता। हाँ, यह बात कदाचित 
असम्भव न होगी कि कोई मनुष्य हमेशा ही विषय-लुख का उपभोग किया करे और 
उससे उसका जी भी न ऊबे; परतु इस कर्मभूमि ( मृत्युलोक या संसार ) में यह 
बात झवश्य असम्भव ह कि दुःख का बिलकुल नाश हो जाय और हमेशा सुख 
ही सुख का अनुभव मिलता रहे । 


यदि यह बाय तिद्ध है कि संप्तार केवल सुखमप नहों है, किन्तु वह सुख -दुःखा- 
त्मक हूं; तो अब ताधरा प्रश्न आप ही आप मन में पंदा होता है, कि संसार में 
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सुख अधिक है या दुःख ? जो पश्चिमी परिडत आधिभौतिक सुख को ही परम साध्य 
मानते हैं, उनमें से बहुतेरों का कहना है, कि यदि संसार में सुख से दुःख ही 
अधिक होता तो, ( सब नहीं तो ) अधिकांश लोग अवश्य ही आत्महत्या कर 
डालते; क्योंकि जब उन्हें मालूम हो जाता कि संसार दःखमय है तो वे फिर उसमें 
रहने की मम में क्यों पड़ते ? बहुधा देखा जाता कि मनुष्य अपनी आयु अर्थात्‌ 
जीवन से नहीं ऊबता; इसलिये निश्चयपूर्वक यह्दी अनुमान किया जा सकता है कि 
+“ इस संसार में मनुष्य को दुःख की अपेक्ता सव द्वी अधिक मिलता है; और इसी लिये 
धर्म-अधर्म का निर्णय भी सख को ही सब लोगों का परम साध्य समझ कर किया 
जाना चाहिये | अब यदि उपयुक्त मत की अच्छी तरह जाँच की जाय तो मालूम हो 
जायगा, कि यहाँ आत्महत्या का जो सम्बन्ध सांसारिक सुख के साथ जोड़ दिया 
गया है वह वस्तुतः सत्य नहों हैं। हा, यद्द बात सच है कि कभी कभी कोई मनुष्य 
संसार से त्रस्त हो कर आत्मइला कर डालता है; परन्तु सब लोग उसकी गगाना 
“ अपवाद ? में अर्थात्‌ पागलों में किया करते हैं। इससे यही बोध होता ह कि सर्व 
साधारण लोग भी “ आत्महत्या करने या न करने ? का संबंध सांसारिक सुख के 
साथ नहीं जोड़ते, किंतु वे उसे (अर्थात्‌ आत्महत्या करने या न करने को ) एक 
स्वतंत्र बात समझते हैं | यदि असभ्य और जंगली मनुष्यों के उस “संसार ' या 
जीवन का विचार किया जावे, जो सधरे हुए और सभ्य मनुष्यों की दृष्टि से अत्यंत 
कष्टदायक और दःखमय प्रतीत होता है, तो भी वही अनुमान निष्पन्न होगा 
जिसका उल्लेख ऊपर के वाक्य में किया गया हैं। प्रसिद्ध सश्शिख्ज्ञ चार्स उडार्विन 
ने अपने प्रवास-अंथ में कुछ ऐसे जंगली लोगों का वन किया है जिन्हें उसने 
दक्तिण-अमेरिका के अत्यन्त दक्षिण पग्रान्तों में देखा था। उस वगान सें लिखा है, 
ये असभ्य लोग-सख्री-पुरुष सब के सब-कठिन जाड़े के दिनों में भी नंगे घूमते रहते हैं; 
इनके पास अनाज का कुछ भी संग्रह न रहने से इन्हें कभी कभी भूखों मरना पड़ता 
है; तथापि इनकी संख्या दिनोंदिन बढती ही जाती हैं!" देखिये जंगली मनुष्य भी 
अपनी जान नहीं देते; परंतु क्या इससे यह्द अनुमान किया जा सकता है, कि उनका 
संसार या जीवन सुखमय हैं? कदापि नहीं । यह बात सच है कि वे आत्महत्या 
नहीं करते; परंतु इसेक कारण का यदि सूक्ष्म विचार किया जावे तो मालूम होगा 
कि हर एक मनुष्य को -- चाहे वह सभ्य हो या असभय --- केवल इसी बात में अत्यंत 
आनंद मालूम होता है कि “ में पशु नहों हूँ, मनुष्य हूं '; ओर अन्य सब सुखों 
की अपेक्षा मनुष्य होने के सख को वह इतना अधिक मचत्त्वपूणं समझता है, कि 
यह संसार कितना भी कष्टमय क्यों न हो, तथापि वह उसकी ओर ध्यान नहीं देता 
और न वह अपने इस मनुष्यत्व के दुर्लभ सुख को खो देने के लिये कभी तैयार 
रहता है । मनुष्य की बात तो दूर रहदी; पशु-पक्ती भी आत्महत्या नहीं करते । 
तो, क्‍या इससे हम यह कह सकते हैं, कि उनका भी संसार या जीवन सुखमय 
क# (2&7ज78 7९76 /78/0१8 ॥2096896 ?0५76 ६88 ॥0/४6, (87, , 
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है? तात्पर्य यह है कि “ मनुष्य या पशु-पक्षी आत्महत्या नहीं करते ' इस बात से 
यह आमक अनुमान नहीं करना चाहिये कि उनका जीवन सुखमय है । सच्चा 
अनुमान यह्दी हो सकता है कि, संसार कैसा ही हो, उसकी कुछ अपेक्षा नहीं; सिर्फ 
अचेतन अर्थात्‌ जड़ अवध्था से सचेतन यानी सजीव अवस्था में आने ही से अनु- 
प्म आनंद मिलता हैं, और उसमें भी मनुप्यत्व का आनंद तो सब से श्रेष्ठ है। 
हमारे शाख्त्रकारों ने भी कहा हैंः-- 


भूतानां प्राणिनः श्रेष्ठ: प्राणिनां बुद्धिजीविनः । 
बुद्धिमत्सु नराः श्रष्ठा नरेषु आह्यणाः स्मृता: ॥ 
ब्राह्मणषु च विद्वांस: विद्वत्सु कतबुद्धयः । 
क॒तबुद्धिषु कर्तारः कतृषु बरह्मवादिनः ॥ 


अर्थात्‌ * अचेतन पदार्थों की अपेक्षा सचेतन प्राणी श्रेष्ठ हैं; सचेतन प्राणियों में 
बुद्धिमान, बुद्धिमानों में मनुष्य, मनुष्यों में ब्राह्मणा, ब्राह्मणों में विद्ान्‌, विद्वानों 
में कृतबुद्धि ( वे मनुष्य जिनकी बुद्धि सुसंस्कृत हो ), कृतबुद्धियों में कर्ता ( काम 
करनेवाले ), और कर्त्ताओं में ब्ह्मवादी श्रेष्ठ हें । ” इस प्रकार शास्त्रों ( मनु. १. 
४६, ६७; मभा, उद्यो, ५. ५ और २ ) में एक से दूसरी बढ़ी हुई श्रेणियों का जो 
वर्गान है, उसका भी रहस्य वही है जिसका उछेख ऊपर किया गया है; और 
उसी न्याय से भाषा-ग्रन्थों में भी कहा गया है कि चारासी लाख योनियों में नरदे्ट 
श्रेष्ठ है, नरों से मुमुक्तु श्रेष्ठ है, और मुमुक्तुओं में सिद्ध श्रेष्ट £। संसार में जो 
यह कहावत प्रचलित है कि “ सब से अपनी जान अधिक प्यारी होती है” उसका 
भी कारण वही है जो ऊपर लिखा गया है; और इसी लिये संसार के दुःखमय 
होने पर भी जब कोई मनुष्य आत्महत्या करता है तो उसको लोग पागल कचहते हैं 
और घर्मशासत्र के अनुसार वह पापी समझा जाता है ( मभा. कर्णा. ७०.२८ ); 
तथा आत्महत्या का प्रयत्न भी कानून के अनुसार जुर्म माना जाता है। संक्षेप में यह 
सिद्ध हो गया कि * मनुष्य आत्महत्या नहीं करता ? इस बात से संसार के सुखमय 
होने का अनुमान करना उचित नहीं है । ऐसी अवध्या में हम को, “ यह संसार 
सुखमय है या दुःखमय ? ” इस अश्न का निर्णाय करने के लिये, पूर्वकर्मानुसार 
नरदेह-प्रापि-रूप अपने नेसर्गिक भाग्य की बात को छोड़ कर, केवल इसके पश्चात्‌ की 
अर्थात्‌ इस संसार ही की बातों का विचार करना चाहिये । ' मनुष्य आत्महत्या 
नहीं करता, बल्कि वह जीने की इच्छा करता रहता है” यहद्द तो सिर्फ संसार 
की प्रवृत्ति का कारण है; आधिभौतिक पंडितों के कथनानुसार, संसार के सुखमय 
होने का, यह कोई सुबूत या प्रमाण नहीं है।यह बात इस प्रकार कह्दी जा सकती 
है कि, आत्महत्या न करने की बुद्धि स्वाभाविक #ै, वह कुछ संसार के लुख-दुःखों 
के तारतम्य से उत्पन्न नहीं हुईं हैं; और, इसी लिये, इससे यह सिद्ध हो नहीं 
सकता कि संसार सुखमय है । 
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केवल मनुष्य-जन्म पाने के सौभाग्य को और ( उसके बाद के » मनुष्य के 
सांसारिक व्यवद्दार या * जावन ? को भ्रमवश एक ही नहीं समर लेना चा हिये; 
केवल मनुष्यत्व और मजुष्य के नित्य व्यवह्दार अथवा सांसारिक जीवन ये दोनों 
भिन्न भिन्न बातें हैं; इस सेद को ध्यान में रख कर यह निश्चय करना है कि, इस 
संसार में भ्रष्ठ नरदेह-घारी प्राणी के लिये सुख अधिक है अथवा दुःख ? इस प्रश्न 
का यथार्थ निर्णाय करने के लिये, केवल यही सोचना एकमात्र साधन या उपाय है, 
कि प्रत्येक मनुष्य के “वर्तमान समय की ” वासनाओं में से कितनी वासनाएँ सफल 
हुईं और कितनी निष्फल । “ वर्तमान समय की ” कहने का कारण यह है कि, 
जो बातें सभ्य या सुधरी हुईं दशा के सभी लोगों को प्राप्त हो जाया करती हैं, उनका 
नित्य व्यवहार में उपयोग होने लगता है और उनसे जो सुख हमें मिलता हू, उसे 
हम लोग भूल जाया करते हैं; एवं जिन वस्तुओं को पाने की नई इच्छा उत्पन्न 
होती है उनमें से जितनी हमें प्राप्त हो सकती हैं सिर्फ उन्हीं के आधार पर हम 
इस संसार के सुख-दुःखों का निर्णय किया करते हैं । इस बात की तुलना करना, 
कि हमें वर्तमान काल में कितने सुख-साधन उपलब्ध हैं और सो वर्ष पहले इनमें से 
कितने सुख-साधन प्राप्त होगये थे; झौर इस बात का विचार करना कि आज के दिन 
में सुखी हूँ या नहीं; ये दोनों बातें अत्यंत भिन्न हैं। इन बातों को समभने के 
लिये उदाहरण लीजिये; इसमें संदेह नहीं कि सौ वर्ष पहले की बलगाड़ी की यात्रा 
से वर्तमान समय की रेलगाड़ी की यात्रा अधिक सुखकारक है; परन्तु अब इस 
रेलगाड़ी से मिलनेवाले सुख के “ सुखत्व ” को हम लोग भूल गये हैं और इसका 
परिणाम यह देख पड़ता पं कि किसी दिन यदि डाक देर से आती है और हमारी 
चिट्ठी हमें समय पर नहों मिलती तो हमें अच्छा नहों लगता--कुछ दुःख ही सा 
होता है। अत५व मनुष्य के वर्तमान समय के सुख-दुःखों का विचार, उन सुख- 
साधनों के आधार पर नहीं किया जाता कि जो उपलब्ध हैं; किंतु यह विचार 
मनुष्य की * वर्तमान ” आवश्यकताओं ( इच्छाओं या वासनाओं ) के आधार 
पर ही किया जाता है । और, जब हम इन आवश्यकताओं, इच्छाओं या वासनाओं 
का विचार करने लगते हूं, तब मालूम हो जाता है कि उनका तो कुछ अन्त 
ही नहों--वे अनन्त और अमयांदित हैं । यदि हमारी एक इच्छा आज सफल हो 
जाय तो कल दूसरी नई इच्छा उत्पन्न हो जाती है, और मन में यह भाव उत्पन्न 
दोता ह कि वह इच्छा भी सफल हो । ज्यों ज्यों मनुष्य की इच्छा या वासना 
सफल होती जाती हैं तो तयों उसकी दोड़ एक कृदम आगे ही बढ़ती चली जाती 
हैं, ओर, जबकि यह बात अनुभव-सिद्ध है कि इन सब इच्छाओं या वासनाओं 
का सफल होना सम्भव नहों, तब इसमें संदेह नहीं कि मनुष्य दुःखी हुए बिना रद्द 
नहीं सकता। यहाँ निम्न दो बातों के भद पर अच्छी तरह ध्यान देना चाहियेः-- 
(१ ) सब सुख केवल तृष्णा-क्षय-रूप ही है; और ( २) मनुष्य को कितना ही 
सुख मिल्रे तो भी वह्द असंतुष्ट ह्वी रहता है। यह कहना एक बात है, कि प्रत्येक 
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:खाभावरूप नहीं है, किंतु सब और दुःख इन्द्रियों की दो स्वतैत्न वेदनाएँ 
ओर यक्ट कहना उससे बिलकल ही भिन्न है, कि मनुप्य किसी एक समय पाये 
हए सख को भूल कर और भी अधिकाधिक सख पाने के लिये असंतुष्ट बना रहता 
हूं। इनमें से पहली बात स॒ख के वास्तविक स्वरूप के विषय में हैं; और दूसरी बात 
यह है, के पाये रुए सुख से मनुष्य की पूरी तृत्रि होती हैं था नहीं ! विषय-वासना 
हमेशा अधिकाधिक बढ़ती ही जाती हू, इसलिये जब प्रतिदिन नये नये सुख नहीं 
मिल सकते तब यही मालूम होता है कि पूव प्रात सखों को ही बार बार भोगते 
रहना चाहिये--और इसी से मन की इच्छा का दमन नहों होता। विटेलियस नामक 
पक रोमन बादशाह था। कहते हैं कि वह, जिहल्ना का सख इसेशा पाने के लिये 
भोजन करने पर किसी ओऔपदि के द्वारा के कर डालता था आर प्रतिदिन अनेक बार 
भोजन किया करता था ! परतु, अन्त में पछतानेवाले ययाति राजा की कथा, इससे 
भी अधिक शिक्षादायक ह। यह राजा, शुक्राचार्य के शाप से, बुड़ढ़ा हो गया था; 
परंतु उन्‍्हों की कृपा से इसको यह सच्रूलियत भी होगई थी, कि अपना बुढ़ापा 
किसी को दे कर इसके पलटे में उसकी जवानी ले ल। तब इसने अपने पुरु नामक 
बेटे की तरुणावस्था मौग ली और सो दो को नहीं पूरे एक हज़ार वर्ष तक सब 
प्रकार के विषय-सुखों का उपभोग किया। अन्त में उस यही अनुभव हुआ, कि इस 
दुनिया के सारे पदार्थ एक मनुष्य की भी सुख-वासना को नृप्त करने के लिये 
पयांप्त नहीं हैं । तब इसके सुख से यही उद्वार निकल पड़ा किः-- 


न जातु काम: कामानां उपभोगेन शाम्यति । 
हविषा कृष्णवर्त्मेंव भूय एवाभिवधते ॥ 


अथॉत्‌ “ सखों के उपभोग से विषय-वासना की तृप्ति तो होती ही नहीं, किन्तु 
विषय-वासना दिनोंदिन उसी प्रकार बढती जाती है जसे अप्नि की ज्वाला हवन- 
पदार्थों से बढ़ती हैं? ( म.भा. आ. ७५. ४६ )। यही छोक मनस्मति में भी 
पाया जाता है ( मनु. २. £४ )। तात्पय यह हे, कि संख के साधन चाहे जितने 
उपलब्ध हों, तो भी इन्द्रियों की इच्छा उत्तरोत्तर बढ़ती ह्वी जाती है; इसलिये 
केवल सुखोपभोग से सुख को इच्छा कभी तृप्त नहीं हो सकती, उसको रोकने या 
दबाने के लिये कुछ अन्य उपाय अवश्य ही करना पड़ता हैं। यह तत्व हमारे सभी 
धर्म-प्रन्थकारों को पूर्णातया मान्य है और इसी लिये उनका प्रथम उपदेश यह है 
के प्रत्येक मनुष्य को अपने कामोपभोग की मर्यादा बाँध लेनी चाहिये। जो लोग 
कहा करते हैं कि इस संसार में परम साध्य केवल विषयोपभोग ही है, थे यदि 
उक्त अनुभूत सिद्धान्त पर थोड़ा भी ध्यान दें, तो उन्हें अपने मन की निस्सारता 
"रत हो मालूम हो जायगी । वेदिक धर्म का यह सिद्धान्त बाद्धधर्म में भी पाया 
जाता है: आर, अयाति राजा के सदश, माम्धाता नामक पीराणिक राजा ने भी मरते 
समय कहा ई:--- 

गी, र, १४ 
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ने कहापणवस्सेन तिरत्ति कामेसु विज्ञति । 
अपि दिब्बेसु कार्मेसु रतिं सो नाधिगच्छति | 

“ कार्पापएण नामक महामूल्यवात्‌ सिक्के की यदि वर्षा होने लगे तो भी काम- 
वासना की तित्ति अर्थात्‌ तृप्ति नद्ीं होती, और ह्वगं का भी सुख मिलने पर 
कभी पुरुष की कामेच्छा पूरी नहों होती । ” यह वर्णन धम्मपद ( १८६,१८७ ) 
नामक वाद्ध ग्रन्य में ह। इससे कद्दा जा सकता है कि विषयोपभोग रूपी सुख की 
पूर्ति कभी हो नहीं सकती और इसी लिये हरएक मनुप्य को हमेशा ऐसा मालूम 
होता है कि “ में दुःखी हूँ ?। मनष्यों की इस स्थिति को विचारने से यह्ठी सिद्धान्त 
स्थिर करना पड़ता है जो महाभारत (शां. २०५, ६; ३३०.१६) में कहा गया हैः-- 

मुखाद्हुतर दुःख जीविते नास्ति संशय 
अ्थांत्‌ “ इस जीवन में यानी संसार में सुख की अपेक्षा दुःख ही आधिक है । ”' 
यही सिद्धान्त साधु तुकारास ने इस प्रकार कहा हैः--* सुख देखो तो 
राई बराबर है आर दःख पर्वत के समान हूं। ? उपनिषत्कारों का भी सिद्धान्त 
णसा ही है ( मच्य, १.२-४ ) | गाता (८. १५ और ६. ३३ ) में भी कहा गया 
हूं कि मनुप्य का जन्म अशाश्वल आर “ दुःखों का घर ” हू तथा यह्द संसार 
अनित्य ओर “ सखरहित ? ह। जम॑न पंडित शोपेनहर का भी ऐसा ही मत हे 
जिसे सिद्ध करने के लिये उस ने एक विश्वित्र दृष्टान्त दिया हैं । वह कद्दता है कि 
मनुष्य की समस्त सुखेच्छाओं म॑ ले जितनी सुखेच्छाए सफल होती हूँ उसी परि- 
माण से हम उस सखी समझते हैं; ओर जब सुखेच्छाओं की अपेक्षा सुखोपभोग 
कम हो जाते हैं तब कहद्दा जाता है कि वह मनुष्य उस परिमाणा से दुःखी है । 
इस परिमाण को गणित की राति से समभझ्काना हो तो मुखोपभोग को सुखेच्छा 
से भाग देना चाहिये और अपूर्णाह्न के रूप में जिस 
चाहिये । परन्तु यह अपूर्णाक है भी विलक्षणा; क्योंकि इसका हर ( अर्थात्‌ 
सखेच्छा ), अंश ( अर्थात्‌ सब्ोपभोग ) की अपेक्षा, हमेशा आधिकाधिक बढ़ता 
ही रहता हे | यदि यह अपूर्णाह पहले १ हो, और यदि आगे उसका अंश १ 
हो जाय, तो उसका हर २ से १० हो जायगा--अथात वहां अपूणााडू कहो 
जाता है। तात्पयये यह हु कि यदि अंश तिगुना बढ़ता है तो इर पँचगुना बह जाता 
हू, जिसका फल यह होता है कि वह अपूण्गाड्ू पूर्णता की ओर न जा कर आधि- 
काधिक अपूर्याता की ओर ही चला जाता है। इसका मतलब यही है कि कोई 
मजुप्य कितना ही सुखोपभोग करे, उसकी सुखेच्छा दिनोंदिन बढ़ती ही जाती है, 
जिससे यह आए करना व्यर्थ है कि मनुष्य पू्णा सी हों सकता है। प्राचीन 
काल में कितना सुख था, इसका विचार करते समय हम लोग इस अपूर्णाडू के 
अंश का तो पूर्णा ध्यान रखते ४, परन्तु इस बात को भूल जाते हैं कि अंश की 


एसा लिखना 
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अपेक्षा हर कितना बड़ गया है। फिम्तु जब हमें सुख-दुःख की मात्रा का ही निर्गाय 
करना है तो हमें किसी काल का विचार न करके सिर्फ यही देखना चाहिये कि 
उक्त अपूर्णाक के अंश और हर में केसा संबंध है। फिर इमें आप ही आप मालूम 
हो जायगा कि इस अपूर्णाक का पूर्ण होना असंभव ह। “ न जातु कामः का- 
सानां ” इस मनु वचन का (२. £४) भी यही अर्थ है। संभव है कि बहतेरों को 
सुख-दुःख नापने की गणित की यह्ट रीति पसन्द न हो, क्योंकि यह उचष्णातामापक 
यंत्र के समान कोई निश्चित साधन नहों है। परन्तु इस युक्तिवाद से प्रगट हो जाता 
हूँ कि इस बात को सिद्ध करने के लिये भी कोई निश्चित साधन नहों, कि “' संसार 
में सुख दी अधिक है। ” यह आपत्ति दोनों पत्तों के लिये समान ही है, इसलिये 
उक्त प्रतिपादन के साधारण सिद्धान्त में--अर्थात्‌ उस सिद्धान्त में जो सुखोपभोग 
की अपेज्ञा सुखेच्छा की भ्रमयांदित घृद्धि से निष्पन्न होता €--यह आपत्ति कुछ 
बाधा नहीं डाल सकती | धर्म-प्रन्थों में तथा संसार के इतिहास में हस सिद्धान्त के 
पोषक अनेक उदाइरणा मिलते हैं । किसी ज़माने में स्पेन देश में मुसलमानों का 
राज्य था। वहाँ तीसरा अब्दुल रहमान *% नामक एक बहुत ही म्यायी और पराक्रभी 
बादशाह हो गया है। उसने यह देखने के लिये, कि मेरे दिन केसे कटते हैं, एक 
रोज़मामचा बनाया था; जिसे देखने से अम्त में उसे यह ज्ञात हुआ कि पचास वर्ष 
के शासन-काल में उसके केवल चोद दिन सुखपूर्वक बीते ! किसी ने हिसाब करके 
बतलाया है कि संधार भर के--विशेषतः यूरोप के प्राचीन और अर्वाचीन सभी-- 
तसस्‍्वज्ञामियों के मर्तों को देखो तो यही मालूम होगा कि उनमें से प्रायः आधे 
लोग संसार को दुःखमय कहते हैं और प्रायः आधे उसे सुखमय कहते हैं। अर्थात्‌ 
संसार को सखमय तथा दुःखमय कहनेवालों की संख्या प्रायः वराबर है [। यदि 
इस तुल्य संख्या में द्विंदू तत््तज्ञों के मतों को जोड़ दें तो कहना नहीं होगा कि 
संसार को दुःखमय माननेवालों की संख्या ही अधिक हो जायगी । 

संसार के सुख-दुःखों के उक्त विवेचन को सुन कर कोई संन्याससार्गीय पुरुष 
कह्ट सकता हैं, कि यद्यपि सुम इस सिद्धान्त को नहीं मानते कि “सुख कोई सच्चा 
पदार्थ नहीं है; फलत:ः सब तठृष्णात्मक कर्मों को छोड़े बिना शान्ति नहीं मिल सकती;” 
तथापि तुम्ददारे दी कथनानुसार यह बात सिद्ध £ कि तष्णा से असंतोष और असंतोष 
से दुःख उत्पन्न होता है; तब पेसी अवस्था में यह्ट कद्द देने में क्या इर्ज है, कि 
इस असंतोष को दूर करने के लिये, मनुष्य को अपनी सारी तृष्णाओं का और 
उन्हीं के साथ सब सांसारिक कर्मों का भी त्याग करके सदा सल्तुष्ट ही रहना 
चाहिये--फिर तुम्हें इस बात का विचार नहीं करना चाहिये कि उन कर्मों को तुम 
परोपकार के लिये करना चाइते हो या स्वार्थ के लिये। मद्याभारत ( वन. 
२१५. २२ ) में भी कहा है कि “ असंतोषस्य नास्त्यन्तस्तुश्स्तु परर्म सुखम्‌ ” 

के 2/0078 १8 $%968/0 ७- 428. ( 50079 ० 0006 +०४४०॥58 80"098 ). 

 चिं॥छ्यी#877"% /2/077080% ० 489776९8४, (0५20, 
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अथांत्‌ असंतोष का अन्त नहीं है और संतोष ही परम सुख है । जैन 
“ओर बाद्ध धर्मों की नींव भी इसी तरव पर डाली गई है; तथा पश्चिमी देशों 
में शोपेनहर * ने अर्वाचीन काल में इसी मत का प्रतिपादन किया है । 
परंतु इसके विरुद्ध यह प्रश्ष भी किया जा सकता हू कि, जिह्मा से कभी कभी 
गालियाँ वर्ग्रह्द अपशब्दों का उच्चारण करना पड़ता हू, तो क्या जीभ को ही 
समूल काट कर फेक देना चाहिये? अप्लनि से कमी कभी मकान जल जाते हूं तो 
क्या लोगों ने अप्नि का स्वंधा त्याग ह्वी कर दिया है या उन्हों ने भोजन बनाना ही 
छोड़ दिया है? अप्नि की बात कौन कह्दे, जब हम विद्यत्‌-शक्ति को भी मयांदा में 
रख कर उसको नित्य व्यवद्दार के उपयोग में लाते हैं, तो उसी तरह तृष्णा और 
असम्ताष की भी सुव्यवस्थित मर्यादा बाँधना कुछ असंभव नहीं हूं। हो; यदि 
असन्‍्तोष सवाश में आर सभी समय हानिकारक होता, तो बात दूसरी थी; परतु 
विचार करने से मालूम होगा कि सचमुच बात ऐसी हू नहों । असन्तोष का यह 
अथ बिलकुल नहीं कि, किसी चीज़ को पाने के लिये रात दिन हाय हाय करते 
रहें, रोते रह या न मिलने पर सिर्फ शिकायत ही किया करें । ऐसे असन्तोष को 
शास्त्रकारों ने भी निन्‍्य माना है। परन्तु उस इच्छा का मूलभूत असनन्‍्तोष कभी 
निनदनीय नहीं कहा जा सकता जो यह कद्दे--कि तुम अपनी वर्तमान स्थिति में ही 
पड़े पड़े सड़ते मत रहो, किंतु उसमें यथाशाक्ति शांत और समचित्त से अधिका- 
घिक सुधार करते जाओ तथा शक्ति के अनुप्तार उसे उत्तम अवस्था में ले जाने 
का प्रयत्न करो । जो समाज चार वणों में विभक्त ह उसमें ब्राह्मणों ने ज्ञान की 
ज्त्रियों ने ऐश्वर्थ की आर वश्यों ने धन-धान्य की उक्त प्रकार की इच्छा या वासना 
छोड़ दी तो कहना नहीं होगा कि वह समाज शीघ्र ही अधोगति में पहुँच जायगा। 
इसी अभिप्राय को मन में रख कर व्यासजी ने ( शां. २३. ६ ) युधिष्टिर से कहा 
हूँ कि “ यज्ञों विद्या समुत्यानमर्सतोषः श्रिर्य प्रति ” अथांत्‌ यज्ञ, विद्या, उद्योग और 
ऐश्व्य के विषय में असन्तोष ( रखना ) क्षत्रिय के गुण हैं । इसी तरह विदुला ने 
भी अपने पुत्र को उपदेश करते समय ( मभा. 3. १३२. ३३ ) कहा 
८ समन्‍्तोषो वे श्रिय॑ हन्ति ” अथात्‌ सन्‍्तोष से ऐश्वर्य का नाटा होता है; ओर किसी 
झम्य अवसर पर एक वाक्य ( मभा. सभा. ५५. ११ ) में यह भी कहा गया है 
कि “ असम्तोष: श्रियों मू्ल ” अर्थात्‌ असन्तोष ही ऐश्वर्य का मूल है ।। ब्राह्मण- 
धर्म में सन्‍्तोष एक गुण बतलाया गया है सही; परन्तु उसका अर्थ केवल यही है 
कि वह चातुर्वणर्य-धर्मानुसार द्वष्य और ऐहिक ऐश्वर्य के विषय में सम्तोष रखे। यदि 
# 5070णाब्राश?8 ०76 60 ॥#8॥ कद /2007.2060४6/70%, 
ए0०0), ] 09989. 46, संसार के दुःखमयत्व का, शोपेनहर कृत, वर्णन अत्यन्त ही सरस 
है। मूल ग्रंथ जर्मन भाषा भें है और उसका भाषान्तर अंग्रेजी में भी दो चुका है । 
| ७/. ४ ए0889277088 48 (86 08786 0 एछ087698, ? ॥), फद्वप! 
एक्ापर' 2986 2॥066 "0082, 9. 26] ( शयपे ४पें, ), 
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कोई ग्राह्मयणा कद्दने लगे कि मुझे! जितना ज्ञान प्राप्त हो चुका है उसी से मुम्झे 
सन्‍्तोष है, तो वह स्वयं अपना नाश कर बैठेगा। इसी तरह्द यदि कोई वश्य या 
श॒द्र स्वधर्मानुसार प्राप्त स्थिति में ही सदा संतुष्ट बना रहे तो उसकी भी वही 
दुर्देशा होगी। सारांश यह हैं कि असन्तोष सब भावी उत्करष का, प्रयत्न का, 
ऐेश्वयं का और मोक्ष का भी बीज है। हमें इस बात का खदेव ध्यान रखना 
चाहिये कि यदि हम इस असन्‍्तोष का पूर्णातया नाश कर डालेंगे, तो इस लोक 
और परलोक में मी हमारी दुर्गति होगी।भ्रीकृष्णा का उपदेश सुनते समय जब अर्जुन ने 
कहा कि “ भूयः कथय तृपिहिं श्यरवतो नास्ति मे3मृतम्‌ ?? ( गी. १०.१८ ) अर्थात्‌ 
आप के अमृततुल्य भाषण को सुन कर मेरी तृत्ति होती ही नहीं, इसलिये आप फिर 
भी अपनी विभूतियों का वर्णन कीजिये--तब भगवानू ने फिर से अपनी विभूतियों 
का वर्गाेन आरम्भ किया; उन्हों ने ऐसा नहों कहा, कि त अपनी इच्छा को वश में 
कर, असन्तोष या अतप्ति अच्छी बात नहीं है । इससे सिद्ध होता है कि योग्य 
ओर कल्याणुकारक बातें में उचित असनन्‍्तोष का होना भगवान्‌ को भी दृष्ट है । 
भतृह रि का भी इसी आशय का एक कछोक है, यथा “ यशसि चाभिरुचिब्यंसन 
ध्रुतों ” अर्थात्‌ रुचि या इच्छा अवश्य होनी चाहिये, परन्तु वह यश के लिये हो; 
ओर व्यसन भी होना चाहेये, परन्तु वह विद्या का हो, अन्य बातों का नहों । 
काम-क्रोध आदि विकारों के समान ही असन्तोष को भी अनिवार्य नहीं होने देना 
चाहिये; यदि वह अनिवार्य हो जायगा तो निस्सन्देह हमारे सर्वस्व का नाश कर 
डालेगा । इसी हेतु से, केवल विषयोपभोग की प्रीति के लिये तृष्णा पर तृष्णा लाद 
कर और एक आशा के बाद दूसरी आशा रख कर सांसारिक सुखों के पछि हमेशा 
भटकनेवाले पुरुषों की सम्पात्ति को, गीता के सोलहव अध्याय में, “* आसरी संपत्ति ” 
कहा है। ऐसी रात दिन की हाय हाय करते रहने से मनुप्य के मन की सात्विक 
ब्रृत्ियों का नाश हो जाता है, उसकी अधोगाति होती है, और तृप्णा की पूरी तृप्ति 
होना असंभव होने के कारण कामोपभोग-वासना नित्य अधिकाधिक बढ़ती जाती 
है तथा वह मनुष्य अन्त में उसी दशा में मर जाता है। परंतु, विपरीत पक्त में 
तृष्णा और असन्‍्तोष के इस दुष्पाश्णाम से बचने के लिये सब प्रकार की तृष्णाओं 
के साथ सब कर्मों को एक दम छोड़ देना भी सात्विक सार्ग नहों है। उक्त कथना- 
नुसार तृष्णा या असन्तोष भावी उत्कर्ष का बीज हैं; इसलिये चोर के डर से साह 
को ही मार डालने का प्रयत्न कभी नहीं करना चाहिये। उचित मार्ग तो यही है 
कि हम इस बात का भली भाँति विचार किया करें कि किस तृष्णा या किस अस- 
न्तोष से हमें दुःख होगा; और जो विशिष्ट आशा; तृष्णा या असन्तोष दुःखकारक 
दो उसे छोड़ दें। उनके लिये समह्त कर्मों को छोड़ देना उचित नहों है । केवल 
दुःखकारी आशाओं को ही छोड़ने और स्वधर्मांनुसार कर्म करने की इस युक्ति 
या कौशल को ही योग अथवा कर्मयोग कहते हैँ (गी. २. ५० ); और यही 
गीता का मुख्यतः प्रतिपाद्य विषय है, इसलिये यहाँ थोड़ा सा इस बात का और 
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विचार कर लेना चाहिये।कि गीता में किस प्रकार की आशा को दुःखकारी कहा है। 
मनुष्य कान से सनता है, त्वचा से स्परी करता है, आँखों से देखता है, जिह्ना से 
स्वाद लेता हू तथा नाक से सूँघता है। इंड्रियों के ये व्यापार जिस परिमाण से 
इन्द्रियों की स्वाभाविक घृत्तियां के अनुझूल या प्रतिकूल होते हैं, उसी परिमाण से 
मनुष्य को सुख अथवा दुःख हुआ करता ह। सुख-दुःख के वस्तुस्वरूप के लक्षण 
का यह वर्गान पहले हो चुका है; परन्तु, सल-दःखों का विचार केवल इसी व्याख्या 
से पूरा नहों हो जाता। आधिभातिक सुख-दुःखों के उत्पन्न होने के लिये बाह्य 
पदार्थों का संयोग इन्द्रियों के साथ द्ोना यद्यपि प्रथमतः आवश्यक है; तथापि इसका 
विचार करने पर, कि आगे इन सुख-दुःखों का अनुभव मनुष्य को किस रीति से 
ता हैं, यह मालूम होगा कि इन्द्रियों के स्वाभाविक व्यापार से उत्पन्न होनेवाले इन 
सुख्रजु:खों को जानने का ( अर्थात्‌ इन्हें अपने लिये स्वीकार या अध्वीकार करने 
का ) काम हरएक मनुष्य अपने मन के अनुसार ही किया करता है। मद्दाभारत में 
कहा हैं कि “ चक्तु: पश्यति रूपाणि मनवा नतु चक्तुपा ” (मभा. शां. ३११.१७) 
:.थांत देखने का काम केवल आँषों से ही नहों होता, किन्तु उसमें मन की 
भा सहायता अवश्य होती हैं, और यदि मन व्याकुल रहता है तो आँखों 
से देखने पर भी अनदिखा सा हो जाता है। बहदाश्ययक्रोपनिषद (१.५.३) में भी 
हू वशन पाया जाता है, यथा ( अन्यत्रमना अभूव॑ नादशस ) “ मेरा मन दूसरी 
ओर लगा था इसलिये मुझे नहीं देख पड़ा, ओर ( अन्यत्रमना अभूर्व नाश्रीषम ) 
मेरा सन दूसरी ही ओर था इसलिये में सुन नहों सका ” इससे यह स्पष्टतया सिद्ध 
हो जाता है कि आधिभातिक सख-दःखों का अनभव होने के लिये इन्द्रियों के 
साथ मन की भी सहायता होनी चाहिये; अ(र आध्यात्मिक सुख-दुःख तो मानसिक 
होते दी हैं । सारांश यह है, कि सब प्रकार के सुख-दुःखों का अनुभव अन्त में 
हमार॑ सन पर ही अवलम्बित रहता है; और यदि यह बात सच है, तो यह भी 
आप ही आप सिद्ध हो जाता है कि मनोनिग्रह से सख-दःखों के अनभव का भी 
निम्नह अर्थात्‌ दमन क(ना कुड असम्भव नहों है। इसी बात पर ध्यान रखते हुए 
मनुजी ने सुख्न-दुःखों का लक्षण नय्यायिक्रों के लक्षण से भिन्न प्रकार का बतजाया 
हैं । उनका कथन है किः--- 
सववे परवश दःस् स्वेमात्मवर्श सुखम्‌ । 
एतदियात्समासेन लक्षण सुखदःग्तयोः ॥ 
अर्थात्‌ “ जो दूसरों की ( बाठ्य वस्तुओं की ) अधीनता में है वह सब दुःख है 
और जो अपने ( मन के ) अधिकार में है वह सूख हैं। यही सुख-दुःख का संक्षिप्त 
लक्षण है ” ( मनु. ४७.१६० ) | नय्यायिकों के बतलाये हुए लक्षण के “वेदना 
गद में शारोरिकि और मानस्षिक दोनों वेदनाओं का समावेश होता है और उससे 
जुख-दुःख का बाह्य वस्तुस्वरूप भी मालूम हो जाता है; और मनु का विशेष ध्यान 
सख-दुःखों के केबल आन्तरिक अनभवत्र पर है; बस, इस बात को ध्यान में रखने से 
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सुख-दुःख के उक्त दोनों लक्षणों में कुछ विरोध नहीं देख पड़ेगा । इस प्रकार जब 
सुख-दुःखों के अनुभव के लिये इंद्वियों का अवलम्ब अनावश्यक हो गया, तब तो 
यही कहना चाहि 
भेषज्यमेतद दुःखस्य यदेतन्नानुचितयेत्‌ । 
मन से दुःखों का चिन्तन न करना ही दुःख-निवारण की अचूक ओषधि है ” 
( म.भा. शां. २०५.२ ); ओर इसी तरह मन को दबा कर सथ्य तथा धर्म के लिये 
सखपूर्वक अप्लि में जल कर भस्म हो जानेवालों के अनेक उदाइहरगा इतिहास में 
भी मिलते हैँ। इसी लिये गीता का कथन हहं, कि हमें जो कछ करना है उसे मनोनि 
ग्रह के साथ ओर उसकी फडाशा को छोड़ कर तथा सख-दःख में समभाव रख कर 
करना चाहिये; ऐसा करने से न तो हमें कमोचरणा का त्याग करना पडेगा ओर न 
इम्र उसके दुःख की बाधा दी होगी । फलाशा-त्याग का यह अथ नहीों हे, कि हमें 
जो फल मिले उसे छोड़ दें, अथवा ऐसी इच्छा रखे कि वह फल किसी को कभी न 
मिले । इसी तरह फलाशा में और कर्म करने की केवल इच्छा, आशा, हेतु या फल के 
लिये किसी बात की योजना करने में भी बहुत अन्तर हं। केवल हाथ पेर हिलाने की 
च्छा होने में, ओर अमुक मनुष्य को पकड़ने के लिये या किसी मनुष्य को लात 
मारने के लिये हाथ पर हिलाने की इच्छा में बहुत भेद है | पहली इच्छा केवल 
कम करने की ली हू, उसमें कोई दसरा हेत नहीं हैं; आर यदि यह इच्छा छोड दी 
जाय तो कर्मो का करना ही रुक जायगा। इस इच्छा के अतिरिक्त प्रत्येक मनष्य को 
इस बात का ज्ञान भी होना चाहिये कि हरणएक कर्म का कुछ न कुछ फल अथवा 
परिणाम अवश्य ही होगा। बढ्कि ऐसे ज्ञान के साथ साथ उसे इस बात की इच्छा 
भी अवश्य होनी चाहिये कि में अम्ुक फल-आति के लिये अमुुक प्रकार की योजना 
करके ह्वी अमुक कर्म करना चाहता हैं; नहीं तो उसके सभी कार्य पागलों के से 
निरर्थंक हुआ करेंगे। ये सब इच्छा, हेतु या योजनाएं परिणाम में दुःखकारक 
नहीं होतीं; और, गीता का यह कथन भी नहों हू, कि कोई उनको छोड़ दे । परन्तु 
स्मरण रद्दे कि इस स्थिति से बहत आगे बढ़ कर जब मनष्य के मन में यह भाव 
होता है कि “ भे जो कर्म करता हूँ, भरे उस कर्म का अमुक फल मुझे अवश्य ही 
मिलना चाहिये ?? -- अर्थात्‌ जब कर्म-फल के विषय में, कर्त्ता की बुद्धि में ममल की 
यह आसक्ति, अभिमान, अभिनिवेदा, आग्रह या इच्छा उत्पन्न हो जाती है और 
मन उसी से अघ्त हो जाता है -- ओर जब इच्छानुसार फल मिलने में बाधा होने 
लगती हू, तभी दुःख-परम्परा का प्रारम्भ हुआ करता ६ । यदि यह बाघा अनिवार्य 
अथवा देवक्वत हो तो केवल निराशामात्र होती है; परन्तु वही कहों मनुष्यकृत हुईं 
तो फिर कोध और द्वंप भी उत्पन्न हो जाते | जिससे क॒कर्म होने पर मर मिठना 
पड़ता है| कर्म के परिणाम के विषय सें जो यह ममत्वउुक्त आसक्ति होती हैं 
उसी को “ फलाशा, ? “ संग, ? * काम ” ओर “ अई-कारबुद्धि ” कइते हूँ; ओर यह 
बतलाने के लिये, कि संसार की दुःख-परम्परा यहाँ से शुरू द्वोती है, गीता के 


११२ गीतारह॒स्म अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


दूसरे अध्याय में कहा गया है कि विषय-संग से काम, काम से क्रोध, क्रोध से मोह 
और अस्त में मनुष्य का नाश भी होजाता है (गी. २. ६२, ६३) | अब यह 
बात सिद्ध हो गई कि जड़ सृष्टि के अचेतन कर्म स्वयं दुःख के मूल का- 
रण नहीं हैं, किन्तु मनुष्य उनमें जो फलाशा, संग, काम या इच्छा लगाये रहता 
है, वह्दी यथार्थ में दःख का मल ” । ऐसे दःखों से बचे रहने का सहज उपाय 
यही है कि लि विषय की फलाशा, संग, काम या आसक्ति को मनोनिग्नह्ट द्वारा 
छोड़ देना चाहिये; लंन्यासमार्गियों के कथनानुसार सब विषयों ओर कर्मों ही को, 
अथवा सब प्रकार की इच्छाओं ही को, छोड देने की कोई आवश्यकता नहों है। 
इसी लिये गीता (२.६४ ) में कह्दा है, कि जो मन॒पष्य फलाशा को छोड़ 
कर यथाप्रापर विषयों का निष्काम और निस्संग बुद्धि से सेवन करता है, वच्दी सच्चा 
स्थितप्रज्ञ है । संसार के कर्म-ब्यवहार कभी रुक नहीं सकते । मनुष्य चाहे इस 
संसार में रहे या न रहे; परन्तु प्रकृति अपने गुण-धर्मानुसार सदेव अपना व्यापार 
करती ही रहेंगी । जड़ प्रक्षति को न तो इसमें कुछ लुख है ओर न दुःख । मनुष्य 
व्यथे ही अपनी महत्ता समर कर प्रकृति के व्यवह्ारों में आसक्त हो जाता है, इसी 
लिये वच्द सुख-दुःख का भागी हुआ करता हैं । यदि वच्द इस आसक्त-बुद्धि को 
छोड़ दे आर अपने सब व्यवहार इस भावना से करने लगे, कि “गुणा गुगोषु 
वर्तेन्ते ” ( गी. ३.२८ )--प्रक्ृति के गुण-धर्मानुसार ही सब व्यापार हो रहे हैं, 
तो असंतोषजन्य कोई भी दःख उसको हो द्वी नहीं सकता । इसी लिये व्यासजी ने 
यह समभ कर, कि प्रकृति तो अपना व्यापार करती ही रहती ह, उसके लिये संसार 
को दुःखप्रधान मान कर रोते नहीं रहना चाहिये ओर न उसको त्यागने ही का दम 
भरना चाहिये, महाभारत (शां. २५.२६) में युधिष्टिर को यह उपदेश दिया है किः- 


सुख वा यदि वा दुःख प्रिय वा यदि वाडप्रियम्‌ । 
प्राप्त प्राममुपासीत हृदयेनापराजितः ॥ 


“ चाद सुख हो या दुःख, प्रिय लगे अथवा आग्रिय, परन्तु जो कार्य जिस समय 
जैसे आपड़े, उस उसी समय मन को निराश न करते हुए ( अर्थात्‌ मन को उचटने 
न दे कर ओर अपने कत्तेव्य को न छोड़ते हुए ) करते जाओ। ” इस उपदेश का 
महत्त्व पूर्णतया तभी ज्ञात हो सकता है जब कि हम इस बात को ध्यान में रखें 
कि संसार में अनेक कर्त्तव्य ऐसे हैं जिन्हें दुःख सद्द कर भी करना पड़ता है। 
भगवद्दीता में स्थितप्रज्ष का यद्द लक्षण बतलाया ह कि “ यः सर्वत्रानभिस्नेहस्तत्त- 
त्ाप्य शुभाशुभम्‌ ” ( २,४५७ ) अर्थात्‌ शुभ अथवा अशुभ जो कुछ आपड़ें, उस 
के बारे में जो सदा निष्काम या निस्संग रहता है और जो उसका अभिनन्दन या 
द्वेष कुछ भी नहीों करता वच्दी स्थितप्रज्ञ हु । फिर पौचवें अध्याय ( :.२० ) में 
कद्दा ई कि “ न प्रहष्योत्रियं आप्य नोहजेल्माप्य चाप्रियम्‌ --सुख पा कर फूल न 
जाना चाहिये ओर दुश्ख से खिन्न भी नहीं होना चाहिये; एवं दूसरे अध्याय 


सुखदःखांवेवेक । ११३ 


( २. १४, १५) में इन सुख-दःखों को निष्काम बुद्धि से भोगने का उपदेश किया है। 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने इसी उपदेश को बार बार दु्दराया € ( गी. ५.६; १३. ६ )। 
वेदान्तशासत्र की परिभाषा में इसी को “ सब करों को ब्रह्मा करना ” कईइते 
हैं; आर भक्तिमार्ग में “ बह्यापंण ! के बदले : श्रीकृष्णापंगा ” शब्द की योजना 
की जाती है; बस यह्दी गीताथ का सारांश है । 

कर्म चाहे किसी भी प्रकार का हो, परन्तु कर्म करने की इच्छा और उद्योग 
को बिना छोड़े तथा फल-्रप्ति की आसक्ति न रख कर ( अथांत्‌ निस्‍्संग 
बुद्धि से) उसे करते रहना चाहिये, और साथ साथ हमें भविष्य भे परिशणाम-स्वरूप 
में मिलनेवाले सुख-ढुःखों को भी एक ही समान भोगने के लिये तेयार रहना 
चाहिये । ऐसा करने से अमयादित तृप्णा और असन्तोष-जनित दष्परिणाम्रों से 
तो हम बचेंगे ही; परन्तु दूसरा लाभ यह होगा, कि तृप्णा या असन्तोष के साथ 
साथ कम को भी त्याग देने से संसार के डी नष्ट हो जाने का जो अ्रसंग आ सकता 
है, वह भी नहीं आ सकेगा; ओर, हमारी मनोघृत्तियों शुद्ध हो कर प्राणिमात्र 
के लिये द्ितप्रद हो जावेंगी । इसमें सन्देह नहीं कि इस तरह फलाशा छोड़ने के 
लिये भी इन्द्रियों का ओर मन का वेराग्य से पूरा दमन करना पड़ता है। परन्तु 
स्मरण रहे कि इन्द्रियों को स्वाधीन करके, स्वार्थ के बदले, वराग्य से तथा निष्काम 
बुद्धि से लोकसंग्रह् के लिये, उन्हें अपने अपने व्यापार करने देना कुछ और बात 
हूं; ओर संन्यासमागांनुसार तृष्णा को मारने के लिये इन्द्रियों के सभी व्यापारों 
को अर्थात्‌ कमों को आग्रहपर्वक समल नष्ट कर डालना बिलकुल ही भिन्न बात है--- 
इन दोनों में ज़मीन आसमान का अंतर है । गीता में जिस वराग्य का और जिस 
इन्द्रियनिग्रह का उपदेश किया गया हू वह पहले प्रकार का हू, दूसरे प्रकार का 
नहों; ओर उसी तरचद्द अनुगीता ( सभा. अश्व. ३२.१७-२३ ) में जनक-आह्गा- 
संवाद में राजा जनक बआह्मणा-रूपधारी धर्म से कहते हं किः-- 


श्रणु बद्धि च यां ज्ञात्वा सबत्र विषयो मम | 
नाहमात्माथामेच्छामि गंधान्‌ पघ्राणगतानपि ॥| 


नाहमात्माथोमैच्छामि मनो नित्य मनोंतरे । 

मनो से निर्जितं तस्मात वद्शे तिष्ठति सबदा ॥| 
अर्थात्‌ “ जिस ( वेराग्य ) बुद्धि को मन भें धारण करके में सब विषयों का सेवन 
करता हूं, उसका हाल सुनो । नाक से में ' अपने लिये ' बास नहीं लेता, ( आँखों 
से में * अपने लिये ? नहीं देखता, इत्यादि) आर गन का भी उपयोग में आत्मा के 
लिये अथात्‌ अपने लाभ के लिये नहीं करता; अतएव मेरी नाक॑ ( आँख इत्यादि ) 
आर मन मेरे वश्ञ में हूं अथांत्‌ सने उन्हें जीत लिया हैं।” गीता के वचन 
( गी. ३. ६, ७ ) का भी यही तात्परय है कि जो मनुष्य केवल इन्द्रियों की बृसि को 

गी. २. १५ 
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तो रोक देता हईं और मन से विषयों का चिन्तन करता रहता हे, वह पूरा ढोंगी है 
आर जो मनुप्य सनोनिग्रहपुवक काम्य बुद्धि को जीत कर; सब मनोधृत्तियों को 
लोकसंग्रह के लिये अपना अपना काम करने देता है, वही श्रेष्ठ ई । बाह्य जगत 
या इन्द्रियों के व्यापार हमारे उत्पन्न किये हुए नहीं हूं, ते स्वभावसिद्ध हैं । हम 
देखते हैं कि जब कोई संन्यासी बहुत भूखा होता है तब उसको--चाहे वह 
कितना दी निग्रह्दी हो--भीख मागने के लिये कहीं बाइर जाना ही पड़ता ह£ 
( गी. ३. ३३ ); ओर, बहुत देर तक एक ही जगह बढे रहने से ऊब कर वह उठ 
खडा हो जाता है । तात्पय यह है कि निग्रह चाहे जितना हो, परन्तु इन्द्रियों 
के जो स्वभाव-सिद्ध व्यापार हूं वे कभी नहीं छूटते; आर यदि यह बात सच हे 
तो इन्द्रियों की घृत्ति तथा सब कर्मो को और सब प्रकार की इच्छा या असन्‍्तोष 
को नष्ट करने के दराग्रह् में न पड़ना (गी. २. ४७; १८. ५६ ), एवं मनोनिग्रह- 
पूचंक फलाशा छोड़ कर सुख-दुःख को एक-बराबर समझना ( भी. २. ३८ )) तथा 
निष्फाम बुद्धि से लोकहित के लिये सब कर्मो को शाख्रोक्त रीति से करते रहना ही 
श्रेष्ठ तथा आदर्श मार्ग है । इसी लिये-- 
कमण्येबाधिकारस्ते मा फलेघषु कदाचन | 
मा कमेफलहेतुभः मा ते संगो5स्त्वकमागी ॥ 
इस छछोक में (गी. २. ४७ ) श्रीभगवान्‌ अर्जुन को पहले यह बतलाते हैं, कि 
तू इस कममभूमि में पदा हुआ है इसलिये “ तुमे कर्म करने का ही आधिकार है; ” 
परन्तु इस बात को भी ध्यान में रख कि तेरा यह अधिकार केवल ( कर्त॑व्य- ) कर्म 
करने का ही है। “एव? पद का अर्थ है “ केवल, ” जिससे यह सहज ही विदित होता 
है कि मनुष्य का अधिकार कर्म के सिवा अन्य बातों में--अर्थात्‌ कर्मफल के विषय 
में--नहीं हैं। यह मच्त््वपण बात केवल अनुमान पर ही अवलंबित नहीं रख दी है, 
क्योंकि दूसरे चरण में भगवान्‌ ने स्पष्ट शब्दों में क्द दिया है कि “ तेरा अधि 
कार कर्म-फल के विषय में कुछ भी नहीं है ” अर्थात्‌ किसी कर्म का फल मिलना 
न मिलना तेरे अधिकार की बात नहीं है, वह सृष्टि के कर्मविपाक पर या ईश्वर पर 
अवलाः्बित ह। तो फिर जिस बात में हमारा अधिकार ही नहों हूं उसके विषय 
में आशा करना, कि वह अमुक प्रकार हो, केवल मूखता का लक्षण हैं । परन्तु 
यह तीसरी बात भी अनमान पर अवलंबित नहीं हैँ । तीसरे चरण म कहा गया 
हें कि “ इसलिये तू कर्म-फ़ल की आशा रख कर किसी भी काम को मत कर ” 
ध्योकि क्मविषाक के अनुसार तेरे कर्मों का जो फल होना होगा वच्च अवश्य 
होरए रही, तेरी इच्छा से उससे कुछ न्यूनाधिकतः नहीं हो! सकती औए न उसके 
द्रीं से या जल्दी खच्चा जाने नदी की संभावना पं, परन्तु यदि तृ एऐली आजा रखेगा 
या आग्रह करेगा तो तुमे केवल व्यर्थ दःख द्वी मिलेगा । अब यहाँ कोई कोई 
--विशेषतः संन्यासमार्गी पुरुष--प्रश्न करेंगे, के कर्म करके फलाशा छोडने के 
भंगड़े में पड़ने की अपेक्षा कर्मांचरण को ही छोड़ देना क्या अच्छा नहीं होगा ? 
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इसलिये भगवान्‌ ने अंत में अपना निश्चित मत भी बतला दिया है, कि “ कर्म न 
करने का ( अकर्मणि ) तू हुठ मत कर, ” तेरा जो अधिकार है उसके अनुसार-- 
परन्तु फलाशा छोड़ कर--कर्म करता जा। कर्मयोग की दृष्टि से ये सब सिद्धान्त इतने 
मच त्त्वपूर्णा हैं कि उक्त छोक के चारों चरणों को यदि हम कर्मयोगशाखत्र या गीता- 
धर्म के चतुःसत्र भी कहें तो कोई आंतिशयोक्ति नहों होगी । 

यह मालूम हो गया कि इस संसार में सुख-दुःख हमेशा ऋ्रम से मिला करते 
हैं और यहाँ सत्र की अपेज्षा दुःख की ही मात्रा अधिक है । ऐसी अवस्था में भी 
जब यह सिद्धान्त बतलाया जाता है कि सांसारिक कर्मों को छोड़ नहीं देना चाहिये 
तब कुछ लोगों की यह समझ हो सकती है. कि दुःख की आत्यन्तिक निद्वृत्ति 
करने और अत्यन्त सुख प्राप्त करने के सब मानवी प्रयत्न व्यर्थ हैं। ओर, केवल 
आधिभौतिक अर्थात्‌ इन्द्रियगम्य बाह्य विषयोपभोगरूपी लुखों को ही देखें, तो यह 
नहीं कहा जा सकता कि उनकी यह्ट समभझक ठीक नहीं है। सच हू; यदि कोई 
बालक पर्गा चंद्र को पकड़ने के लिये हाथ फैला दे तो जैसे आकाश का चंद्रमा उस 
के ह्वाथ में कभी नहीं आता, उसी तरह आत्यन्तिक सुख की आशा रख कर केवल 
आधिभातिक सुख के पीछे लगे रइने से आत्यन्तिक सुख की प्राप्ति कभी नहीं 
होगी। परन्तु स्मरण रह्दे कि आधिभौतिक सख ही समस्त प्रकार के सुखों का 
भण्डार नहीं है, इसलिये उपर्युक काठिनाई में से भी आत्यन्तिक और नित्य सुख- 
ग्राप्ति का मार्ग हूँह लिया जा सकता है। यह ऊपर बतलाया जा चुका है कि सखों 
के दो भेद हैं--एक शारीरिक और दूसरा मानासिक। शरीर अथवा इंद्वियों के ध्यापारों 
की अपेक्षा मन को ह्वी अन्त में आधिक मच्चत््व देना पड़ता है। ज्ञानी पुरुष जो यह 
सिद्धान्त बतलाते हूं कि शारीरिक ( अर्थात्‌ आधिभोतिक ) सख की अपेक्षा मान- 
सिक सुख की योग्यता अधिक है उसे वे कुछ अपने ज्ञान के घ्ंड से नहीं बतलाते। 
प्रसिद्ध आधिभोतिक-वादी मिल ने भी अपने उपयुक्तता-वाद विषयक ग्रन्थ में साफ 
साफू मण्जर किया है " कि उक्त सिद्धान्त में ही श्रेष्ठ मनुष्य-घन्म की सच्ची सार्थ- 
कता और मह्चत्ता है। कुत्ते, शुकर और बेल इत्यादि को भी इच्द्रियसख का आनन्द 
मनुष्यों के समान ही होता है; और मनुष्य की यदि यहू समभ होती कि संसार 
में सच्चा सुख विषयोपभोग ही हू, तो फिर मनुष्य पशु बनने पर भी राज्ञी हो 
गया होता। परन्तु पशुओं के सब विषय-सुखों के नित्य मिलने का अवसर आने पर 
भी कोई मनुष्य पशु होने को राजी नहीं होता; इससे यह्दी विदित द्ोता है कि 
मनुष्य और पशु में कुछ न कुछ विशेषता अवश्य है। इस विशेषता को समममने 





कै 4 है $8 000७७ ६० 0७ & ॥ए४ण५॥॥) 0०४०2 १४४४७४४४१७१ ५४७7 9 एा9 
8808700; 96॥9' $0 96 5007"%8008 त89409॥060 ॥37 8. 00) 8409700 , 
ययवे 4/ ६86 $00[, ०७ 689 फ़ांठ, 480/8 वां[कभिशा। कुांग्रांएण, 7/ 48 260- 
08088 609 ०ाञए वैटा0ज़ गण ०च्ा हांव8० ० 09 तृष०&ा०), 
छ।ह।द/४ 97877, 0६ 4 ( ॥,008878708 907 ), 


११६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


के लिये, उस आत्मा के स्वरूप का विचार करना पड़ता है जिसे मन ओर बुढ्धि- 
द्वारा स्वयं अपना और बाह्य सृष्टि का ज्ञान होता है; आर, ज्योंद्दी यह विचार 
किया जायगा त्योंद्दी स्पष्ट मालूम हो जायगा, कि पशु ओर मनुष्य के लिये विष 
योपभोग सख तो एक ही सा है, परन्‍्त इसकी अपेक्षा मन ओर बुद्धि के अत्यन्त 
उद्ात्त ज्यापार में तथा शुद्धावस्था में जो सख हु वही मनुष्य का श्रेष्ठ और आत्यन्तिक 
सुख है । यह सुख आत्मवश है; इसकी प्राप्ति किसी बाह्य वस्तु पर अवलंबित 
नहीं; इसकी प्राप्ति के लिये दसरों के सख को न्‍्यन करने की भी कछ आवश्यकता 
नहीं है; यह सस्र अपने ही प्रयत्न से हमीं को मिलता है ओर ज्यों ज्यों हमारी 
उन्नति होती जाती हु त्यों त्यों इस सख का स्वरूप भी आधिकाधिक शुद्ध ओर 
निर्मल होता चला जाता है । भतंहरि ने सच कहा हैँ कि “ मनसि च परितुष्टे 
को5थवान्‌ को दरिद्रः ”--मन के प्रसज्ञ होने पर क्या दरिद्ता ओर क्या अमीरी 
दोनों समान ही हैं। छ्लेटो नामक प्रसिद्ध यूनानी तत्त्ववेत्ता ने भी यह प्रतिपादन 
किया है कि शारीरिक ( अर्थात्‌ बाह्य अथवा आधिभातिक ) सुख की अपेक्षा मन 
का सुख श्रेष्ठ है, और मन के सुखों से भी बुद्धिम्रह्म ( अर्थात्‌ परम आध्यात्मिक ) 
सुख अलन्‍्त श्रेष्ठ द "। इसलिये यदि हम मोक्ष के विचार को अभी छोड़ दें, 
तो भी यही सिद्ध होता है कि जो बुद्धि आत्मविचार में निमम्न हो उसे ही परम 
सुख मिल सकता है। इसी कारणा भगवद्वीता में सुख के ( साखविक, राजस और 
तामस ) तीन भेद किये गये हैँ, आर इनका लक्षण भी बतलाया गया है, यथा 
आत्मनिष्ठ बुद्धि (अर्थात्‌ सब भूतों में एक ही आत्मा को जान कर, आत्मा के उसी 
सच्चे स्वरूप में रत होनेवाली बुद्धि ) की प्रसन्नता से जो आध्यात्मिक सुख प्राप्त 
होता हू वहद्दी श्रेष्ठ ओर सात्तिक सख ह-“' तत्सुखं साचिक्क प्रोक्त आत्मबुद्धि-प्रसा- 
दजम्‌ ” ( गी. १८. ३७ ); जो आधिभोतिक सुख इंद्रियों से और इन्द्रियों के विषयों 
से होते हैं वे सात्तिक सुखों से कमदर्जे के होते हैं ओर राजस कहलाते हैं (गी 
१८. ३८ 9 और जिस सुख से चित्त को मोह होता हूँ तथा जो सुख निद्रा या 
आलस्‍्य से उत्पन्न होता हैं.उसकी योग्यता तामस अथांत्‌ कनिष्ट श्रेणी की है । 
इस प्रकरण के आरम्म सें गीता का जो छोक दिया हैँ, उसका यही तात्पर्य है; 
और गीता (६. २२) में कहा ही है कि इस परम सुख का अनुभव मनप्य 
को यदि एक बार भी हो जाता है तो फिर उसकी यह सखमय स्थिति कभी नहीं 
डिगने पाती, कितने ही भारी दुःख के जबरदस्त धक्के क्यों न लगते रहें। यह आात्य- 
स्तिक सुख स्वर्ग के भी विषयोपभोग-सुख में नहीं मिल सकता; इसे पाने के लिये 
पहले अपनी बुद्धि को प्रसन्न रखना चाहिये। जो मनुष्य बुद्धि को प्रसन्न रखने की 
युक्ति को बिना सोचे-समझ्के ही केवल विषयोपभोग में ही निमप्न हो जाता है 
सुख अनित्य ओर ज्ञणिक होता हूं। इसका कारगा यह है, कि जो इन्द्रिय- 
सुख आज है वह कल नहीं रहता। इतना ही नहीँ; किमपु जो बात इमारी 
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इम्द्रियों को आज सखकारक प्रतीत होती है, वह्ठी किसी कारणा से दूसरे दिन 
दःखमय हो जाती है। उदाहरणाथ्थ, ग्रीप्म ऋतु में जो ठंडा पानी हमें अच्छा 
लगता है, वहदी शीतकाल में अप्रिय हो जाता है। ओर, इतना करने पर भी, उससे 
सुखेच्छा की पूर्णा तृतति डोने ही नहीं पाती । इसलिये, सुख शब्द का व्यापक 
अर्थ ले कर यदि हम उस शब्द का उपयोग सभी प्रकार के सरसों के लिये करें तो हमे 
सुख-सुख में भी भेद करना पड़गा। नित्य व्यवहार में सुख का अथ मुख्यतः इन्द्रिय- 
सख ही होता है। परन्तु जो सख इन्द्रियातीत है अथांत्‌ जो केवल आत्मनिष्ठ 
बुद्धि को ही प्राप्त हो सकता है उसमें, ओर विषयोपभोग-रूपी सुख में जब मिन्नता 
प्रगट करना हो, तब आत्मबुद्धि-प्रसाद से उत्पत्त होनेवाले सख को अथात्‌ आध्या- 
त्मिक सुख को श्रेय, कल्याण, हित, आनन्द अथवा शान्ति कहते हं; और विष- 
योपभोग से होनेवाले आधिभोातिक सख को केवल सख या प्रेय कच्दते हैं । पिछले 
प्रकरणा के अन्त सें दिये हुए कठोपनिषद के वाक्य में, प्रेय आर श्रेय में, नाचिकेता 
ने जो भेद बतलाया है उसका भी अभिप्राय यही है। रूत्यु ने उसे अपनी का रहस्य 
पहले ह्वी बतला दिया था; परन्तु इस सख के मिलने पर भी जब उसने आत्मज्ञान- 
प्राप्ति का वर माँगा, तब म्रत्यु ने उसके बदले में उसे अनेक सांसारिक सखों का 
लालच दिखलाया। परन्तु नचिकेता इन अनित्य आधिभोतिक सखों को कल्याण- 
कारक नहीं समभता था, क्योंकि ये ( प्रेय ) सख बाहरी दृष्टि से अच्छे हूं, पर 
आत्मा के श्रेय के लिये नहीं हूं; इसी लिये उसने उन सुखों की ओर ध्यान नहीं दिया, 
किन्तु उस आत्मविद्या की प्राति के लिये ही हुठ किया जिसका परिणाम आत्मा के 
लिये श्रेयस्कर या कब्याणकारक है, और उसे अंत में पा कर ही छोडा । सारांश यह 
है, कि आत्मबुद्धि-प्रसाद से होनेवाले केवल वृुद्धिगम्य सख को अर्थात आध्यात्मिक 
सख को द्वी इमारे शासत्रकार श्रेष्ट सख मानते हैं ओर उनका कथन है, कि यह 
नित्य सुख आत्मवश है इसलिये सभी को प्राप्त हो सकता हैं तथा सब लोगों को 
चाहिये कि वे इसकी प्रात के लिये प्रयत्न करें। पशु-धर्म से होनेवाले सल्ल में ओर 
मानवी सख में जो कुछ विशेषता या विलक्षगाता हैं वह यही हैं; ओर यह 
आत्मानन्द केवल बाह्य उपाधियों पर कभी निर्भर न होने के कारण सब सखों में 
नित्य, स्वतेत्र ओर श्रेष्ठ हं। इसी को गीता में निवांण शान्ति कहा हैं (गी. ६-१५) 
और यही स्थितप्रज्ञों की ब्राह्मी अवस्था की परमावाधे का सुख हैं ( गी. २. ७१; 
६. २८; १२. १२; १८. ६२ देखो ) | 

अब इस बात का निणौय हो चुका, कि आत्मा की शान्ति या सुख ही 
अत्यन्त श्रेष्ठ हे ओर वह आत्मवश होने के कारण सब लोगों को प्राप्य भी है। 
परन्तु यह प्रगट है, कि यद्यपि सब धातुओं में सोना आध्रिक मूल्यवान्‌ है, तथापि 
केवल सोने से ही, लोहा इत्यादि अन्य धातुओं के बिना, जते संसार का काम नहीं 
चल सकता; अथया जेसे केवल शक्कर से ही, बिना नमक के, काम नहीं चल सकता; 
उसी तरह आत्मसुख या शान्ति को भी समकना चाहिये। इसमें सन्देह नहीं कि 
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इस शाम्ति के साथ, शरीर-धारणा के लिये ही सह्छी, कुछ सांसारिक वस्तुओं की 
आवश्यकता है; और इसी अमभिप्राय से आशीर्वाद के संकल्प में केवल “ शान्तिरस्त ” 
न कह कर “ शान्तिः पुश्स्तिष्टिश्रास्तु --शान्ति के साथ पुष्टि और तुष्टि भी चाहिये 

कहने की रीति हैं। यदि शाखत्रकारों की यह समझ होती, कि केवल शान्ति से ही 
तुष्टि हो जा सकती है, तो इस संकल्प में “ पष्टि ” शब्द को व्यर्थ घुसेड़ देने की 
कोई आवश्यकता नहीं थी। परन्तु इसका यह्ट मतलब नहीं है, कि पुष्टि अर्थात्‌ 
ऐह्िक सुखों की द्ाद्धि के लिये रात दिन हाय हाय करते रहो। उक्त संकल्प का 
भावार्थ यही है कि तुम्हें शान्ति, पृष्टि और तुष्टि ( सन्‍्तोष ) तीनों उचित परिमागा 
से मिलें आर इनकी प्राप्ति के लिये तुम्हें यत्न भी करना चाहिये । कठोपनिषद 
का भी यही तात्परय है । नचिकेता जब मृत्यु के अर्थात्‌ यम के लोक में गया तब 
यम ने उससे कद्दा कि तुम कोह भी तीन वर माँग लो। उस समय नचिकेता ने 
एकदम यह वर नहीं माँगा, कि मुमे ब्रह्मज्ञान का उपदेश करो; किन्तु उसने कह्दा 
कि “ मेरे पिता मुझ पर अप्रसन्न हैं इसलिये प्रथम वर आप मुम्के यही दीजिये 
के वे मुझ पर प्रसन्न हो जावें। ”” अनन्तर उसने दूसरा वर साँगा कि “ अम्ने के, 
अर्थात्‌ ऐहिक समृद्धि श्राप्त करा देनेवाले यज्ञ आदि कर्मों के, ज्ञान का उपदेश 
करो।” इन दोनों वरों को प्राप्त करके अन्त में उसने तीसरा चर यह माँगा कि “'मुमे 
आत्मविद्या का उपदेश करो । ” परन्तु जब यमराज कहने लगे कि इस तीसरे वर 
के बदले में तुमे और भी अधिक सम्पात्ति देता हूँ, तब--अथांत्‌ प्रेय ( सुख ) की 
प्राप्ति के लिये आवश्यक यज्ञ आदि कर्मों का ज्ञान प्राप्त हो जाने पर उसी की 
अधिक आशा न करके--नचिकेता ने इस बात का आग्रह किया, कि “ अब 
मुमे श्रेय ( आत्यन्तिक सुख ) की प्राप्ति करा देनेवाले ब्रह्मज्ञान का ही उपदेश 
करो । ” सारांश यह हैं कि इस उपनिषद के अन्तिम मंत्र में जो वर्णन है उसके 
अनुसार “ ब्रह्मविद्या” और “ योगाविधि ” ( अर्थात्‌ यज्ञ-याग आदि कर्म ) दोनों 
को प्राप्त करके नचिकेता मुक्त हो गया ह्‌ ( कठ. ६. १८ ) | इससे ज्ञान और कर्म 
का समुच्चय डी इस उपनिषद का तात्पर्य मालूम होता है । इसी विषय पर इन्द्र 
की भी एक कथा है। कापीतकी उपानिषद में कह्दा गया है, कि इन्द्र तो स्वयं ब्रह्म 
जानी था ही, परन्त उसने प्रतद॑न को भी ब्रह्मज्ञान का उपदेश किया था। तथापि 

जब इन्द्र का राज्य छिन गया ओर प्रब्द्दाद को त्रलोक्य का आधिपत्य मिला तब 
उस ने देवगुरु ध्ृद्दस्पति से पूछा कि “ मुझे बतलाइये कि श्रेय किप में है?” 
तब बृचहृस्पति ने राज्यभ्रष्ट इन्द्र को ब्रह्मविद्या अर्थात्‌ आत्मज्ञान का उपदेश करके 
. कह्दा कि *' श्रेय इसी में है ??--एतावच्छेय इति--परनन्‍्तु इससे इन्द्र का समाधान 
नहीं हुआ । उसने फिर पक्ष किया “ क्या ओर भी कुछ अधिक ह ? ” --को 
विशेषों भवेत्‌ ? तब बृहस्पति ने उसे शुक्राचार्य के पास भजा। वह्चौं भी वहच्दी 
इाल हुआ और शुक्राचार्य ने कद्दा कि “ प्रत्हाद को वह विशेषता मालूम है। ” 
तब अन्त में इन्द्र ब्राह्मण का रूप धारण करके प्रत्हाद का शिष्य बन कर सेवा 
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करने लगा एक दिन प्रल्हाद ने उससे कद्दा कि शील ( सत्य तथा धर्म से चलने 
का स्वभाव ) ही त्रेलोक्य का राज्य पाने की कुंजी है और यही श्रेय है। अनंतर, 
जब प्रल्हाद ने कह्दा कि में तेरी सेवा से प्रसन्न हूँ तू वर माँग, तब बाह्मण॒-वेषधारी 
इन्द्र ने यद्दी वर माँगा कि “ आप अपना शौल मुझे दे दीजिये। ” प्रल्हाद के 
“ तथास्‍्तु ? कहते ही उसके * शौल ' के साथ धर्मं, सत्य, वृत्त, श्री अथवा ऐख्वय 
आदि सब देवता उसके शरीर से निकल कर इन्द्र के शरीर में घुस गये। फलतः 
इन्द्र अपना राज्य पा गया। यह प्राचीन कथा भीष्म ने युधिष्टिर से महाभारत के 

शाल्तिप्व (१२४ ) में कही है । इस सन्दर कथा से हमें यह बात साफ 
मालूम हो जाती है, कि केवल ऐश्वर्य की अपेक्षा केवल आत्मज्ञान की योग्यता 
भले ही आधिक हो, परन्तु जिसे इस संसार भें रहना हूं उसको अन्य लोगों के 
समान ही स्वयं अपने लिये तथा अपने देश के लिये "डिक सम्रद्धि प्राप्त कर लेने 
की आवश्यकता और नेतिक हक्‌ भी है; इसलिये जब यह प्रश्न उठे कि इस 
संसार में मनुष्य का सर्वोत्तम ध्येय या परम उद्देश क्या है, तो हमारे कर्मयोगशास्त्र 
में अन्तिम उत्तर यही मिलता है कि शान्ति और पुष्टि, प्रेय और श्रेय अथवा ज्ञान 
ओर ऐश्वर्य दोनों को एक साथ ग्राप्त करो । सोचने की बात है, कि जिन भगवान्‌ 
से बढ़ कर संसार में कोई श्रेष्ठ नहीं, ओर जिनके दिखलाये रुए मार्ग में अन्य सभी 
लोग चलते हैं ( गी. ३. २३ ), उन भगवान्‌ ने ही क्या ऐश्वर्य ओर सम्पाति को 
छोड़ दिया | ? 

ऐश्थयस्य समग्रस्य धमेस्य यशसः भ्रियः । 
जञानवेराग्ययोश्रेव प्रण्णां भग इतीरणा ॥ 

अर्थात्‌ “ समग्र ऐश्वर्य, धर्म, यश, संपत्ति, ज्ञान ओर वैराग्य-इन छः बातों को 
“ भग ? कहते हैं ” भग शब्द की ऐसी व्याख्या पुराणों में है ( विप्णु. ६. ५ 
७४ ) | कुछ लोग इस शोक के ऐश्वर्य शब्द का अर्थ योगश्वर्य किया करते हैं, 
क्योंकि श्री अथात्‌ संपत्तिसूचक शब्द आगे आया हू। परन्तु व्यवहार में ऐश्वर्य 
शब्द में सत्ता, यश ओर संपत्ति का तथा ज्ञान में वेराग्य और धर्म का समावेश 
हुआ करता है, इससे हम बिना किसी बाधा के कह सकते हैं कि लाकिक दृष्टि से 
उक्त छोक का सब अर्थ ज्ञान और ऐश्वर्य इन्हीं दो शब्दों से व्यक्त हो जाता है। 
ओर जबकि स्वयं भगवान्‌ ने डी ज्ञान ओर णेश्वय को अंगीकार किया हू, तब इसमें 
भी अवश्य करना चाहिये ( गी. ३. २१; मभा, शां. ३४१. २५ )। कम्मयोग मार्ग 
का सिद्धान्त यह कदापि नहीं, कि कोरा आत्मज्ञान ही इस संसार में परम साध्य 
वस्तु है; यह तो संन्यास मार्ग का सिद्धान्त है, जो कहता है कि संसार दुःखमय 
हूँ इसलिये उसको एकदम छोड़ ही देना चाहिये। भिन्न भिन्न मार्गों के इन 
सिद्धान्तों को एकन्र करके गीता के अर्थ का अनर्थ करना उचित नहीं है । स्मरण 
रहे, गीता का ही कथन है कि ज्ञान के बिना केवल ऐश्वर्य सिवा आसुरी संपत्‌ के 
आर कुछ नहीं है । इसलिये यही सिद्ध होता है, कि ऐश्वर्य के साथ ज्ञान, और 
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कान के साथ ऐश्वर्य, अथवा शान्ति के साथ पुष्टि इमेशा होनी ही चाहिये । ऐसा 
कहने पर कि ज्ञान के साथ ऐश्वर्य होना अत्यावश्यक है, कर्म करने की आवश्य- 
कता आप ही आप उत्पन्न होती है। क्योंकि मनु का कथन है कि “ कर्मौरयार- 
भमाणां ह्वि पुरुष श्रीनिषेवते ” (मनु. ६. ३००)--कर्म करनेवाले पुरुष को ही इस 
जगत्‌ में श्री अर्थात्‌ ऐश्वर्य मिलता है ओर प्रत्यक्ष अनुभव से भी यहीं बात सिद्ध 
होती है; एवं गीता में जो उपदेश अजुंन को दिया गया ह£ वह भी ऐसा ही है 
(गी. ३. ८ ) | इस पर कछ लोगों का कहना है, कि मोक्ष को दृष्टि से कम को 
आवश्यकता न होने के कारण अन्त में अर्थात ज्ञानोत्तर अवस्था में सब कर्मो को 
छोड़ देना ही चाहिये । परन्तु यहां तो केवल सख-दुःख का विचार करना है, 
आर झब तक मात्त तथा कर्म के स्वरूप की परीक्षा भी नहां को गई है, इसालय 
उक्त आज्ञेप का उत्तर यहा नहीं दिया जा सकता । आगे नत्रें तथा दसवें प्रकरण 
में अध्यात्म ओर कर्मविपाक का स्पष्ट विवेचन करके ग्यारहवें प्रकरण में बतला 
दिया जायगा कि यह आच्षेप भी बेसिर-पेर का है । 

सुख आर दःख दो भिन्न तथा स्वतंत्र वेदना< हैं; लुखेच्छा केवल सुखोपभोग 
से ही तृप्त नहीं हो सकती, इसलिये संसार में बहुधा दुःख का ही अधिक अनुभव 
होता हू; परन्तु इस दुःख को टालने के लिये तृष्णा या असंतोष आर सब कर्मों का 
भी समल नाश करना उचित नहीं; उचित यही हैं कि फलाशा छोड़ कर सब 
कर्मो को करते रहना चाहिये; केवल विषयेपभोग-सुख कभी पर्ण होनेवाला नहीं-- 
वहच्द अनित्य और पशुधर्म हैं, अतणव इस संलार में ब्रद्धिमानू मनप्य का सच्चा 
ध्येय इस अनित्य पशु-धर्म से ऊंचे दर्ज़ का होना चाहिये; आत्मबुद्ि-प्रसाद से प्राप्त 
होनेवाला शान्ति-सुख ही वह सच्चा ध्येय है; परन्तु आध्यात्मिक सुख ही यद्यपि 
इस प्रकार ऊंचे दज्ञ का हो, तथापि उसके साथ इस सांसारिक जीवन 
में ऐहिक वस्तुओं की भी डचित आवश्यकता हैं; ओर, इसी लिये सदा 
निष्काम बुद्धि से प्रयत्न अर्थात्‌ कर्म करते ही रहना चाहिये; -- इतनी 
सब बातें जब कर्मयोगशाखत्र के अनुसार विद्ध हो चुकीं, तो अब सुख की दृष्टि से भी 
विचार करने पर यह बतलाने की कोई आवश्यकता नहीं रह जाती, कि आधिभोतिक 
सुखों को ही परम साध्य मान कर कर्मों के केवल सुख-दुःखात्मक बाह्य परिणामों 
के तारतम्य से ही नीतिमत्ता का निर्णय करना अनुचित ह। कारण यह है, कि जो 
वस्तु कभी प्‌णावस्था को पहुंच ही नहीं सकती, उसे परम साध्य कहना मानों ' परम ” 
ग़ब्द का दुरुपयोग करके मगजल के स्थान में जल की खोज करना ह#। जब हमारा 
परम साध्य ही अनित्य तथा अपूर्णो हैं, तब उसको आशा में बठे रहने से हमें 
अनित्य वस्तु को छोड़ कर ओर मिलेगा ही क्या ? “ घम्मा नियः सख-दःखे त्वनित्ये ?? 
इस वचन का मर्स भी यही है। “अधिकांश लोगों का आधिक सुख” इस शब्दसमूइ 
के सुख शब्द के अर्थ के विषय में आधिभोतिक-वादियों में भी बहुत मतभेद है। उनमें 
से बहुतेरों का कहना है कि बहुधा मनुष्य सब विषय-सुखों को लात मार कर केवल 
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सत्य अथवा धर्म के लिये जान देने को भी तैयार हो जाता है, इससे यह मानना 
अनुचित हू कि मनुष्य की इच्छा सदेव आधिभोतिक सुख-प्राप्ति की ही रहती है। 
इसलिये उन पंडितों ने यह सूचना की है, कि सुख शब्द के बदले में हित अथवा 
कल्याण शब्द की योजना करके “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” इस सूत्र 
का रूपान्तर “ अधिकांश लोगों का आधिक द्वित या कल्याण ” कर देना चाहिये | 
परन्तु, इतना करने पर भी, इस मत में यह दोष बना ही रहता है, कि कर्त्ता की 
बुद्धि का कुछ भी विचार नहीं किया जाता। अच्छा, यदि यह्ट कहें कि विषय-सुखों के 
साथ मानसिक सुखों का भी विचार करना चाहिये, तो उससे आधिभोतिक पतक्त की 
इस पहली ही प्रतिज्ञा का विरोध हो जाता ह--कि किसी भी कर्म की नीतिमत्ता का 
निर्णय केवल उसके बाह्य परिणामों से ही करना चाहिये --और तब तो किसी न 
किसी अंश में अध्यात्म-पक्ष को ही स्वीकार करना पड़ता है । जब इस रीति से 
अध्यात्म-पक्त को स्वीकार करना ही पड़ता हू, तो उसे अधूरा या अंशतः स्वीकार करने 
से क्या लाभ होगा ? इसी लिये हमारे कर्मयोग-शाखत्र में यह अन्तिम सिद्धान्त निश्चित 
किया गया है, कि सर्वभूतद्ित, अधिकांश लोगों का अधिक सख ओर मनुष्यत्व का 
परम उत्कर्ष इत्यादि नीति-नियोय के सब बाह्य साधनों को अथवा आधिभातिक मार्ग 
को गीण या अप्रधान सममना चाहिये और आत्मप्रसाद-रूपी आत्यन्तिक सख तथा 
उसी के साथ रहनेवाली कत्ता की शुद्ध बुद्धि को द्वी आध्यात्मिक कसाटी जान कर 
उसी से कर्म-झकर्म की परीक्षा करनी चाहिये | उन लोगों की बात छोड़ दो, जिन्‍्हों 
ने यह कूृसम खा ली हो कि हम दृश्य सृष्टि के परे तत्त्वज्ञान में प्रवेश ह्वी न करेंगे। 
जिन लोगों ने ऐसी कुसम खाई नहीं है, उन्हें युक्ति से यद्द मालूम द्ो जायगा कि 
मन और बुद्धि के भी परे जा कर नित्य आत्मा के नित्य कल्याण को ही कर्मयोग-शास्त्र 
में प्रधान सानना चाहिये। कोई कोई भूल से समझ बठते हैं, कि जहूँ एक बार वेदान्त 
में घुसे कि बस, फिर सभी कुछ ब्रह्ममय हो जाता हैं ओर वहाँ व्यवहार की उपपत्ति 
का कुछ पता ही नहीं चलता । आज कल जितने वेदान्त-विषयक अन्थ पढे जाते 
हूँ वे प्रायः संन्यास मागे के अनुयायियों के ही लिखे हुए हूँ, ओर संस्यास मार्गे- 
वाले इस तृप्णारूपी संसार के सब व्यवहारों को निःसार समभते हूं, इसलिये 
उनके ग्रन्थों में कर्मयोग की ठीक ठीक उपपात्ति सचमुच नहीं मिलती । अधिक 
क्या कहें ; इन पर-संप्रदाय-अस हिष्णु अन्थकारों ने संन्यामार्गीय कोटिक्रम या युक्ति 

वाद को कर्मयोग में सम्मिलित कर ऐसा भी प्रयत्न किया हैँ जिससे लोग समभने 
लगे हूं, कि कर्मयोग और संन्यास दो स्वतन्त्र मार्ग नहों ईं, किन्तु संन्यास ही अकेला 
शास्त्रोक्त मोक्ष मार्ग ह। परन्त यह समभक ठीक नहीं है । संन्यास मार्ग के समान 
कृर्मयोग मार्ग भी वैदिक धर्म में अनादि काल से स्वतन्त्रतापर्वक चला आ रहा है 
आर इस मार्ग के संचालकों ने वेदान्ततत्लों को न छोड़ते हुए कम-शासत्र की ठीक 
ठीक उपपात्ति भी दिखलाई है। भगवद्गीता ग्रन्थ इसी पनन्‍य का हैं। यदि गीता को 
छोड़ दें, तो भी जान पड़ेगा कि अध्यात्म-दृष्टि से कार्य-अकार्य-शाख के विवेचन 
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करने की पद्धति ऑन सरीखे अन्धकार द्वारा खुद इंग्लेशड में दी शुरू कर दी गई हू;* 
और जर्मनी में तो इससे भी पहले यह पद्धति प्रचलित थी। दृश्य सृष्टि का कितना 
भी विचार करो; परन्तु जब तक यह वात ठीक ठीक मालूम नहों हो जाती, के इस 
सृष्टि को देखनेवाला और कर्म करनेवाला कोन है, तब तक तात्चिक दृष्टि से इस विषय 
का भी विचार पूरा हो नहीं सकता, कि इस संसार से सनुप्य का परम साध्य, श्रेष्ठ 
कत्तेब्य या अन्तिम ध्येय क्या ह । इसी लिये याज्ञववक्य का यह उपदेश, कि “आत्मा 
था अरे द्ृष्टन्यः श्रतव्यों सन्‍तव्यों निदिध्यासितव्य:, ” ग्रस्तुत विषय में भी अन्षरश 

अपयुक्त होता हैं| दृश्य जगत्‌ की पराक्षा करने से यादि परापकार सरांखे तत्त्व ही 
अन्त में निप्पन्न दते हूं, तो इससे आत्मविद्या का महत्व कम तो होता ही नहीं, 
किन्त उलटा उससे सब प्राणियों में एक ही झात्मा के होने का एक ओर सबूत मिल 
जाता #ै। इस बात के लिये तो कुछ उपाय ही नहीं हैँ, कि आधिभातिक-वादी 
अपनी वनाईं हुई मयादा से स्तर्य बाहर नहा जा सकते। परन्तु हमारे शालत्रकारो 
की दृष्टि इस सकुचित सथांदा के पर पहुँच गई है और इसलिये उन्होंने आध्या 

त्मिक दृष्टि से द्वी कमंयांगशाल्न को परी परी उपपाति दी है | इस उपर्पात्ति की चचा 
करने के पहले कर्म-अकर्म-परीक्षा के एक ओर पूर्व पक्ष का भी कुछ विचार कर 
लेना आवश्यक है, इसलिये अब उसी पन्‍थ का विवेचन किया जायगा । 
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छठवाँ प्रकरण । 
आपधिदेवतपक्त और ज्ेत्रक्षेत्रज्नविचार । 


साय नासा गाहम-याकमगिब 





सत्यपूतां वदेद्वानं मनश्पूतत समाचरेत्‌ | + 
मनु. ६. ४६ | 


+-अकर्म की परत्ति करने का, आधिभातिक मार्ग के अतिर्कि, दूसरा पथ 
आधिदेवत-वादियों का है। इस पंथ के लोगों का यह कथन है कि, जब कोई 
मनुष्य कर्म-अकर्म का या कार्य-अकार्य का निर्गाय करता है तब वह इस भगड़े में 
नहीं पड़ता कि किस कर्म से किसे कितना सुख अथवा दुःख होगा, अथवा उनमें से 
सुख का जोड़ आधिक होगा या दुःख का। वह आत्म-अनात्म-विचार की अंमट 
में भी नहीं पड़ता; और ये मगड़े बहुतेरों की तो समझ में भी नहीं आते । यह 
भी नहीं कह्दा जा सकता, कि प्रत्येक प्राणी प्रत्येक कर्म को केवल अपने सुख के 
लिये ही करता है। आधिभौतिक-बादी कुछ भी कहें; परन्तु यदि इस बात का थोड़ा 
सा विचार किया जाय कि, धर्म-अधर्म का निर्गाय करते समय मनुष्य के मन 
की ए्थिति केसी डोती है, तो यद्द ध्यान भें आ जायगा कि मन की स्वाभाविक 
ओर उदात्त मनोवृत्तियोँ --- करुगा।, दया, परोपकार आदि --- ही किसी काम को करने 
के लिये मनुष्य को एकाणक प्रवृत्त किया करती हैं । उदाहरगा।र्थ, जब कोईं भिखारी 
देख पड़ता है तब मन में यह विचार आने के पहले ही कि 'दान करने से जगत 
का अथवा अपने आत्मा का कितना द्वित होगा ” मनुष्य के हृदय में करुणाषृत्ति 
जागृत हो जाती दे और वह अपनी शक्ति के अनुसार उस याचक को कुछ दान कर 
देता है। इसी प्रकार जब बालक रोता है तब माता उसे दूध पिलाते समय इस 
बात का कुछ भी विचार नहीं करती कि बालक को दूध पिलाने से लोगों का कितना 
हित होगा। अथ्थांत्‌ ये उदास मनोयृत्तियाँ ही कर्मयोगशाखत्र की यथार्थ नींव हैं । 
हमें किसी ने ये मनोषृत्तियोँ| दी नहीं हैं; किन्तु ये निसर्गसिद्ध अर्थात्‌ स्वाभाविक, 
अथवा ह्वयंभू, देवता ही हैं । जब न्यायाधीश न्यायासन पर बेठता है तब उसकी 
बुद्ध में न्‍्यायदेवता की प्रेरणा हुआ करती | और वह्द उसी प्रेरणा के अनुसार 
न्याय किया करता हू; परन्तु जब कोई न्यायाधीश इस प्रेरणा का अनादर करता. है 
तभी उससे अन्याय हुआ करते हैं। नन्‍्यायदेवता के सद्श ही करुणा, दया, परो- 
पकार, कतज्ञता, कर्तव्य-प्रेम, घये आदि सहुणों की जो स्वाभाविक मनोधृत्तियाँ 
? “ वहाँ बोलना चाहिये जो सत्य से पूत अथांत शुद्ध किया गया है, और वहीं 
आचरण करना चादिये जो मन की शुद्ध मालम हो । ?” 
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हैं वे भी देवता हूं । प्रत्येक मनष्य स्वभावतः इन देवताओं के शुद्ध स्वरूप से 
परिचित रहता #ै। परन्तु यदि लोभ, द्वेष, मत्सर आदि कारणों से वह इन देव- 
ताओं की प्रेरणा की परवा न करे, तो अब देवता कया करें ? यह बात सच है कि 
कई बार इन देवताओं में भी विरोध उत्पन्न हो जाता ४; और तब कोई कार्य करते 
समय हमें इस बात का संदेह हो जाता है कि किस देवता की प्रेरशा को अधिक 
बलवती मानें। इस संदेह का निर्गाय करने के लिये न्याय, करुणा आदि देव- 
ताझों के अतिरिक्त किसी दूसरे की सलाह लेना आवश्यक जान पड़ता है। परन्तु 
ऐसे अवसर पर अध्यात्मविचार अथका सख-दःख की न्यनाधिकता के महगड़े में न 
पड़ कर, यदि हम अपने मनोदेव की गवाही लें, तो वह एकदम इस बात का निर्गाय 
कर देता ह कि इन दोनों में से कौन सा मार्ग श्रेयसश्कर है। यही कारगा है कि 
उक्त सब देवताओं में मनोदेव श्रेष्ठ हे । “ मनोदेवता ? शब्द में इच्छा, क्राध, लोभ 
आदि सभी मनोविकारों को शामिल नद्दीं करना चाहिये; किन्तु इस शब्द से मन की 
वह ईश्वरदत्त और स्वाभाविक शक्ति ही अभीष्ट ह कि जिसकी सद्दायता से मले-बुरे 
का निर्णाय किया जाता हैं । इसी शक्ति का एक बड़ा भारी नाम “ सदसहिवेक-बुद्धि !" 
है। यदि, किसी संदेह-प्रस्त अवसर पर, मनुष्य स्वस्थ अंतःकरण से और शांति के साथ 
विचार करे ता यह सदसहिवेक-बुद्धि कभी उसको धोखा नहीं देगी। इतना ही नहीं 
किंतु ऐसे माकों पर हम दूसरों से यही कद्दा करते हूं कि “ त अपने मन से पूछ ?। 
इस बड़े देवता के पास एक फेइरिस्त हमेशा माजद रचद्दती है। उसमें यह लिखा 
छोता है कि किस सद॒ण को, किस समय, कितना महत्व दिया जाना चाहिये | 
यह मनोदेवता, समय समय पर, इसी फेहरिस्त के अनुसार अपना निर्ाय प्रगट 
किया करता है । मान लीजिये कि किसी समय आत्म-रक्षा और अहदिंसा 
में विरोध उत्पन्न हुआ और यह शंका उपस्थित हुईं, कि दुर्मिच्च के समय अभक्त्य 
भत्तणश करना चाहिये या नहीं ? तब इस संशय को दूर करने के लिये यदि हम 
शांत चित्त से इस मनोदेवता की मितन्नत करें, तो उसका यही निर्गाय प्रगट होगा कि 
«£ म्रभक्य भक्षण करो ।? इसी प्रकार यदि कभी ध्वार्थ और परार्थ अथवा परो- 
पकार के बीच विरोध हो जाय, तो उसका निशेय भी इस मनोदेवता को मना कर 
करना चाहिये । मनोदेवता के घर की, धर्म-अधर्म के न्यूनाघिक भाव की, यह 
फेदरिस्त एक अंथकार को शांतिपूवक विचार करने से उपलब्ध हुईं है जिसे उसने 
अपने ग्रंथ में प्रकाशित किया है | । इस फेहरिस्त में नम्नतापर्वक पूज्य भाव को पहला 

# दस सदसद्विवेक-बुद्धि को डी अंग्रेजी में ((008००700 कहते हैं; और आपिदैवत 
पक्ष 00760078६ 80॥00] कहलाता है | 

 श्स गन्थकार का नाम 38765 'र्87076087 ( जेम्स मार्टिनो ) है। इसने यह 
फेइरिस्त अपने 70/768 ० 7247 2%०7५ ( ए०. 7, >. 266. 36 720. ) 
नामक अन्य में दी दे । मार्टिनों अपने पन्‍्थ को 4600-7987०॥०९१0&) कहता है। परन्तु 
इम उसे आधिदेवतपक्ष है में शामिल करते हें । 


आधिदेवतपक्ष ओर श्रेत्रक्षेत्रश्षविचार । १५५ 


अर्थात्‌ अत्युक्ष स्थान दिया गया है; और उसके बाद करुणा, कृतश्षता, उदारता 
वात्सल्य आदि भावों को क्रमशः नीचे की श्रेणियाँ में शामिल किया £ । इस 
ग्न्धथकार का मत है कि, जब ऊपर और नीचे की श्रेणियों के सद्॒णों में विरोध 
उत्पन्न हो तब ऊपर ऊपर की श्रेणियों के सद्ृगों को ही आधिक मान देना चाहिये । 
उसके मत के अनुसार कार्य-अकार्य का अथवा धर्म-अधर्म का निर्णाय करने के लिये 
इसकी अपेक्षा और कोई उचित मार्ग नहीं है । इसका कारण यह है कि, यथपि 
इम अत्यंत द्रदृष्टि से यह निश्चित कर लें कि “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख / 
किसमें है, तथापि इस न्यनाधिक भाव में यह कहने की सत्ता या आधिकार नहीं 
है कि “ जिस बात में अधिकांश लोगों का सुख हो वष्दी तु कर; ” इस लिये अंत 
में इस प्रश्न का निर्गाय ही नहीं होता कि * जिसमें अधिकांश लोगों का हित है, 
वह बात में क्‍यों करू; ) ” और सारा झगड़ा ज्यों कातयों बना रहता है । राजा 
में बिना अधिकार प्राप्त किये ही जब कोई न्यायाधीश न्याय करता है तब उसके 
निर्णय की जो दशा होती है, ठीक वही दशा उस कार्य-अकार्य के निर्णय की भी 
होती ह६, जो दूरदृश्पिवंक सख-दःखों का विचार करके किया जाता हैं । केवल 
दूरदृष्टि यह बात किसी से नहीं कष्ट सकती के “त यह कर, तुम्के यह करना ही 
चाहिये। ” इसका कारण यही है कि कितनी भी दूरदृष्टि हो तो भी वह मनुष्यक्ृत 
ही है, आर इसी कारगा वह अपना प्रभाव मनुष्यों पर नहीं जमा सकती । ऐसे 
समय पर आज्ञा करनेवाला हम से श्रेष्ठ कोइ अधिकारी अवश्य होना चाहिये। ओर, 
यह काम इईंश्वरदत्त सदसद्विवेकबुद्धि ही कर सकती है, क्योंकि वह मनुष्य की 
अपेक्षा श्रष्ठ अतएव मनष्य पर अपना अधिकार जमाने में समर्थ है। यह सदसद्वि 
वेक-बुद्धि या “ देवता ” स्वयंभू है, इसी कारगा व्यवह्दार में यह कहने की रीति 
पड़ गईं है कि मेरा “* मनोदेव ” अमुक प्रकार की गवाही नहीं देता । जब कोई 
मनुष्य एक-आध बुरा काम कर बठता है तब पश्चात्ताप से वह स्वयं लज्जित हो 
जाता है औओर उसका मन उसे हमेशा टोंचता रद्दता है । यह भी उपर्यक्त देवता 
की शिक्षा का फल है। इस बात से भी स्वतंत्र मनोरेवता का अस्तित्व सिद्ध हो 
जाता है । कारण कि, आधिदेवत पंथ के मतानुसार, यदि उपर्युक्त सिद्धान्त न 
माना जाय तो इस प्रश्न की उपपत्ति मालूम नहों हो सकती कि हमारा मन 
हमें क्‍यों टोंचा करता है । 

ऊपर दिया हुआ सारांश पश्चिमी आधिदेवत पंथ के मत का है। पश्चिमी देशों 
में इस पंथ का प्रसार विशेषतः ईसाई-धर्मोपदेशकों ने किया »है । उनके मत के 
अनुसार, धर्म-अधर्म का निर्णय करने के लिये, केवल आधिभातिक साधनों की 
अपेक्षा यह ईश्वरदत्त साधन सुलभ, श्रेष्ठ एवं ग्राद्म है । यद्यपि हमारे देश में, 
प्रायीन काल में, क्मयोगशासत्र का ऐसा कोई स्वतंत्र पंथ नहीं था, तथापि उपयुक्त 
मत इमारे प्राचीन अंथों में कई जगह पाया जाता है। महाभारत में अनेक स्थानों 
पर, मन की मिन्न भिन्न वृत्तियों को देवताझों का स्वरूप दिया गया है । पिछले 


१२६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशाद्ष । 


प्रकरण में कद्दा भी गया है कि धर्म, सत्य, वृत्त, शील, श्री आदि देवताओं ने 
प्रल्हाद के शरीर को छोड़ कर इन्द्र के शर्रीर में केसे प्रवेश किया। कार्य-अकार्य 
का अथवा घर्म-अधर्म का निर्गाय करनेवाले देवता का नाम भी “ षर्म ” ही है। 
गेसे बर्णान पाये जाते हैं कि, शित्रि राजा के सत्व की परीक्षा करने के लिये श्येन 
का रूप धर कर, ओर युषिष्टिर की परीक्षा लेने के लिये प्रथम यक्षरूप से तथा दूसरी 
बार कुत्ता बन कर, धर्मराज प्रगट हुए थे । र्वयं भगवद्ीता ( १०.३४ ) में भी 
कीर्ति, श्री, वाक, स्घूति, मेधा, छति और क्षमा ये सब देवता माने गये हैं। इनमें 
से स्मृति, मेघा, शति और क्षमा मन के धर्म हैं । मन भी एक देवता है; और, 
परनह्म का प्रतीक मान कर, उपनिषदों में उसकी उपासना भी बतलाई गई है ( ते 
३.४; छां. ३.१८ ) । जब मनजी कहते हूँ कि “ मनःप्तं समाचरत, ”” (६. ४६ ) 
--मन को जो पवित्र मालम हो वही करना चाहिये-तब यह्दी बोध होता ह कि उन्हें 
€ मन ” शब्द से मनोदेवता ही त है । साधारण व्यवहार में हम यही 
कहा करते हं कि “ जो मन को अच्छा गालगम हो वही करना चाहिग्रे। ' मनजी 
ने मनसंहिता के चाथे अध्याय (४.१६१) में यह बात विशेष स्पष्ट कर दी है किः-- 


यत्कम कुर्व॑तोइस्य स्पात परितोषो इन्तरात्मनः । 

तप्य॒त्नन कुर्वात विपरीत व्‌ बजयेत ॥ 
८ बह कर्म प्रयत्नपृवंक करना चाहिये जिसके करने से हमारा अनच्तरात्मा संतुष्ट 
हो, और जो कर्म इसके विपरोत हो उसे छोड़ देना चाहिये । ” इसी प्रकार चात॒ 
वैराय-घर्म आदि व्यावद्दारिक नीति के मूल तत्वों का उलेख करते समय मन 
याज्ञवल्क्य आदि स्टृति-प्रंयकार भी यही कहते हें:-- 


वेद! स्मृति: सदाचारः स्वस्थ च प्रियमात्मन: | 
एतच्चतुविध प्राहु: साक्षाउमंस्थ लक्षणम ॥ 


“ बेद, स्मृति, शिष्टाचार ओर अपने श्ात्मा को प्रिय मालूम होना--ये धर्म के चार 
मूलतत्व हूँ ” ( मनु. २. ५२ ) | “ अपने आत्मा को जो प्रिय मालूम हो ” इस 
का अर्थ यही है कि मन को जो शुद्ध मालम हो । इससे स्पष्ट होता हैं कि जब 
श्रति, स्टृति ओर सदाचार से किसी कार्य की धर्मता या अधर्मता का निर्गाय नहीं 
हो सकता था, तब निशुय करने का चोथा साधन “सनःपतता” समझी जाती थी । 
पिछले प्रकरण में कद्दी गईं प्रत्हाद और इन्द्र की कथा बतला चुकने पर, “ शील * 
के लक्षण के विषय में, तराष्ट ने महाभारत में, यह कहा है:-- 


यदन्येषां हित॑ न स्थात्‌ आत्मनः कमर पौरुषम | 
अपन्रपेत वा येन न तत्कु्यात्‌ क्थंचन ॥ 


अर्थात्‌ “ हमारे जिस कर्म से लोगों का छ्वित नहीं हो सकता, अथवा जिसके करने 
में स्वर्य अपने द्वी को लज्जा मालूम होती है, वह कभी नहीं करना चाहिये ” 


आधिदेवतपक्ष ओर श्षेत्रक्षेत्नश्ञविचार । १२७ 


€ मभा. शां. १२४. ६४६ ) | पाठकों के ध्यान में यह बात आजायगी कि “ लोगों का 
द्ित हो नहीं सकता ” और “ लज्जा सालूम होती है” इन दो पढ़ों से * अधि- 
कांश लोगों वा अधिक हित ? और ' मनोदेवता ” इन दोनों पत्तों का इस शोक में 
एक साथ उलेख किया गया है। मनुस्समति ( १२. ३५, ३७ ) सें भी कहा गया है 
कि, जिस कर्म के करने में लक्का मालय होती है वच् तामस है, आर जिसके करने 
में लञ्ञा मालूम नहीं होती ८वं अंतरात्मा संतुए हाता ह वह सात्तिक हैं। धम्म 
पद नामक बादधमन्थ (६७ और ६८ ) में भी इसी प्रकार के विचार पाये 
जाते हैं । कालिदास भी यही कहते हूं, कि जब कर्म-अकर्म का निशांय 
करने में कुछ सन्देह् हो तब-- 
सतां हि संदहपंदपु वल्त॒ुपु प्रमाणमन्तःकरणप्रवुत्तयः ॥ 
सत्पुरप लोग अपने अन्तःकरगा ही की गवाही को प्रमागा मानते हूं ” (शा. 
१.२० ) । पाठतंजल योग इसी बात की ज्िक्षा देता है कि चित्तवृत्तियों का निरोध 
करके मन को किसी एक ही विपय पर केसे धिथिर करना चाहिये; और यह योग- 
शाखतर इमारे यहों बहुत प्राचीन समय से प्रचलित हैं; अतगव जब कभी कर्म- 
अकर्म के विषय से कुछ सलन्देद्द उत्पन्न हो तब, हम लोगों को किसी से यह घिखायें 
जाने की आवश्यकता नहा हू, कि * अन्तःकरणा कफो स्वस्थ और शान्त करने से 
जो उचित मालूम हो, वचद्दी करना चाहिये।' सब्र स्प॒ति-अन्धों के आरम्भ में, 
इस प्रकार के वर्णान मिलते हैं कि, स्मतिकार ऋषि अपने मन को एकाग्र करके ही 
धर्म-अधर्म बतलाया करते थे ( मनु. १.१) । एक बार देखने से तो, ' किसी 
काम में मन की गयाहदी लेना ? यह्द सार्ग अत्यंत सुलभ प्रतीत द्वोता हैं । परन्तु 
जब हम तत्त्वज्ञान की दृष्टि से इस बात का सूदम विचार करने लगते ह कि ' शुद्ध 
मन ? किसे कहना चाहिये तब यह सरल पंथ अंत तक काम नहीं दे सकता; और 
यह्णी कारण हूं कि हमारे शासत्रकारंं ने कर्मयोगशाल्र की इमारत इस कच्ची नींव 
पर खड़ी नहीं की है । अब इस बात का विचार करना चाहिये कि यह तत्त्वज्ञान 
कोन सा है । परन्तु इसका विवेचन करने के पहले यहाँ पर इस बात का उल्लेख 
करना आवश्यक #£ कि पश्चिमी आधिभातिक-वादियों ने इस आधिदेवतपत्ष का 
किस प्रकार खंडन किया है । कारण यह हू कि, यद्यपि इस विषय में आध्यात्मिक 
ओर आधिभौतिक पन्‍्थों के कारणा भिन्न भिन्न हैं, तथापि उन दोनों का आतिम 
निणाय एक ही सा है । अतणव, पहले आधिभातिक कारणों का उछेख कर देने 
से, आध्यात्मिक कारणों की महत्ता ओर सझक्तता पाठकों के ध्यान में शीघ्र आजायगी । 
ऊपर कह्ट आये हैं कि आधिदृविक पंथ में शुद्ध मन को ही अग्रस्थान दिया 
गया हैं । इससे यह प्रगट होता है कि *" अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” 
वाले आधिभातिक नीतिपन्थ में, कर्ता की बुद्धि या हेतु के कुछ भी विचार किये 
न जाने का जो दोष पहले बतलाया गया हू, वह इस आधिदेवतपत्ष में नहीं है। 
परन्तु जब हम इस बात का सूच्म विचार करने लगते हें कि सदसद्विवेकरूपी 
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शुद्ध मनोदेवता किसे कद्दना चाहिये, तब इस पंथ में भी दूसरी अनेक अपारिशाय 
बाधाएँ उपस्थित हो जाती हैं । कोई भी बात लीजिये, कहने की आवश्यकता नहीं 
झ कि, उसके बारे में भली भाँति विचार करना--वह भ्राद्म है अथवा अग्राव्य है, 
करने के योग्य है या नहीं, उससे लाभ अथवा सुख होगा या नहीं, इत्यादि बातों 
को निश्चित करना--नाक अथवा आँख का काम नहीं है; किन्तु यह काम उस स्वतंत्र 
इंद्रिय का है जिसे मन कइह्दते हैं । अर्थात्‌, कार्य-अकार्य अथवा घमं-अधर्म का 
निर्णय मन ही करता है; चाहे आप उसे इंद्विय कहेँ या देवता। यदि आधिदृविक 
पंथ का सिर्फ यही कहना हो, तो कोई आपत्ति नहीं । परन्तु पश्चिमी आषिदेवत 
पक्ष इससे एक डग और भी आगे बढ़ा हुआ हू । उसका यह कथन है कि, भला 
अथवा बुरा ( सत्‌ अथवा असत्‌ ), न्याय्य अथवा अम्याय्य , धर्म अथवा अधर्म 
का निर्णय करना एक बात हैं; ओर इस बात का निर्णय करना दूसरी बात हूं, कि 
अमुक पदार्थ भारी है या इलका हैं, गोरा है या काला, अथवा गणित का कोई 
उदाइरण सही है या गुलत । थे दोनों बातें अत्यंत भिन्न हैं। इनमें से दूसरे प्रकार 
की बातों का निर्णाय न्‍्यायशासत्र का आधार ले कर मन कर सकता है; परन्तु पहले 
प्रकार की बातों का निशंय करने के लिये केवल मन असमर्थ हैं, अतएव यह काम 
सदसद्विवेचन-शक्तिरूप देवता ही किया करता है जो कि हमारे मन में रहता ह। 
इसका कारणा वे यह बतलाते हैं कि, जब हम किसी गणित के उदाहरण की जाँच 
करके निश्चय करते हैं कि वह सही है या गलत, तब हम पहले उसके गुणा, जाड़ 
आदि की जोंच कर लेते हैं ओर फिर अपना निश्चय ौह्थिर करते हैं; अर्थात्‌ इस 
निश्चय के स्थिर होने के पहले मन को अन्य क्रिया या व्यापार करना पड़ता है। 
परन्तु भले-बुरे का निर्णय इस प्रकार नहीं किया जाता । जब हम यह सुनते ईं 
कि, किसी एक आदमी ने किसी दूसरे को जान से मार डाला, तब हमारे मुंह से 
एकाएक यह उद्धार निकल पड़ते हूँ “ राम राम ! उसने बहुत बुरा काम किया ! ” 
-+हस विषय पर हमें कुछ भी विचार नहीं करना पड़ता । अतएवं, यह नहीं 
कहा जा सकता कि, कुछ भी विचार न करके आप ही आप जो निर्णय हो 
जाता है, और जो निरणाय विचार-पू्वंक किया जाता है, वे दोनों एक 
ही मनोवृत्ति के व्यापार ईं । इसलिये यह मानना चाहिये कि सदस- 
द्विवेचन-शक्ति भी एक सखतन्‍त्र मानसिक देवता है । सब मनष्यों के अम्तःकरण 
में यह देवता या शाक्ति एक ही सी जागृत रहती है इसलिये हत्या करना सभी 
लोगों को दोष अ्रतीत होता है; ओर उसके विषय में किसी को कुछ सिखलाना भी 
नहीं पड़ता । इस आधिदेविक याक्तिवाद्‌ पर आधिभातिक पन्‍्थ के लोगों का यह्ट 
उत्तर हैं कि, सिर्फ “ हम एक-आध बात का निणुय एकदम कर सकते हं ” इतने 
ही से यह नहीं माना जा सकता कि, जिस बात का निर्णय विचारपूर्वक किया 
जाता है वह उससे भिन्न है। किसी काम को जल्दी अथवा धीरे करना अभ्यास 
पर अवलाग्बित है। उदाहरणार्थ, गणित का विषय खीजिये । व्यापारी लोग मन के 
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भाव से, सेर-छटाक के दाम एकदम मुखाग्न गणित की रीति से बतला सकते हैं; इस 
कारण यह नहीं कह्दा जा सकता कि गुणाकार करने की उनकी शक्ति या देवता किसी 
अच्छे गणितज्ञ से भिन्न है। कोई काम, अभ्यास के कारण, इतना अच्छी तरह सघ 
जाता है कि, बिना विचार किये ही कोई मनुष्य उसको शीघ्र और सरलतापूर्वक कर 
लेता हैं। उत्तम लक्ष्यभेदी मनुष्य उड़ते हुए पत्तियों को बन्दूक से सहज मार गिराता 
हैं, इससे कोई भी यह नहों कइ्दता कि लक्ष्यभेद एक स्वतन्त्र देवता है | इतना ही 
नहीं; किन्तु निशाना मारना, उड़ते हुए पक्तियों की गति को जानना इत्यादि शास्त्रीय 
बातों को भी कोई निरर्थक और त्याज्य नहीं कद्द सकता । नेपोलियन के विषय में 
यह बात प्रसिद्ध है कि, जब वह समरांगण में खड़ा हो कर चारों ओर स॒क्तम दृष्टि 
से देखता था, तब उसके ध्यान में यह बात एकदम आजाया करती थी कि शात्रु 
किस स्थान पर कमज़ोर है । इतने ही से किसी ने यह सिद्धान्त नहीं निकाला है कि 
युद्धकला एक स्वतन्त्र देवता है और उसका अन्य मानासिक शक्तियों से कुछ भी 
सम्बन्ध नहीं है। इसमें सन्देद्द नहीं कि, किसी एक काम भें किसी की बुद्धि 
घ्वभावतः आधिक काम देती है ओर किसी की कम; परन्तु सिर्फ इस असमानता के 
आधार पर ही हम यह नहीं कहते कि दोनों की बुद्धि वस्तुतः भिन्न है। इसके 
अतिरिक्त यह बात भी सत्य नहीं कि, कार्य-अकार्य का अथवा धघर्म-अधर्म का निर्णाय 
एकाएक हो जाता है । यदि ऐसा ही होता, तो यह प्रश्न ही कभी उपस्थित न होता 
कि “ अमुक काम करना चाहिये अथवा नहीं करना चाहिये ”। यह बात प्रगट है 
कि, अजुन के समान, इस प्रकार का प्रश्न प्रसंगानुसार सभी लोगों के सामने उपस्थित 
हुआ करता है; और, कार्य-अकार्य-निर्णाय के कुछ विषयों में, भिन्न भिन्न लोगों के 
अभिप्राय भी भिन्न भिन्न हुआ करते हैं। यदि सदसद्विवेचनरूप स्वयम्भू देवता एक 
ही है, तो फिर यह भिन्नता क्यों है ? अर्थात्‌ यद्दी कहना पड़ता है कि, मनुष्य की 
बुद्धि जितनी सुशिक्षित अथवा सुसंस्कृत होगी, उतनी ही योग्यता-पू्वेक वह किसी 
बात का निर्णाय करेगा। बहुतेरे जंगली लोग ऐसे भी हैं कि जो मनुष्य का वध करना 
अपराध या दोष नहीं मानते; इतना ही नहीं, किन्तु वे मारे हुए मनुष्य का मांस भी 
सहर्प खा जाते हैं ! जंगली लोगों की बात जाने दीजिये। सभ्य देशों में भी यह 
देखा जाता है कि, देश के चलन के अनसार किसी एक देश में जो बात गछ समझी 
जाती है, वच्दी किसी दूसरे देश में सर्वमान्य रहती है । उदाहरणार्थ, एक स्त्री के 
रहते हुए दूसरी खत्री के साथ विवाह करना विलायत में दोप समभा जाता है; 
परन्तु हिन्दुस्थान में यह बात विशेष दूषणीय नहीं मानी जाती। भरी सभा में सिर 
की पगड़ी उतारना हिन्द लोगों के लिये लज्जा या अमर्यादा की बात है; परल्तु अंग्रेज 
लोग सिर की टोपी उतारना ही सभ्यता का लक्षण मानते हैं । यदि यह बात सच 
है कि, इंश्वरदत्त या स्वाभाविक सदसद्विवेचन-शक्ति के कारण ही बुरे कर्म करने में 
शर्म मादूम होती है, तो क्या सब लोगों को वही कृत्य करने में शर्म नहीं मालूम 
होनी चाहिये ? बड़े बड़े लुटेरे ओर डाकू लोग भी, एकबार जिसका नमक खा चुके 
गी, २, १७ 
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के उस पर, हथियार उठाना निद्य मानते हैं: किन्‍्त बड़े बड़े सम्य पश्चिसी राष्ट्र भी 
अपने पड़ोसी रा का बस करना स्वदेशभाकति का लक्षा। समभने हैं | यदि सदस- 
दिवेदन-गतक्तिरूप टेचता एक ही ह तो यह्न सेद क्यों मादा जाता है? और, यदि यह 
कहा जाय कि शिक्षा के अनुसार आथवा देश के चलन के ठानुसार सदसद्ठिवेचन- 
ज़क्ति में भी सेंद हो जाया करते हू, तो उसकी स्वयंभू नित्यता में बाधा आजाती 

| सनृष्य ज्यों उ्नों अपनी उसस्य दशा को छोड कर सभ्य बनता जाता हू. व्यों त्यों 
उसके मन ओर बुद्धि का विकास होता जाता है: और इस तरह बद्धि का विकास 
होने पर, जिन बातों का वियार वह झपनी पहली असमभ्य झवस्था में नहीं कर 
सकता था, उन्हा बाता छा विचार एक वह ग्रप्नी सभ्य दाग थे प्राष्ठता स करने 
लग जाता है| अथवा यह कहना चाहिये कि. इस प्रकार वद्धि का विकासित होना 
ही सभ्यता का लक्षशा | | यह्ट, जभ्य अथवा सशिक्षित मसनप्य के इन्ट्रियनिग्रड 
का परिशाम है. कि वध ओरों को वस्त को ले लेने या मांगने की टुय्छा नहीं करता ! 
इसी प्रकार मन का बच्े प्रात स्री, जिससे बस-झतल का निेगांय कया जाता हू, धार 
घधीर बदलती जाता है; आर कुछ कुछ बाते में सो चद्ट इतनी परिपः हो गढ़ 
उनके लिषय »े कऊछ्ू विचार किये बिसा ही हस कल्लोग आऋपना नंतिक निरशस किया 
करते हूं । जब इसे झासखों से कोई वर या पास की वस्त देखनी होती हे तब आँखे 
की नखा को उचित पारयागा से सोचना पडता है; और यह क्रिया इतनी शरात्रिता 
से होती हु कि हमें उसका कुछ बाग भी नहीं होता। परन्तु क्या इतने ही सर किसी 
जे टुस बात की उपपात्ति को निरुषयागों मान रखा है? सारांझा यह हैक, मसनष्य की 
बद्धि या मन सब समय और सब कासो में एक ही है। यह बात यथार्थ नहीं कि 
काले-गारे का निशाय एक प्रकार की गद्धि करती है झार यर-भले का नियाय किसी 
झआन्य प्रकार की बद्धि से किया जाता है । केवल अगर इतना ही है कि किसी २ 
बरद्धि कम रहती हैं आर किसी की अभधिक्षित हथवा अपरिषक रहती है| उक्त खेद 
को ओर, तथा इस अनुमव की ओर भी उचित स्यान दे कर कि किसी कास को 
प्रतद्नतापूविेक कर सकना केवल ऋादत या अवब्यास का फल है, पश्चियी आधिभोतिक 
वादियों ने यह निश्चय किया हैँ कि. मन की स्वाभाविक जातियों थे पर सदयद्िचार- 
शाक्त नामक कसा दूसरा नराजत्रों, स्वतत्य आर घधल्नक्षगा शाक्त के आह्तत्त का 
मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । 

से विषय से, हमार प्राजीन शाखकारों का शबन्तिस निगाय भी पश्रिसी आधि- 

भोतिक-वादियों के सभ्झ ही है। वे इस वाल को सानते हैं कि स्वस्थ और शान्स 
अन्तःकरा से किया भी बात का विचार करना चाहिये: परन्तु उन्हें यह बात 
मान्य नहीं कि, पर्म-मवर्स का निर्गाय करनेसाली बद्धि अलग हई और काला-गोरा 
पहचानने की बुद्धि अलग है । उन्होंने यह भी अतिपादन किया है कि, जिस प्रकार 
गन सशिक्षित होगा उसी प्रकार वह भला या बुरा निशोय कर सकेगा, अतएव मन 
को सशिकज्षित करने का प्रयत्न भस्येक को इट्तर से करना चाहिये । परल्तु वे इस 
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बात को नहीं सानते कि सदसद्विवेचन-शक्ति, सामान्य बढ्धि से कोई मितन्न वस्तु या 
इखरी प्रसाद हैं। प्राचीन समय में इस बात का निर्राक्षणा सनम रीति से किया 
गया है कि, मनुष्य को ज्ञान किस प्रकार प्राप्त होता है और उसके मन का या बुद्धि 
का व्यापार किस तरह हुआ करता है। इसी निरीक्षण को ' चेत्र-क्षेत्रज्-विचार ' 
कहते हैं। जेत का अर्थ * शरीर ' ओर ज्षेत्र का अथ ' झात्मा' है। यह ज्षेत्र- 
ओग्रज़-विचार अध्यात्मविद्या की जड़ है। इस चेन्न-चेन्नन्न-विद्या का ठीक दीक ज्ञान 
हो जाने पर, सदसदिवेक-शाति ही की कोन कहे, किसी भी मनोदेवता का अस्तित्व 
आत्मा के परे या ध्वतन्त्र नहीं माना जा सकता । ऐसी अवस्था में आधिदेवत पक्ष 
आप ही आप कमज़ोर हो जाता है। झअतण्व, अब यहाँ इस ज्षेत्र-क्षेत्रश-विद्या ही 
का विचार संक्षेप भें किया जायगा | इस विवेचन से भमगवद्गीता के बहतेरे सिद्धान्तों 
का सत्याथ भी पाठकों के ध्यान में अच्छी तरह आजायगा । 
यह कहा जा सकता है कि मनुष्य का शरीर (पिंड, सेन्र या देह ) णक 
बहुत बड़ा कारखाना ही है। जैसे किसी कारखाने में पहले बाहर का माल भीतर 
लिया जाता है; फिर उस माल का चुनाव था व्यवस्था करके इस बात का निश्चय 
किया जाता हे कि. कारूवाने के लिये उपयोगी और निरुपयोगी पदार्थ कौन से 
हैं; और तब बाहर से लाये गये कच्चे माल से न४ चीसे यनाते और उन्हें बाहर 
मेजते हूं; वसे दी मनष्प की देह में भी पतिल्षगा अनेक व्यापार हुआ करते हैं। 
दस संष्टि के पाज्भातिक पदाथों का ज्ञान ग्राप्त करने के लिये मनुष्य की इनिद्रयों ही 
प्रथम साधन हैं । इन इन्दियों के द्वारा यूष्टि के पदार्थों का यथार्थ अथवा मूल 
स्वरूप नहीं जाना जा मकता । आधिसातिक-बादियों का यह मत डे कि, पदार्थों 
का यथार्थ स्वरूप वेसा ही है जसा कि बहू इसारी इन्हियों को प्रतीत होता हे । 
परम्तु यदि कल किसी को कोड नूतन इम्दिय प्राप्त हो जाय, तो उसकी दृष्टि से सृष्टि 
के पदार्थों का गुग-बर्स जेसा आज़ है वेसा ही नहां रहेगा। मनुष्य की इन्द्रियों में 
भी दो भेद हैं--0क कमेंखियों सौर दूसरी ज्ञानेश्दियोँ । दाथ. पे!. वाणी, गुद और 
उपभ्य, ये पॉच कर्मेद्रियों | | हम जो कुछ व्यवद्ार अपने शरीर से करते हैं वह सच 
हों करमेंद्रियों के द्वारा होता हैं। नाक. झोखें. कान. जीभ झोर त्वचा, थे पाँच जानें 
दिया हें । आग्यों से रूप, जिह्ला से रस. कानों से शब्द, नाक से गन्ध, और त्वचा 
से स्पश का जान होता है। किसी भी बाद्म पदार्थ करा जो हमें ज्ञान होता | वह 
उस्र पदार्थ के रूप-रस-शब्द-गन्ध-स्पश के सिया. और कुछ नहीं है।उदाइरणार्थ 
एक सोने का टुकड़ा लीजिये | वह पीला देख पड़ता है. त्वचा को भारी 
मालूम होता हूँ, ठोकने से लम्बा हो जाता है, इत्यादि ज्रो गुणा हमारी इन्द्रियों 
को गोचर होते हूं उन्हीं को हम सोना कहते हूँ: और जब ये गण बार बार एक ह्‌ी 
पदाथ मे एक ही से व्गोचर होने लगते हैं तब हमारी धष्टि से सोना एक स्वतन्त्र 
पढ़ार्थ बन जाता हू। जिस प्रकार, बाहर का माल भीतर लेने के लिये श्रौर भीतर 
का साल बाहुर सेजने के लिये किमी कारखाने में दरवाज़े होते हैं; उसी प्रकार 
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मनुष्य-देह में बाइर के माल को भीतर लेने के लिये ज्ञानेन्द्रिय-रूपी द्वार हैं और 
भीतर का माल बाहर भेजने के लिये कर्मेन्द्रिय-रूपी द्वार हैं। सूर्य की किरणों 
किसी पदार्थ पर गिर कर जब लोटती हैं और हमारे नेत्रो में प्रवेश करती हैं, तब 
झुमारे आत्मा को उस पदार्थ के रूप का ज्ञान होता है। किसी पदार्थ से आनेवाली 
गन्ध के सूक्ष्म परमाणु जब इमारी नाक के मजातन्तुओं से टकराते हैँ तब हमें उस 
पदार्थ की बास आती है। अन्य ज्ञानेंद्रियों के व्यापार भी इसी प्रकार हुआ करते 
हैं। जब ज्ञानेन्द्रिया इस प्रकार अपना व्यापार करने लगती हैं तब हमें उनके द्वारा 
बाह्य सृष्टि के पदार्थों का ज्ञान होने लगता है। परन्तु ज्ञानेन्द्रियों जो कुछ व्यापार 
करती है उसका ज्ञान स्वयं उनको नहीं होता, इसी लिये ज्ञानेन्द्रियों को ' ज्ञाता ? 
नहीं कहते, किन्तु उन्हें सिफ़ बाहर के माल को भीतर ले जानेवाले “द्वार ' ही 
कहते हैं । इन दरवाज़ों से माल भीतर आजाने पर उसकी व्यवस्था करना मन का 
काम है। उदाहरणार्थ, बारह बजे जब घडी में घरटे बजने लगते हैं तब हमारे कानों 
को यह नहीं समझता कि कितने बजे हैं। ज्यों ज्यों घड़ी में “ टन टनू ” की एक 
एक आवाज़ होती जाती है तो तो हवा की लक्दरें हमारे कानों पर आकर टक्कर 
मारती हैं, मजातन्तु के द्वारा प्रत्यके आवाज़ का हमारे मन पर पहले अलग 
अलग संस्कार होता है और अन्त में इन सबों को जोड कर हम यह्द निश्चय किया 
करते हैं कि इतने बजे हैं। पशुओं में भी ज्ञानेन्द्रियोँ होती हैं। जब घड़ी की 
« टन टन ! आवाज़ होती है तब प्रत्येक ध्वनि का संस्कार उनके कानों के द्वारा मन 
तक पहुँच जाता है; परन्तु उनका मन इतना विकसित नहीं रहता कि वे उन 
सब संस्कारों को एकत्र करके यह निश्चित कर लें कि बारह बजे हैं। यही अर्थ 
शास्त्रीय परिभाषा में इस प्रकार कहा जाता है कि, यद्यपि अनेक संस्कारों का 
प्रथक्‌ प्थक्‌ ज्ञान पशुओं को हो जाता है, तथापि उस अनेकता की एकता का 
बोध उन्हें नहीं होता । भगवद्गीता ( ३. ४२ ) में कहा हैः--“ इन्द्रियाणि परा- 
णयाहुः इन्द्रियेश्य: पर॑ मनः ” अर्थात्‌ इन्द्रियाँ ( वाह्य ) पदार्थों से श्रेष्ट हैं और 
मन इन्द्रियों से भी श्रेष्ठ हे । इसका भावार्थ भी वह्दी ह जो ऊपर लिखा गया रै। 
पहले कह आये हूं कि, यदि मन स्थिर न हो तो आँखें खुली होने पर भी कुछ 
देख नहीं पड़ता और कान खुले होने पर भी कुछ सुन नहीं पड़ता । तात्पर्य यह 
है कि, इस देद्रूपी कारखाने में “ मन ? एक मुंशी ( क्लर्क ) है जिसके पास 
बाहर का सब माल ज्ञानेन्द्रियों के द्वारा भेजा जाता है; और यही मुंशी ( मन ) 
उस माल की जाँच किया करता है। अब इन बातों का विचार करना चाहिये कि, 
यह जाँच किस प्रकार की जाती है, ओर जिसे हम अब तक सामान्यतः “ मन ! कहते 
आये हैं, उसके भी और कौन कौन से भेद किये जा सकते हैं, अथवा एक ही मन को 
भिन्न भिन्न अधिकार के अनुसार कौन कौन से भिन्न भिन्न नाम प्राप्त हो जाते हैं। 
जानेन्द्रियों के द्वारा मन पर जो संस्कार होते हैं उन्हें प्रथम एकत्र करके और 
बनकी परस्पर तुलना करके इस बात का निर्णाय करना पड़ता है कि, उनमें से अच्छे 
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कौन से #£ और बुरे कौन से हैं, ग्राह्म अथवा त्याज्य कौन से हैं, और लाभदायक तथा 
हानिकारक कौन से हैं। यह निर्णाय हो जाने पर उनमें से जो बात अच्छी, ग्राह्य, 
लाभदायक, उचित अथवा करने योग्य होती है उसे करने में हम अधृत्त हुआ करते 
हैं। यही सामान्य मानसिक व्यवहार है। उदाहरणार्थ, जब हम किसी बगीचे में 
जाते हैं तब, आँख और नाक के द्वारा, बाग के वृत्तों और फूलों के संस्कार हमारे 
मन पर होते हैं। परन्तु जब तक हमारे आत्मा को यह ज्ञान नहीं होता कि, इन 
फूलों में से किसकी सगन्ध अच्छी ओर किसकी बुरी है, तब तक किसी फूल को 
प्राप्त कर लेने की इच्छा सन में उत्पन्न नहीं होती और न हम उसे तोड़ने का उद्योग 
ही करते हैं । अतएव सब मनोव्यापारों के तीन स्थूल भाग हो सकते हैं:-- 
(१ ) ज्ञानेन्तरियों के द्वारा बाह्य पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करके उन संघ्कारों को 
तुलना के लिये व्यवस्थापृर्वक रखना; (२) ऐसी व्यवस्था चह्वो जाने पर उनके 
अच्छेपन या बुरेपन का सार-असार विचार करके यह निश्चय करना कि कौन सी 
बात ग्राह्म है ओर कौन सी त्याज्य; ओर (३) निश्चय हो चुकने पर, ग्राह्म व्तु 
को प्राप्त कर लेने की और अग्राद्य को त्यागने की इच्छा उत्पन्न हो कर 
उसके अनुसार प्रघृत्ति होती है । इस बात की आवश्यकता नहीं कि, ये तीनों 
व्यापार बिना रुकावट के लगातार एक के बाद एक होते रहें । सम्भव है 
कि पहले किसी समय देखी हुईं वस्तु की इच्छा आज हो जाय; किन्तु इतने ही से 
यह नहीं कह सकते कि उक्त तीनों क्रियाओं में से किसी भी क्रिया की आवश्यकता 
नहीं है। यद्यपि न्याय करने की कचचहरी एक ही होती है, तथापि उसमें काम का 
विभाग इस प्रकार किया जाता है :-- पहले वादी और प्रतिवादी अथवा उनके वकील 
अपनी अपनी गवाहियों और सुबूत न्यायाधीश के सामने पेश करते हैँ, इसके बाद 
न्यायाधीश दोनों पक्षों के सबूत देख कर निर्गाय स्थिर करता है, और अंत में न्याया- 
धीश के निर्णाय के अनुसार नाज़िर काररवाई करता है। ठीक इसी प्रकार, जिस मुंशी 
को अभी तक हम सामान्यतः “मन? कच्दते आये हूं, उप्तके व्यापारों के भी 
विभाग हुआ करते हैँ। इनमे से, सामने उपस्थित वातें। का सार-असार-विचार करके 
यह निश्चय करने का काम ( अर्थात्‌ केवल न्यायाधीश का काम ) ' जुद्धि ” नामक 
इन्द्रिय का है, कि कोई एक बात अमुक प्रकार ही की ( एवमेव ) है, दसरे प्रकार 
की नहीं ( नाउन्यथा )। ऊपर कहे गये सब मनोव्यापारों में से इस सार-असार-विवेक 
शक्ति को अलग कर देने पर सिर्फ बचे हुए व्यापार ही जिस इन्द्रिय के द्वारा हुआ करते 
हूं, उसी को सांख्य और वेदान्तशाखत में * मन ” कहते हैं ( सां.का. २३ और २७ 
देखो )। यद्दी मन वकील के सच्श, कोई बात ऐसी है ( संकल्प ), अथवा उस 
के उलटा वेसी है ( विकल्प ), इत्यादि कल्पनाओं को बुद्धि के सामने निर्गाय करने 
के लिये पेश किया करता हैं । इसी लिये इसे “ सहृल्प-विकल्पात्मक ? अर्थात्‌ 
बिना निश्चय किये केवल कल्पना करनेवाली इन्द्रिय कहा गया है। कभी कभी 
“ सझ्ूल्प ? शब्द में “ निश्चय ” का भी अर्थ शामिल कर दिया जाता है ( छांदोग्य 
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७.४.१ देखो )। परन्तु यहाँ पर * सक्कूस्प ' झब्द का उपयोग, निश्चय की अपेक्षा न 
कर, अमुक बात अमुक प्रकार की सालूस होना, मानना, कल्पना करना, समझना, 
अथवा कुछ योजना करना. इच्छा करना, चिंतन कश्ना, सन में लाना आदि व्या 
पारों के लिये ही किया गया हूं | परन्तु, एस प्रकार पकील के सटश, अपनी कंट्प- 
नाओों को बुद्धि के सामने निर्तयाथ के उपस्यित कर देने ही से सन का काम पूरा 
नहीं हो जाता । उद्धि के द्वारा बुभन््रे का निशय हो जाने पर, जित बात को बुद्धि 
ने ग्राद्म माना हूं उसका काप्रेड्रियों से आचरगा कराना, अथात युद्धि की आजा को 
कार्य में परिगत्त कश्ना--यह नाशिर का काम भी सन ही को करना पड़ता है। 
इसी कारण मन की व्याब्या दस ये तरह सभी की या सकती है। यह कहने में कोई 
आपात्ि नहीं कि, बुद्धि के निगाय छी काररवाइ पर जो विचार किया जाता है, वह 
भी एक अकार से सहूत्प-बिकल्पात्मक ही हु । परग्तु इसके लिये संस्कृत में 
« व्याकरण * विस्मार काया * यह स्वतंत्र नाम दिया गया है । इसके थ्रतिरिक्त शेष 
सब कार्य बुद्धि के हैं। मन. अपनी ही कप्पनाएं के खार-ग्ररार का विचार, नहीं 
करता । सार-असा२-विचार करके क्विनी भी दस्त का यथार्थ ज्ञान आत्मा को करा 
देना, अथवा चुनाव करके यह निश्रय करना कि :ौएशुक बस्त अमसुक प्रकार की है 


या तक से कार्य-कारणा-सम्बन्ध को देख करे लिश्वित्त अशान करना. झथवा काये- 
अकाय का निशाय करना, हत्यादे सब ज्यापार बडे के स्ऊत में इन व्याफरों 


को * व्यवप्ताय ? या “ अध्यवलाय ' कहने हैं | अतश्य उन दो शब्दों का उपयोग 
करके, बुद्धि" और 'सन ' का भेद बललाने के लिये. महाभारत € शां. 
२५१. ११ ) में यह व्याज्या दी गई ह£ 
व्यवसाथात्मिका बुद्धि: मतों व्याकरणात्मकम्‌ ॥ 

« बुद्धि ( इन्हिय ) व्यवसाय करती डे अधात सारअलार-बिचार करके कुछ 
निश्चय करती है; आर सन, व्याकराा अथवा विस्तार करता हूैं--वह व्यवध्या 
करनेवाली प्रवततक इन्हिय है: अर्थात वृद्धि व्यवप्तायात्मक है और मन ब्याकर- 
गात्मक है। ” भगवदीता में भी “ व्यवसायात्गिका बुद्धि! शाब्द पाये जाते 
हूँ ( गी. २. ४४ ); और वहा भी बह का अर्थ * सार-शमसार-विचार करके निश्चय 
करनेवाली इन्हिय ः ही #ह। यथार्थ मे उद्धि, केवल एक तलवार हू । जो कुछ 
उसके सामने आता हैं या लाया जाता है, उसकी काट-छोट करना ही उसका काम 
है; उसमें दूसरा कोई भी गुग अथवा धर्म नहीं है ( मभा. वन. १८१, २६ )। 
संकल्प, वासना, इच्छा, स्क्ृति, छति, अऋद्धा, उत्साह, करंगा, प्रेम, दया, सद्दानु- 
भूति, कृतज्ञता, काम, लज्ञा, आनन्द, भय, राग, संग, द्वेष, लोभ, मद, मत्सर, 
क्रोध इत्यादि सब सन ही के गुण अथवा घर्म हैं (ब्ृ मैत्य. ६. ३० )। 
जैसी जैसी ये मनोठ् त्तियोँ जागत होती जाती # वसे ही बसे कर्म करने की ओर 

मनुष्य की प्रवृत्ति हुआ करती हे । उदाइरणारथ, सनष्य चाहे जितना बुद्धिमान 
हो और यतग्रपि वह गरीब जोगों की द॒र्दगा का द्वाल् भर्जी भाँति जानता हो, तथापि 


आधिदेवतपक्ष ओर श्षेत्रक्षेत्रश्षविचार । १३४५ 


यदि उसके द्वदय में करुणाघृत्ति जागृत न हो तो उसे गरीबों की सहायता करने की 
इच्छा कभी होगी ही नहीं । खथवा, यदि घेये का ऋभाव हो तो यह करने की 
इच्छा होने पर सी वह नहों लडेगा। तात्पय यह हैं फि, बुद्धि सिफ यही बतलाया 

रती है कि, जिस बात को करने की उस इच्छा करते हैं उसका परिणाम कया 
होगा । इच्छा अथवा घर्य आदि गुण बुद्धि के धर्स नहों हैं, इसलिये बुद्धि स्वयं 
( अथांत्‌ बिना मन की सद्दायता लियेही ) कभी इन्ड्रियों को भ्रेषित नहों कर सकती । 
यदि क्रोध आदि बृत्तियां के यहा सी हो कर स्वयं सन यो को प्रेरित कर भी 
सके, तथापि यह नहीं कहा जा सकता कि, बुद्धि के सार-अश्ार-विचार के बिना 
ही, केवल मनोधृत्तियों की प्रेरताः से किया गया काय नीति की दृश्टि से शुद्ध ही 
रहता है । उदाहरगार्घ, यदि युद्धि का उपयोग न कर, केवल करुणावृत्ति से कुछ 
दान किया जाय तो लंभव है कि वह किसी अपास को दे दिया जावे और उसका 
परिशाम भी बुरा हो। सारांश यह है. कि हर्षि' की सट्ठायता के बिना केवल मनो- 
वृत्तियाँ अन्धी हैं ।! अतएव सनुय्य का कोई काम शुद्ध तभी हो सकता है जब कि 
बुद्धि शुद्ध हो, अथांत्‌ वह भले-बजुरे का अच्क निर्णय कर सके; मन बुद्धि के अमु 
रोध से आत्तरण करें; और इन्द्रियां गन के ऋषीय रहे । सन ओर बुद्धि के सिवा 

अंतःकरण ” आर * चित्त ! ये दो शब्ट भी पर्चालत है। इनमें ले * अन्तःकरणा ' 
शुब्द का घात्वर्थ ' भीतरी करण अर्थाद ए है. इसलिये उसमें मन, बुद्धि, 
चित्त, अ्कार झादि उभी का सामान्यतः समावेश किया जाता है; ओर जब 

मन * पहले पहल ऊाह्य विएयों का अच्गा 'र्थात चिंतन करने जगता है तब 
वही चित्त ' हो जाता हैं ( मभा. ४४४. २७४. १७ ) | परन्तु सामान्य व्यक्शार 
में इन सब शब्दों का अथ एक ही सा काना जाता हं इस कारगा समझ में नहीं 
झाता कि किल स्थान पर कान दा गर्थ विचक्षित हू । इस गड़बड़ को दूर करने 
के लिये हीं, उक्त अनेक एब्ठों में से, मन और बड्धि इन्हीं दो शब्दों का उपयोग 
शास्त्रीय परिभाषा में ऊपर कह गाय निश्चित ऋथ मे किया जाता है| जब इस तरह 
मन ओर बद्धि का भेद एकबार निश्चित कर लिया जाय तब, न्यायाधीश के समान, 
बंद्धि को मन से श्रेष्ठ मानना पड़ता है; ओर मन उस न्यायात्रीश ( बुद्धि ) का 
मुंशी बन जाता हैं । '' मनश्तस्त परा बुद्धि! ”-- इस गीता-वाक्य का भावार्थ भी 
यही है कि मन की अपेक्षा बढड्धि शेछ गय॑ उसके पर हु (गी. ३. ४२ )। तथापि 
जंसा कि ऊपर कह आये हैं, इस मुँगी को भी दो प्रकार के काम करने 
पड़ते हँं:--( १ ) क्षानेंद्रियों द्वारा अथवा बाहर से आये हुए संस्कारों की 
व्यवस्था करके उनको बुद्धि के सामने निर्णाय के लिये उपस्थित करना; और (२) 
बुद्धि का निगाय हो जाने पर उसकी आज्ञा अथवा ठाक कर्मेद्रियों के पास भेज कर 
बुद्धि का हेतु सफल करने के लिये आवश्यक बार क्रिया करवाना। जिस तरह 
दुकान के लिये माल खरीदने का काम ओर तकान में खठ कर बेचने का काम भी 
कई कहीं, उस दुकान के एक ही नौकर को करना पड़ता है, उसी तरह मन को 


१३६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


भी दुु्दरा काम करना पड़ता है। मान लो कि, हमें एक मित्र देख पड़ा और उसे 
पुकारने की इच्छा से इमने उसे “ अरे ” कह्दा। अब देखना चाहिये कि इतने समय 
में, अन्तःकरगणा में कितने व्यापार होते हैं। पहले आँखों ने अथवा ज्ञानेन्द्रियों ने 
यह संस्कार मन के द्वारा बुद्धि को भेजा कि हमारा मित्र पास ही है, और बुद्धि के 
द्वारा उस संस्कार का ज्ञान आत्मा को हुआ। यह हुई ज्ञान होने की क्रिया। तब 
आत्मा बाद्दि के द्वारा यह निश्चय करता है कि मित्र को पुकारना चाहिये; और, 
बुद्धि के इस हेतु के अनुसार काररवाई करने के लिये मन में बोलने की इच्छा 
उत्पन्न होती है और मन हमारी जिह्ना ( कर्मेल्द्रिय ) से “ अरे ! ” शब्द का उच्चा- 
रण करवाता है| पाणिनि के शिक्षा-अन्थ में शब्दोचारण-क्रिया का वर्णान इसी बात 
को ध्यान में रख कर किया गया है:-- 

आत्मा बुद्धथा समेत्याइथान्‌ मनो युक्ते विवक्षया । 

मनः कायामप्रिमाहन्ति स प्रेरयति मारुतम्‌ । 

मारुतस्तूरासि चरन्‌ मंद्रं जनयाति स्वरम्‌ ॥ 


अर्थात्‌ “ पहले आत्मा बुद्धि के द्वारा सब बातों का आकलन करके मन में 
बोलने की इच्छा उत्पन्न करता है; और जब मन कायाप्नि को उसकाता है तब 
कायाम्नि वायु को प्रेरित करती है । तदनन्तर यह वायु छाती में प्रवेश करके मंद्र 
स्वर उत्पन्न करती है। ” यही स्वर आगे करठ-तालु आदि के वर्णा-सेद-रूप से मुख 
के बाइर आता है। उक्त छोक के अन्तिम दो चरणा मैन्युपनिषद्‌ में भी मिलते हैं 
( मैश्यु. ७. ११ ); और, इससे प्रतीत होता है कि ये छोक पाणिनि से भी प्राचीन 
हैं #। आधुनिक शरीरशाखत्रों में कायाप्नि को ही मज्जातन्तु कहते हैं । परन्तु पश्चिमी 
शरीरशाख्ज्ञों का कथन है कि मन भी दो हैं; क्योंकि बाहर के पदार्थों का ज्ञान 
भीतर लानेवाले और मन के द्वारा बुद्धि की आज्ञा कमेंन्द्रियों को जतलानेवाले मज्जा- 
तन्तु, शरीर में, भिन्न भिन्न हैं। हमारे शाखकार दो मन नहीं मानते; उन्होंने मन 
और बुद्धि को भिन्न बतला कर सिर्फ यह कहा है कि मन उभयात्मक हैं, अथांत्‌ 
वह कर्मेन्द्रियों के साथ कर्मेन्द्रियों के समान ओर ज्ञानेन्द्रियों के साथ ज्ञानेन्द्रियों 
के समान काम करता है। दोनों का तात्पर्य एक ही है। दोनों की दृष्टि से यही 
प्रगट है कि, बुद्धि निश्चयकर्ता न्यायाधीश है, और मन पहले ज्ञानेन्द्रियों के साथ 
सेकल्प-विकल्पात्मक हो जाया करता है तथा फिर कर्मैंद्रियों के साथ व्याकरणात्मक 
या काररवाईं करनेवाला अर्थात्‌ क्मेन्द्रियों का साज्षात्‌ प्रवर्तक हो जाता है। किसी 
बात का : व्याकरण ' करते समय कभी कभी सन यह संकल्प-विकतप भी किया 
करता है कि बुद्धि की आज्ञा का पालन किस प्रकार किया जाय | इसी कारण मन 


# मेव्समूलर साइब ने लिखा है कि भत््युपनिषद, पा्णिन की अपेक्षा, प्राचीन 
होना चाहिये। 8807060 800४8 0 00 72880 8७768, ४०, हज ५७. दाशा--]ं. 
इस पर परिशिष्ट प्रकरण में अधिक विचार किया गया दै । 


आधिदेवतपक्ष ओर क्षेत्रक्षेत्रक्षविचार । १३७ 


की व्याख्या करते समय सामान्यतः सिर्फ यहद्दी कद्दा जाता दे कि * संकल्प-विक- 
व्पात्मक॑ मनः ?। परन्तु, ध्यान २द्दे कि, उस समय भी इस व्याख्या में मन के दोनों 
व्यापारों का समावेश किया जाता है । 

« बुद्धि ? का जो अर्थ ऊपर किया गया है, कि वच्द निर्णय करनेवाली इन्द्रिय 
हूं, वह अर्थ केवल शास्त्रीय ओर सक्त्म विवेचन के लिये उपयोगी है। परन्तु इन 
शास्त्रीय अर्थों का निर्णय हमेशा पीछे से किया जाता है। अतएव यहां “ बुद्धि 
शब्द के उन व्यावह्वारिक अर्थों का भी विचार करना आवश्यक ह जो इस शब्द के 
सम्बन्ध में, शास्त्रीय अर्थ निश्चित होने के पहले ही, प्रचलित हो गये हैं । जब तक 
व्यवसायात्मक बुद्धि किसी बात का पहले निर्णय नहीं। करती तब तक हमें उसका 
ज्ञान नहीं होता; ओर जब तक ज्ञान नहीं हुआ है तब तक उसके प्राप्त करने की 
इच्छा या वासना भी नहीं हो सकती । अतएव, जिस प्रकार व्यवहार में आम के 
पेड और फल के लिये एक ही शब्द “आम ? का प्रयोग किया जाता है, उसी प्रकार 
व्यवसायात्मक बद्धि के लिये ओर उस बाद्ध के वासना आदि फलों के लिये भी 
एक ही शब्द “ बुद्धि ? का उपयोग व्यवहार में कईं बार किया जाता हैं। उदाहर- 
णार्थ, जब हम कहते हैं कि अमुक मनुप्य की बद्धि खोटी है तब हमारे बोलने 
का यह अर्थ होता है कि उसकी * वासना ? खोटी है । शास्त्र के अनुसार इच्छा या 
वासना मन के धर्म होने के कारण उन्हें बद्धि शब्द से सम्बोधित करना युक्त नहीं 
हूं । परन्त बद्धि शब्द की शाखीय जाँच होने के पहले ही से सर्वेताधारण लोगों 
के व्यवह्यार में * बाद्धि शब्द का उपयोग इन दोनों अर्थों में होता चला आया 

--( १) निर्णाय करनेवाली इन्द्रिय, और (२ ) उस इन्द्रिय के व्यापार से 
मनुष्य के मन में उत्पन्न होनेवाली वासना या इच्छा । अतएव, आम के भेद बत- 
लाने के समय जिस प्रकार “ पेड़” और * फल ? इन शब्दों का उपयोग किया 
जाता है, उसी प्रकार जब बढद्ठि के उक्त दोनों अर्थों की मिन्नता व्यक्त करनी होती 
है, तब निणय करनेवाली अर्थात्‌ शास्त्रीय बुद्धि को * व्यवसायात्मिक * विशेषणा 
जोड़ दिया जाता है और वासना को केवल ' बुद्धि ' अथवा * व्रासनात्मक ? बुद्धि 
कहते हैं । गीता ( २. ४१, ४४७, ४६; और ३. ४२ ) में “ बाद्धि ” शब्द का उपयोग 
उपयुक्त दोनों अर्थों में किया गया दे । कर्मयोग के विविचन को ठीक ठीक समझे 
लेने के लिये “बुद्धि ! शब्द के उपयुक्त दोनों अर्थों पर हमेशा ध्यान रखना 
चाहिये । जब मनुष्य कुछ काम करने लगता है तब उसके सनोव्यापार का क्रम 
इस प्रकार होता ह- पहले वह : व्यवसायात्मिक ” बद्धीनल्तिय से विचार करता | 
कि यह कार्य अच्छा है या बुरा, करने के योग्य है या नहीं; ओर फिर इस कम के 
करने की इच्छा या वासना ( अर्थात्‌ वासनात्मक ब॒द्धि ) उत्पन्न होती है । और 
तब वह उक्त काम करने के लिये प्रश्नत्त हो जाता है | कार्य-अकार्य का निर्गाय 
फरना जिस ( व्यवसायात्मिक ) बुद्धीन्द्रिय का व्यापार है, वद्दध यदि स्वस्थ और 
शान्‍्त हो, तो मन में निरर्थक अन्य वासनाएँ ( बद्धि ) उत्पन्न नहीं दोने पातों 
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और मन भी बिगड़ने नहीं पाता । अतएवं गीता ( २. ४१) में कर्मयोगशासत्र का 
प्रथम सिद्धान्त यह है, कि पहले व्यवसायात्मिक बुद्धि को शुद्ध आर स्थिर रखना 
चाहिये । केवल गीता ही में नहीं; किन्तु कान्ट * ने भी बुद्धि के इसी प्रकार दो 
भेद किये हैं और शुद्ध अर्थात्‌ व्यवसायात्मक बुद्धि के एवं व्यावद्दारिक अथोत्‌ 
वासनात्मक बद्धि के, व्यापारों का विवेचन दो स्वतंत्र ग्रंथों में किया हैं। वघ्तुत 

देखने से तो यह्दी प्रतीत होता हैं कि, व्यवसायात्मिक बद्धि को स्थिर करना पात- 
अल योगशाख्र ही का विषय है, कर्मयोगशाखत्र का नहीं। किन्तु गीता का सिद्धान्त 
है कि, कर्म का विचार करते समय उसके परिणाम की ओर ध्यान न दे कर, पहले 
सिर्फ यही देखना चाहिये कि कर्म करनेवाले की वासना अर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धि 
कैसी हैं (गी. २. ४६ )। ओर, इल प्रकार जब वासना के विषय में विचार किया 
जाता है तब प्रतीत होता ह कि, जिसकी व्यवसायात्मिक बद्धि स्थिर और शुद्ध 
नहीं रहती, उसके मन में वासनाओं की भिन्न भिन्न तरंगें उत्पन्न हुआ करती हैं, 
ओर इसी कारण कहा नहीं जा सकता कि, वे वासनाएँ सदव शुद्ध और पवित्र 
ही होंगी ( गी. २. ४५ ) । जबकि वासनाएँ ही शुद्ध नहों हैं तब आगे के भी 
शुद्ध केसे हो सकता ई ? इसी लिये कर्मयोगशाख्र में भी, व्यवसायात्मक बुद्धि को 
शुद्ध रखने के लिये, साधनों अथवा उपायों का विस्तार-प्रवंक विचार करने की 
आवश्यकता होती है; और इसी कारण भगवद्गीता के छठे अध्याय में, बुद्धि का 
शुद्ध करने के लिये एक साधन के तार पर, पातञ्नलयोग का विवेचन किया गया 
हूं। परन्तु, इस संबंध पर ध्यान न दे कर, कुछ सांग्रदायिक टीकाकारों ने गीता का 
यह तात्पर्य निकाला है कि, गीता में केवल पातअलयोग का ही प्रतिपादन किया 
गया है ! अब पाठकों के ध्यान में यह्ध बात आजायगी ककि, गीताश्ाखत्र में ' बद्धि ? 
शब्द के उपयुक्त दोनों अर्थों पर और उन अर्थों के परस्पर संबंध पर, ध्यान 
रखना कितने मच्दत्त्व का है । 


इस बात का वर्गान हो चुका कि, मनुष्य के अन्तःकरण के व्यापार किस 
प्रकार हुआ करते हूं, तथा उन व्यापारों को देखते हुए मन और बुद्धि के कार्य कोन 
कोन से हं, तथा बुद्धि शब्द के कितने अर्थ होते हैं । अब, मन और व्यवसाया- 
त्मिक बुद्धि को इस प्रकार एथक कर देने पर, देखना चाहिये कि सदसद्विवेक-देवता 
का यथार्थ रूप क्या हैं । इस देवता का काम, सिर्फ भले-बुरे का चुनाव करना है; 
झतएव इसका समावेश “मन ? में नहीं किया जा सकता । और, किसी भी 
बात का विचार करके निर्णय करनेवाली व्यवसायात्मक बुद्धि केवल एक ही हैँ, 
इसलिये सदसद्विवेक-रूप “देवता ” के लिये कोई स्वतंत्र स्थान ही नहों रह 
जाता ! हो, इसमें संदेह नहीं कि जिन बातों का या विषयों का सार-असार- 


# कान्ट ने ब्यूबताया त्मिक बाड़ का 79 40०85०१॥ आर वासनात्मक बुद्धि का 
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विचार करके निर्णाय करना पड़ता है वे अनेक और भिन्न भिन्न हो सकते हैं। जैसे 
व्यापार, लड़ाई, फौजदारी या दीवानी मुकदमे, साहूकारी, कृषि आदि अनेक 
व्यवसायों में दर मौकेपर सार-असार-विंवेक करना पड़ता है। परन्तु इतने ही से यह 
नहीं कहा जा सकता कि व्यवसायात्मक बुद्धियां भी भिन्न भिन्न अथवा कई प्रकार की 
होती हैं। सार-असार-विवेक नाम की क्रिया सर्वत्र एक ही सी है; और, इसी कारण, 
विवेक अथवा निर्गाय करनेवाली बुद्धि भी एक ही होनी चाहिये । परन्तु मन के 
सद्श बुद्धि भी शरीर का धर्म है, अतणएव पूर्व कर्म के अनुसार, पूर्वपरपरागत या 
आनुवंशिक संस्कारों के कारणा, अथवा शिक्षा आदि अन्य कारणों से, यह्द बुद्धि 
कम या अधिक सालिकी, राजसी या तामसी हो सकती है । यही कारग है कि, 
जो बात किसी एक की बुद्धि में ग्राह्म प्रतीत होती है वही दूसरे की बुद्धि में अग्राह्म 
जँचती है। इतने ही से यह नहीं संमंभ लेना चाहिये, कि बुद्धि नाम की इच्द्रिय 
ही प्रत्येक समय, भिन्न भिन्न रहती है। आँख ही का उदाइरगा लीजिये। किसी 
की आँखें तिरल्ली रहती हैं तो किसी की भद्दी और किसी की कानी; किसी की दृष्टि 
मंद और किसी की साफ रहती है। इससे हम यह कभी नहीं कहते कि नेत्रे- 
न्द्रिय एक नहीं अनेक हैं। यही न्याय बुद्धि के विषय में भी उपयुक्त होना चाहिये। 
जिस बुद्धि से चावल अथवा गेहूँ छाने-बीने जाते हैं; जिस बुद्धि से पत्थर और हीरे 
का भेद जाना जाता है; जिस वृद्धि से काले-गोर या मीठे-कडुवे का ज्ञान द्ोता 
है; वही बुद्धि इन सब बातों के तारतम्य का विचार करके अंतिम निर्णय भी 
किया करती है, कि भय किसमें है और किसमें नहीं, सतु और असत क्या है, 
लाभ और हानि किसे कहते हैं, धर्म अथवा अधर्म और कार्य अथवा अकार्य में 
क्या भेद है, इत्यादि। साधारगणा व्यवहार में * मनोदेवता ” कह कर उसका चाहे 
जितना गोरव किया जाय, तथापि तत्वजान की दृष्टि से वह एक ही व्यवसायात्मक 
बुद्धि है। इसी अभिप्राय की ओर ध्यान दे कर, गीता के अठढारहवें अध्याय में 
एक ही बुद्धि के तीन भेद ( सात्तिक, राजल और तामस ) करके, भगवान्‌ ने 
अजुन को पहले यद्द बतलाया है किः-- 

प्रद्मात्ति च निबूर्ति च कायोकार्य भयाभये । 

बंध मोक्ष च या वेत्ति बुद्धि! सा पाथ सात्तिकी ॥ 
अर्थात्‌ “ सालिक बुद्धि वह है कि जिसे इन बातों का यथार्थ ज्ञान है;--काँन सा 
काम करना चाहिये, और कौन सा नहीं, कौन सा काम करने योग्य है और कौन 
सा अयोग्य, किस बात से डरना चाहिये और किस बात से नहीं, किसमें बंधन है 
और किसमें मोक्ष ” ( गी. १८. ३० )। इसके बाद यह बतलाया है किः-- 

यया धर्ममधरम च काये चाकाय॑मेव च॑ । 

अयथावत्‌ प्रजानाति बुद्धि: सा पार्थ राजसी ॥ 
अर्थात्‌ “ धर्म और अधरस, अथवा कार्य और अकार्य, का यथार्थ निणंय जो बुद्धि 


१४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाल्त्र । 


नहीं कर सकती यानी जो बुद्धि हमेशा भूल किया करती है, वह राजसी है ” 
( $८. ३१ )। ओर अंत में, कहा है किः-- 


अधम घर्मामेति या मन्यते तमसाबृता । 
सर्वाथान्विपरीतांश्व बुद्धि! सा पाये तामसी ॥ 


अर्थात्‌ “ अधर्म को ही धर्म माननेवाली, अथवा सब बातों का विपरीत या उलटा 
निर्णाय करनेवाली, बुद्धि तामसी कहलाती है ” ( गी. १८. ३२ ) | इस विवेचन 
से स्पष्ट हो जाता है कि, केवल भले-बुरे का निर्गेय करनेवाली, अर्थात्‌ सदसह्विवेक- 
बुद्धिरुप स्वतंत्र और भिन्न देवता, गीता को सम्मत नहीं है । इसका अर्थ यह 
नहीं है कि सदैव ठीक ठीक निर्णय करनेवाली बुद्धि हो ही नहीं सकती। उपयुक्त 
कलोकों का भावार्थ यही है कि, बुद्धि एक ही है; और ठीक ठीक निर्णाय करने का 
सात्चिक गुणा, उसी एक बुद्धि में, पूर्व संस्कारों के कारण, शिक्षा से तथा इन्द्रिय- 
निग्रह अथवा आहार आदि के कारणा, उत्पन्न हो जाता है; और, इन पूर्वर्सस्कार 
प्रद्मति कारणों के अभाव से ही, वह बुद्धि, जैसे कार्य-अकार्य-निर्गाय के विषय सें 
वैसे ही अन्य दूसरी बातों में भी, राजसा अथवा तामसी हो सकती है। इस सिद्धान्त 
की सहायता से भली भाँति मालूम दो जाता है कि, चोर और साहइ की बुद्धि में, 
तथा भिन्न भिन्न देशों के मनुष्यों की बुद्धि में, भिन्नता क्यों हुआ करती है । परन्तु 
जब हम सदसद्विवेचन-शक्ति को स्वतंत्र देवता मानते हैं, तब उक्त विषय की उप 
पत्ति ठीक ठीक सिद्ध नहीं होती । श्रत्येक मनुष्य का कर्तव्य हैं कि वह अपनी बुद्धि 
को सांत्विक बनावे । यह् काम इन्द्रियनिग्नह् के बिना हो नहीं सकता । जब तक 
व्यवसायात्मक बुद्धि यह जानने में समय नहीं है कि मनष्य का हित किस वात 
में है ओर जब तक वह उस बात का निणांय या परीक्षा किये बिना ही इन्द्रियों के 
इच्छानुसार आचरण करती रहती है, तब तक वह्द बुद्धि “ शुद्ध नहीं कही जा 
सकती । अतर्व बुद्धि को मन और इन्द्रियों के अधीन नहीं होने देना चाहिये; 
किन्तु ऐसा उपाय करना चाहिये कि जिससे मन और इन्द्रियाँ वुद्धि के अधीन रहें । 
भगवद्गीता ( २. ६७, ६८; ३- ७, ४१; ६. २४-२६ ) में यही सिद्धान्त अनेक ध्थानों 
में बतलाया गया है; और यही कारण है कि कठोपनिषद में शरीर को रथ की 
उपमा दी गई दै तथा यह रूपक बाँधा गया है कि उस शरीररूपी रथ में ज॒ते हुए 
इन्द्रियरूपी घोड़ों को विषयोपभोग के मार्ग में अच्छी तरह चलाने के लिये ( ब्यव- 
सायात्मक ) बुद्धरूपी सारथी को मनोमय लगाम धीरता से खींचे रहना चाहिये 
( कठ. ३. ३-६ )। महाभारत ( वन. २१०, २५; ख्री. ७. ३३, अश्व, ५१, ५ ) 
में भी बह्दी रूपक दो तीन घ्थानों में, कुछ द्ेरफेर के साथ, लिया गया है । 
इन्द्रियनिग्रह के इस कार्य का वर्णान करने के लिये उक्त दृशन्त इतना अच्छा है कि 
ग्रीस के प्रसिद्ध तत््ववेत्ता छ्ेटो ने भी, इन्द्रियनिग्रह का वर्गान करते समय, इसी 
रूपक का उपयोग अपने ग्रंथ में किया है ( फीड़स, २४६ )। भगवद्गीता में, यह 
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(ष्टान्त प्रत्यक्ष रूप से नहीं पाया जाता: तथापि इस विषय के सन्दर्भ की ओर जो 
ध्यान देगा उसे यह बात अवश्य मालूम हो जायगी कि, गीता के उपयुक्त छोकों में 
इन्द्रियानिम्रह का वर्णन इस दृष्टान्त को लक्ष्य करके ही किया गया है। सामान्यतः, 
अर्थात जब शास्त्रीय सदम भेद करने की आवश्यकता नहीं होती तब, उसी को 
मनोनिग्रह् भी कहते हैं। परन्तु जब *' मन ! और ' ब॒द्धि ! में, जेसा कि ऊपर 
कह् आये हैं, भेद किया जाता है तब ननिग्रह करने का कार्य मन को नहीं किन्तु 
व्यवसायात्मक बुद्धि को ही करना पड़ता दै । इस व्यवसायात्मक बुद्धि को शुद्ध 
करने के लिये, पातंजल-योग की समाधि से, भक्ति से, ज्ञान से अथवा ध्यान से पर- 
मेश्वर के यथाथ स्वरूप को पहचान कर, यह तत््व पर्णातया बुद्धि में भिद जाना 
चाहिये कि * सब प्राणियों में एक ही आत्मा है !। इसी को आत्मनिष्ट ब॒ढ्ि 
कहते हैं। इस प्रकार जब व्यवसायात्मिक वद्धि आत्मनिष्ट हो जाती है, और 
मनोनिग्रह की सहायता से मन ओर इन्द्रियां उसकी अधीनता में रह कर आज्ञा- 
नुसार आचरण करना साख जाती हैं: तब इच्छा, वासना आदि मनोधर्म (अर्थात्‌ 
वासनात्मक बुद्धि) आप ही आप शुद्ध और पवित्र हो जाते हैं, और शुद्ध सात्ततिक 
कर्मो की ओर देहदेन्द्रियों की सच्दज़ ही प्रव्नत्ति होने लगती है । अध्यात्म की दृष्टि 
से यही सब सदाचरणों की जड़ अर्थात्‌ कर्मयोगशासत्र का रहस्य हैं । 
ऊपर किये गये विवेचन से पाठक समझ जावेंगे कि, हमारे शासत्रकारों ने मन 
आर बद्धि की स्वाभाविक बृत्तियों के अतिर्कि सदसद्विवेक-शक्तिरूप स्वतन्त्र देवता 
का अध्तित्व क्यों नहीं माना है। उनके मतानसार भी मन या वद्धि का गौरव करने 
के लिये इन्हें “ देवता ” कच्ने में कोह इज्ञ नहीं हैं; परन्तु तात्विक दृष्टि से विचार 
करके उन्होंने निश्चित सिद्धान्त किया हैं कि जिसे हम मन या बद्धि कहते हैं उससे 
भिन्न ओर स्वयंभू * सदसद्विवेक ” नामक किसी तीसरे देवता का अस्तित्व हो ही 
नहीं सकता । * सतां हि संदेहपदेपु० ” वचन के “ सतां ” पद की उपयुक्तता और 
मचहत्ता भी अब भल्री भांति प्रगट हो जाती है । जिनके मन शुद्ध ओर आत्मनिष्ट 
हूँ, वे यदि अपने अन्तःकरगा की गवाही लें, तो कोई अनुचित बात न होगी; अथवा 
यह भी कह्दा जा सकता है कि, किसी काम को करने के पहले उनके लिये यही 
उचित है कि वे अपने मन को अच्छी तरह शुद्ध करके उसी की गवाही लिया करें। 
परन्तु, यदि कोई चोर कहने लगे कि “ में भी इसी प्रकार आचरण करता हूँ” तो 
यह कदापि उचित न होगा। क्योंकि, दोनों की सदसह्विवेचन-शक्ति एक ही सी 
नहीं होती -- सत्पुरुषों की ब॒द्धि साजिक और चोरों की तामसी होती है। सारांश, 
आधिदेवत पत्षवालों का * सदसद्विवेक-देवता ” तत्वज्ञान की दृष्टि से स्वतन्त्र देवता 
सिद्ध नहीं होता; किन्तु हमारे शाख्रकारों का सिद्धान्त दैकि वह तो व्यवसायात्मक 
बुद्धि के स्वरूपों ही में से एक आत्मनिष्ठ अर्थात्‌ साखिक स्वरूप है । और, जब यह 
सिद्धान्त स्थिर हो जाता है, तब आधिदेवत पक्ष आप ही आप कमज़ोर हो जाता है। 
जब तिद्ध हो गया कि आधिभोतिक पक्ष एकदेशीय तथा अपूर्ण है और आधि- 
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दैवत पत्च की सइल युक्ति भी किसी काम की नहीं, तब यह जानना आवश्यक 
'है कि, कर्मयोगशास्त्र की उपपत्ति ढूँढने के लिये कोई अन्य मार्ग है या नहीं? और, 
उत्तर भी यह्दी मिलता है कि, हां, मार्ग है और उसी को आध्यात्मिक मार्ग कच्ते हैं। 
इसका कारण यह है कि, यद्यपि बाह्य कर्मों की अपेज्षा बुद्धि श्रेष्ठ हे, तथापि 
जब सदसद्विवेक-बुद्धि नामक स्वतन्त्र और स्वयंभू देवता का अस्तित्व सिद्ध नहीं हो 
सकता तब, कर्मयोगशाख्त्र में भी इन प्रश्नों का विचार करना आवश्यक हो जाता 
है कि, शुद्ध कर्म करने के लिये बुद्धि को किस प्रकार शुद्ध रखना चाहिये, शुद्ध बुद्धि 
किसे कच्दते हैं, अथवा बुद्धि किस प्रकार शुद्ध की जा सकती है? और यह विचार, 
कैवल बाह्य सृष्टि का विचार करनेवाले आधिभोतिकशास्रों को छोड़े बिना, तथा 
अध्यात्मज्ञान में प्रवेश किये बिना, पर्गा नहीं हो सकता । इस विपय में हमारे 
शाखकारों का आन्तिम सिद्धान्त यही है कि, जिस बुद्धि को आत्मा का अथवा 
परमेश्वर के सर्वव्यापी ग्रथार्थ स्वरूप का पूर्णा ज्ञान नहीं हुआ है, वच् बद्दि शुद्ध 
नहीं है। गीता में अध्यात्मशाख का निरूपगा यही बतलाने के लिये किया गया है, 
कि आत्मनिष्ठ बुद्धि किसे कहना चाहिये । परन्तु, इस प्रवोपर-संबंध की ओर ध्यान 
न दे कर, गीता के कुछ साम्प्रदायिक टीकाकारों ने यह निश्चय किया है, कि गीता में 
मुख्य प्रतिपाद्र विषय वेदान्त दी है । आगे चल कर यह बात विस्तारपूर्व॒क् बतलाई 
जायगी कि, गीता में प्रतिपादन किये गये विपय के सम्बन्ध मे उक्त टीकाकारों का 
किया हुआ निर्णय ठीक नहीं है। यहाँ पर सिफ यद्दी बतलाना है कि, बुद्धि को शुद्ध 
रखने के लिये आत्मा का भी अवश्य विचार करना पड़ता है। आत्मा के विषय में 
यह विचार दो प्रकार से किया जाता हैः-( १ ) श्वयं अपने पिशड के, क्षेत्र अथवा 
शरीर के, और मन के व्यापारों का निरीक्षण करके यह विचार करना, कि उस निरी- 
क्षण से क्षेत्रज्रूपी आत्मा केसे निप्पन्न होता है ( गी. अ. ३३ )। इसी को शारी- 
रक अथवा क्षेत्रषेत्रश-विचार कहते हैं, ओर इसी कारणा वेदान्तसूत्रों को शारीरक 
( शरीर का विचार करनेवाले ) सूत्र कहते हैं ! स्वयं अपने शरीर और मन का इस 
प्रकार विचार हो जाने पर, ( २) जानना चाहिये कि, उस विचार से निष्पन्न होनेवाला 
तत्व, ओर हमारे चारों ओर की दृश्य-सष्टि अर्थात्‌ ब्रह्माराड के निरीक्षणा से निष्पन्न 
होनेवाला तत्त्व, दोनों एक ही हैं अथवा भिन्न भिन्न हैं । इस प्रकार किये गये सृष्टि 
के निरीक्षण को क्षर-अक्षर-विचार अथवा व्यक्त-अव्यक्त-विचार कच्चते हैं। सृष्टि के सब 
नाशवान पदार्थों को “ क्र? या “ व्यक्त' कहते हैं ओर सृष्टि के इन नाशवान पदार्थों 
में जो सारभूत नित्यतत्त्व है उसे * अक्षर ” या 'अव्यक्त ' कहते हैं ( गी. ८. २१; १५. 
१६ )॥ क्षेत्र-च्षेत्रच-विचार और क्षर-अक्षर-विचार से प्राप्त होनेवाले इन दोनों तत्त्वों 
का फिर से विचार करने पर प्रगट होता द्वै कि ये दोनों तत्व जिससे निष्पन्न रुए हैं, 
और इन दोनों के परे जो सब का मलभूत एक तत्त्व है, उसी को “ परमात्मा ! अथवा 
४ पुरुषोत्तम ” कहते हैं (गी. ८.२० )। इन सब बातों का विचार भगवद्वीता में किया 
गया है; और अन्त में, कर्मयोगशासत्र की उपपत्ति बतलाने के लिये यह दिखलाया 
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गया है कि मूलभूत परमात्मरूपी तत्त्व के ज्ञान से बुद्धि किस प्रकार शुद्ध 'हो जाती 
#ं। अतएव इस उपपत्ति को अच्छी तरह समझ लेने के लिये हमें भी उन्हीं मागा 
का अनुसरण करना चाहिये । उन भागों में से, ब्ह्माणड-ज्ञान अथवा क्र-अक्षर- 
विचार का विवेचन अगले प्रकरणा में किया जायगा। इस प्रकरण में, सदसाद्विवेक- 
देवता के यथार्थ स्वरूप का निर्णय करने के लिये, पियड-ज्ञान अथवा ज्षेत्र-क्षेत्रज्ञ 
का जो विवेचन आरम्भ किया गया था वह अधूराही रह गया ६, इसलिये 
अब उसे पृश कर लेना चाहिये । 
पाग्चमभातिक स्थूल देह, पाँच कमेन्द्रियोँ, पाँच ज्ञानन्द्रियाँ, इन शानेन्द्रियों के 
शब्द-स्पश-रूप-रस-गंधात्मक पांच विषय, संकल्प-विकल्पात्मक सन ओर व्यव 
सायात्मक बुद्धि--इन सब विषयों का विवेचन हो चुका । परन्तु, इतने ही से, 
शर्राससंबंधी विचार की पृर्णता हो नहों जाती । मन और बुद्धि, केवल विचार के 
साधन अथवा इन्द्रियों हैं । यदि इस जड़ शरीर में, इनके अतिरिक्त, प्राणारूपी 
चेतना अर्थात्‌ इलचल न हो, तो मन ओर बद्धि का होना न होना बराबर ही-- 
अर्थात्‌ किसी काम का नहां--समभ्का जायगा। अ्रथांत्‌, शरीर में, उपयुक्त बातों 
के आतिरिक्त, चेतना नामक एक आर तत्व का भी समावेश होना चाहिये। कर्भी 
कभी चेतना शब्द का अर्थ “* चेतन्य ” भी हुआ करता हैं, परन्तु स्मरण रहे कि 
यहाँ पर चेतना शब्द का अर्थ * चेतन्य ? नहीं माना गया है; बरन “ जड़ देह में 
ध्ग्गोचर होनेवाली प्राणों की इलचल, चेष्टा या जीवितावस्था का व्यवद्दार ! सिर्फ 
यही अथ विवज्ञषित है । जिस चित्‌-शक्ति के द्वारा जड़ पदार्थों. में भी हस्तचत्व 
अथवा व्यापार उत्पन्न हुआ करता है उसको चेतन्य कहते हंं; ओर अब, इसी 
शक्ति के विषय में विचार करना हू । शरीर में ध्ग्गोचर होनेवाले सजीवता के 
व्यापार अथवा चेतना के अतिरिक्त, जिसके कारण “ मेरा-तेरा ? यह भेद उत्पन्न 
होता है, वह भी एक भिन्न गुण हू । इसका कारण यह है कि, उपर्युक्त विवे- 
चन के अनुसार बद्धि सार-असार का विचार करके केवल निर्णय करनेवाली एक 
इन्द्रिय है, अतएुव : मेशा-तेरा ” इस भेद्‌-भाव के मूल को अर्थात्‌ अदीकार को 
उस बुद्धि से शथक्‌ ही मानना पड़ता हूं । इच्छा-द्वेपष, सुख-दुःख आदि इन्द्र मन 
ही के गुण हूं; परन्तु नय्यायिक इन्हें आत्मा के गुणा समभते हैं, इसी लिये इस 
अम को इटाने के अर्थ वेदान्तशासत्र ने इनका समावेश मन ही में किया है । इसी 
प्रकार जिन मूल तत्वों से पश्चमद्ाभूत उत्पन्न हुए हूं उन. प्रकृतिरूप तत्वों का भी 
समावेश शरीर द्वी में किया जाता हद (गी. १३. ५, ६ )। जिस शक्ति के द्वारा ये सब 
तत्व स्थिर रहते हैं वह भी इन सब से न्यारी है। उसे छति कहते हैं (गी.१ ८. ३३)। 
इन सब बातों को एकत्र करने से जो समुच्चय रूपी पदार्थ बनता है उसे शास्त्रों में 
साविकार शरीर अथवा ज्षेनत्र कद्दा हैं; और, व्यवहार में, इसी को चलता-फिरता 
( सविकार ) मनुष्य-शरीर अथवा पिंड कहते हैं; छेन्र शब्द की यह व्याख्या गीता 
के आधार पर की गई है, परन्तु इच्छा-द्वेष आदि गुणों की गणाना करते छम॒य कभी 
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इस व्याख्या में कुछ हेरफेर भी कर दिया जाता है। उदाइरणार्थ, शांति पर्व के जनक 
सुलभा-संवाद ( शां. ३२० ) में, शरीर की व्याख्या करते समय, पद्चकमेन्द्रियों के 
बदले काल, सदसद्भाव, विधि, शुक्र और बल का समावेश किया गया है । इस 
गाना के अनुसार पश्चकमेंद्रियों को पदन्ममहाभूतों ही में शामिल करना पड़ता 
हैं; ओर, यह मानना पड़ता है कि, गीता की गयाना के अनुसार, काल का अन्त- 
भांव आकाश में ओर विधि-शुक्र-बल आदिकों का अन्तर्भाव अन्य महाभूतों में किया 
गया हूं । कुछ भी हो; इसमें संदेह नहीं कि ज्षेत्र शब्द सं सब लोगों को एक 
ही अर्थ अभिप्रेत है; जेसे, मानसिक और शारीरिक सब द्वव्यों आर गणों का 
प्राणरूपी विशिष्ट चेतनायुक्त जो समुदाय है उसी को च्षेत्र कहते हैं । शरीर शब्द 
का उपयोग मत देह के लिये भी किया जाता हैं; अतएवं इस विषय का विचार 
करते समय ० ज्षेन्न ही का अधिक उययोग- किया. जाता है, क्योंकि वह 
शरीर शब्द से भिन्न ६ । ' ज्षेत्र ' का मल अर्थ खेत है; परन्त प्रस्तुत प्रकरण में 
* सविकार ओर सजीव मनुष्य देह ” के अथे में उसका लाक्षणिक उपयोग किया 
गया है । पहले जिसे हमन “ बड़ा कारखाना ? कहा है, वह यही * स्विकार 
ओर सजीव मनुष्य देह ” है । बाहर का माल भातर लेने के लिये आर कारखाने 
के भीतर का माल बाहर भेजने के लिये, ज्ञानेंद्रियों उस कारखाने के यथाक्रम द्वार 
हूँ; ओर मन, बुद्धि, अहंकार एवं चेतना उस कारखाने में काम करनेवाले नौकर 
हूं । ये नाकर जो कुछ व्यवहार करते हूं या कराते हं, उन्हें इस ज्न्न के व्यापार, 
विकार अथवा धर्म कहते हूं । 

इस प्रकार ' क्षेत्र ' शब्द का अथ निश्चित हो जाने पर यह प्रश्न सहज ही 
उठता है कि, यह क्षेत्र अथवा खेत ह किसका ? इस कारखाने का कोई स्वामी भी 
है या नहीं? आत्मा शब्द का उपयोग बहुधा मन, अंतःकरण तथा स्वयं अपने लिये 
भी किया जाता है; परन्तु उसका प्रधान अर्थ * क्षेत्रझ्ष | अथवा ' शरीर का स्वामी ! 
ही है। मनुष्य के जितने व्यापार हुआ करते इ--च।हे व मानसिक हों या शारीरिक- 
वे सब उसकी बुद्धि आदि अन्तरिंद्रियां, चन्षु आदि ज्ञानेंद्रियों, तथा हस्त पाद आदि 
कमंद्रियाँ दी किया करती हैं । इन्द्रियों के इस समृह में बुद्धि और मन सब से 
श्रेष्ठ ईं । परन्तु, यद्यपि वे श्रेष्ठ दें, तथापि अन्य इन्द्रियों के समान वे भी मूल में 
जड़ देह या प्रकृति के दी विकार हैं (अगला प्रकरण देखो ) । अतण्च, यद्यपि 
मन ओर बुद्धि सब में श्रेष्ठ हं, तथापि उनसे अपने अपने विशिष्ट व्यापार के अति- 
रिक्त ओर कुछ करते धघरते नहीं बनता; और न कर सकना संभव ही हे । यह सच 
हैं कि, मन चिंतन करता हे और बुद्धि निश्चय करती है । परन्तु इस कथन से इस 
बात का निर्णय नहीं हो सकता कि, इन कामों को बुद्धि ओर मन किस के लिये 
करते हैं, अथवा भिन्न भिन्न समय पर मन ओर बुद्धि के जो प्थक्‌ प्रथक व्यापार 
हुआ करते हूं, उनका एकत्र ज्ञान ्ोने के लिये जो एकता करनी पड़ती है बच्द एकता 
या एकीकरण कोन करता है, तथा उसी के अनुसार आगे सब इन्कियों को अपना 
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अपना व्यापार तदनुकूल करने की दिशा कोन दिखाता है । यह नहीं कहा जा 
सकता, कि यह सब काम मनुष्य का जड़ शरीर ह्वी किया करता ह»ै। इसका कारण 
यह हैं कि, जब इस शरीर की चेतना अथवा सब हलचल करने के व्यापार नष्ट ड्लो 
जाते हैं, तब जड़ शरीर के बने रहने पर भी वह इन कामों को नहीं कर सकता । 
और, जड़ शरीर के घटकावयव जैसे मांस, स्नायु इत्यादि तो अन्न के परिणाम हैं 
तथा वे हमेशा जीणा हो कर नये हो जाया करते हैं इसलिये, “ कल ज़िस मेंने 
अमुक एक बात देखी थी, वह्दी में आज दूसरी देख रहा हूँ? इस प्रकार की एकत्व- 
बद्धि के विषय में यह्ट नहीं कद्दा जा सकता कि वह्द नित्य बदलनेवाले जड़ शरीर 
का हा धर्म हे । अच्छा; अब जड़ देह को छोड़ कर चेतना को ही स्वामी मानें तो 
यह आपत्ति देख पड़ती है कि, गाढ़ निद्रा में प्राणादि वायु के श्वासोच्छवास प्रभ्ठ॒ति 
व्यापार अथवा रुघिराभिसरण आदि व्यापार, अर्थात्‌ चेतना, के रहते हुए भी, 'में? 
का ज्ञान नहीं रहता (बृ. २. १. १५-१८ ) । अतण्व यह सिद्ध होता है कि 
चेतना, अथवा प्राण प्रभ्गति का व्यापार, भी जड़ पदार्थ में उत्पन्न होनेवाला एक 
प्रकार का विशिष्ट गुण है; वह्द इन्द्रियों के सब व्यापारों की एकता करनेवाली मूल 
शक्ति, या ध्वामी, नहीं है. ( कट. ५. ५ ) । * मेरा' और “ तेरा ! इन संबंध- 
कारक के शब्दों से केवल अहंकाररूपी गुणों का बोध होता है; परन्तु इस 
बात का निर्गाय नहीं होता कि ' अहई ' अर्थात्‌ ' में ' कान हू । यदि इस “में ! 
या * अचह ' को केवल भ्रम मान लें, तो प्रत्येक की प्रतीति अथवा अनुभव बेसा 
नहीं हैं; ओर इस अनुभव को छोड़ कर किसी अन्य बात की कल्पना करना माना 
श्रीसमथथ रामदास स्वामी के निम्न नचनों की साथकता ही कर दिखाना है-* प्रतीति 
के बिना कोई भी कथन अच्छा नहीं लगता । वह कथन एसा होता हई जैसे कुत्ता 
मुंद्द फेला कर रो गया हो ! ” ( दा. &. ५. १५ )। अनुभव के विपरीत इस बात 
को मान लेने पर भी इन्द्रियों के व्यापारों की एकता की उपपत्ति का कुछ भी पता नहीं 
लगता ! कुछ लोगों की राय ह कि, * में ? कोई भिन्न पदार्थ नहीं है; किन्तु 
'ज्षेत्र' शब्द में जिन--मन, बुद्धि, चेतना, जड़ देह आदि--तत्त्वों का समावेश किया 
जाता हैं, उन सब के संघात या समुच्चय को ही “में! कहना चाहिये। अब यह 
बात हम प्रत्यक्ष देखा करते हूं कि, लकड़ी पर लकड़ी रख देने से ही सन्दृक नहीं 
बन जाती, अथवा किसी घड़ी के सब कील-पुज़ों को एक स्थान में रख देने से ही 
उसमें गति उत्पन्न नहीं हो जाती । अतणव, यह नहीं कद्दा जा सकता कि केवल 
संघात या समुच्चय से ही कतृत्व उत्पन्न होता हैं। कहने की आवश्यकता नहीं कि 

क्षेत्र के सब व्यापार सिड्डी सरीखे नहीं होते; किन्तु उनमें कोई विशिष्ट दिशा, उद्देश 
या हेतु रहता है । तो फिर ज्ेत्ररूपी कारखाने में काम करनेवाले मन, बाद्धि आदि 
सब नोकरों को इस विशिष्ट दिशां या उद्देश की ओर कोन प्रवृत्त करता ह ? संघात 
का अर्थ केवल समूह है । कुछ पदार्थों को एकन्न करके उनका एक सम्रह् बन जाने 
पर भी बिलग न होने के लिये उनमें धागा डालना पड़ता है; नहीं तो वे फिर कभी 
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न कभी अलग अलग हो जायेँंगे। अब हमें सोचना चाहिये, कि यह धागा कौन 
साई? यह बात नहीं है कि गीता को संघात मान्य न हो; परन्तु उसकी गगाना 
छोतन्र ही में की जाती है (गी. १३. ई )। संघात से इस बात का निर्गाय नहीं 
होता, कि छोन्न का स्वामी अर्थात क्षेत्रज्ञ कान है । कुछ लोग समभते हैं, कि 
समुचख्चय में कोई नया गण उत्पन्न हो जाता है । परन्तु पहले तो यह मत ही सत्य 
नहीं; क्योंकि तत्त्वज्ञों ने पर्णा विचार करके सिद्धान्त कर दिया है कि जो पहले किसी 
भी रूप से अस्तित्व में नहीं था, वह इस जगत में नया उत्पन्न नहीं होता 
(गी. २. १६ ) । यदि हम इस सिद्धान्त को क्षण भर के लिये एक ओर 
घर दें; तो भी यह प्रश्न सहज ही उपस्थित हो जाता है, कि संघात में 
उत्पन्न होनेवाला यह नया गुण ही क्षेत्र का स्वामी क्‍यों न साना जाय ! 
इस पर कई अर्वांचीन आधिभौतिक-शाखज्ञों का कथन है कि, द्व्य और उनके गुण 
भिन्न भिन्न नहीं रद्द सकते, गुण के लिये किसी न किसी अधिष्ठान की आवश्यकता 
होती है। इसी कारण समुच्चयोत्पन्न गुण के बदले वे लोग समुच्चय ही को इस ज्षेत्र 
का स्वामी मानते हैं । ठीक है; परन्तु, फिर व्यवहार में भी * अपनी ' शब्द के बदले 
लकड़ी, ' विद्यत्‌ ' के बदले मेघ, अथवा पृथ्वी की ' आकर्षण-शाक्ति ' के बदले पथ्वी 
ही क्यों नहीं कहा जाता ? यदि यह बात निर्विवाद सिद्ध है कि, क्षेत्र के सब व्या- 
पार व्यवस्थापू्वंक उचित रीति से मिल जुल कर चलते रहने के लिये, मन और बुद्धि 
के सिवा, किसी भिन्न शक्ति का अस्तित्व अत्यन्त आवश्यक हैं; ओर, यदि यह बात 
सच हो, कि उस शक्ति का अधिष्ठान अब तक हमारे लिये अगस्य है, अथवा उस 
शाक्ति या अधिष्ठान का पर्गा स्वरूप टीक ठीक नहीं बतलाया जा सकता है; तो यह 
कहना, न्‍्यायोचित केसे हो सकता ह€ कि वह शाक्ति ह ही नहीं ? जेसे कोई भी 
मनुष्य अपने ही कंधे पर बढ नह। सकता; वेसे ही यह भी नहीं कहा जा सकता, 
कि संघात सम्बन्धी ज्ञान स्वयं संघात ही प्राप्त कर लेता है । अतएच, तक की दृष्टि 
से भी, यद्दी दह अनुमान किया जाता ह, कि देहेंद्रिय आदि संघात के व्यापार जिसके 
उपभोद के लिये अथवा लाभ के लिये हुआ करते हूं, वह संघात से भिन्न ही है । 
यह तत्व, जो कि संघात से भिन्न हू, स्वयं सब बातों को जानता है, इसलिये यह 
आत सच है कि यृष्टि के अन्य पदार्थों के सदश यह स्वयं अपने ही लिये “ ज्ञेय ? 
अर्थात्‌ गोचर हो नहीं सकता; परन्तु इससे उसके अस्तित्व में कुछ बाधा नहीं पड़ 
सकती, क्योंकि यह नियम नहीं हू कि सब पदार्थों को एक ही श्रेणी या बरग, जैसे 
* ज्ञेय ', में शामिल कर देना चाहिये। सब पदार्थों के दो वगे या विभाग होते हैं; 
जैसे ज्ञाता और ज्ञेय -- अर्थात्‌ जाननेवाला और जानने की वस्तु । और, जब णएक- 
आध वस्तु दूसर वर्ग ( ज्ञेय ) में शामिल नहीं होती, तब उसका समावेश पहले 
वर्ग ( ज्ञाता ) में हो जाता है; एवं उसका अस्तित्व भी ज्ञेय वस्तु के समान ही 
पुणातया सिद्ध होता | । इतना ही नहीं; किन्तु यह भी कह्दा जा सकता है, कि 
संघात के परे जो आत्मतत्त्व | वह स्वयं ज्ञाता £ै, इसलिये उसको होनेवाले ज्ञान 


आधिदेवतपक्ष ओर क्षेत्रश्षेत्रक्षबिचार । १४७ 


का यदि वह स्वयं विषय न हो तो कोई आश्चर्य की बात नहीं है। इसी अभिप्राय 
से ब॒ुदददारणयकोपनिषद में याज्षवल्क्य ने कद्दा है “ अरे ! जो सब बातों को जानता 
है उसको जाननेवाला दूसरा कहाँ से आसकता है ? ” -- विज्ञातारमरे केन विजा- 
नीयात्‌ ( ब. २.४.१४ ) | अतएव, अन्त में यह्दी सिद्धान्त करना पड़ता है, कि इस 
चेतनाविशिष्ट सजीव शरीर ( क्षेत्र ) में एक ऐसी शक्ति रहती ह जो ह्ञाथ-पेर 
आदि इन्द्रियों से ले कर प्राण, चेतना, मन ओर बुद्धि जैसे परतन्त्र एवं एकदेशीय नौकरों 
के भी परे है; जो उन सब के व्यापारों की एकता करती "है और उनके कार्यों की 
दिशा बतलाती है; अथवा जो उनके कर्मों की नित्य साक्षी रह कर उनसे भिन्न, 
झधिक व्यापक और समर्थ है । सांख्य और वेदान्तशाखत्रों को यह सिद्धान्त मान्य 
है; और, अवांचीन समय में जर्मन तत्त्वज्ञ कान्ट ने भी कहा है कि बुद्धि के व्यापारों 
का स्र्म निरीक्षणा करने से यही तत्त्व निप्पन्न होता है। मन, बुद्धि, अ“ंकार और 
चेतना, ये सब, शरीर के अर्थात्‌ क्षेत्र के गुगा अथवा अवयव हैं । इनका प्रवर्तक 
इनसे भिन्न, स्वतन्त्र आर इनके परे हैं,-- “ यो बुद्ध: परतस्तु सः ” (गी. 
३. ४२ ) । सांख्यशाख्र में इसी का नाम पुरुष है; वेदान्ती इसी को जेन्नक्ञ अर्थात्‌ 
चैत्र का जाननेवाला आत्मा कहते हैं; और, ' मैं हूँ ” यह्द प्रत्येक मनुष्य को होने- 
वाली प्रतीति डी आत्मा के अस्तित्व का सर्वोत्तम प्रमाण ह ( वेस़. शांभा, ३. 
३. ५३, १४ ) । किसी को यह नहीं मालूम चह्ोता कि : में नहीं हूँ” । इतना ही 
नहीं; किन्तु मुख से : में नहीं हूँ ” शब्दों का उच्चारण करते समय भी : नहीं हैं ! 
इस क्रियापद के कत्ती का, अर्थात्‌ “ मैं? का, अथवा आत्मा का या “ अपना ! 
अस्तित्व वह प्रत्यक्ष रीति से माना ही करता है । इस प्रकार “में? इस अ्ई- 
कारयुक्त सगुण रूप से, शरीर में, स्वयं अपने ही को व्यक्त होनेवाले आत्मतत््व के 
अर्थात्‌ च्षेत्रज् के असली, शुद्ध और गुणविरहित स्वरूप का यथाशक्ति निर्णाय करने 
के लिये वेदान्तशाख्र की उत्पत्ति हुईं है (गी. १३. ४)। तथापि, यह निर्गाय केवल 
शरीर अर्थात्‌ क्ेन्र का दी विचार करके नहीं किया जाता । पहले कह्दा जा चुका 
है, कि जेत्र-क्षेत्र्त के विचार के अतिरिक्त यह भी सोचना पड़ता है कि बाह्य 
सश्टि ( ब्रह्माण्ड ) का विचार करने से कौन सा तत्व निप्पंन्न होता है । ब्रह्मांड 
के इस विचार का ही नाम “ क्षर-अक्षर-विचार ' है। ज्ेत्र-द्षेत्रश-विचार से इस 
बात का निर्गाय द्ोता है, कि क्षेत्र में ( अर्थात्‌ शरीर या पिंड में ) कौन सा मूल 
तत्व ( चोन्रण या आत्मा ) है; और क्षर-अक्षर-विचार से बाह्य सृष्टि के अथात्‌ 
ब्रह्मांड के मुलतत्त्व का ज्ञान होता है । जब इस प्रकार पिंड और ब्रह्मांड के मल- 
तत्त्वों का पहले प्रथक्‌ श्र॒थक्‌ निर्णय हो जाता है, तब वेदान्तशासत्र में अन्तिम 
सिद्धान्त किया जाता है * कि ये दोनों तत्व एकरूप अर्थात्‌ एक ही हैं-- यानी 

*# हमारे शास्त्रों के क्षर-अक्षर-विचार और क्षेत्र-क्षेत्रज्र-विचार के वर्गाकरण से ग्रीन 


साहब परिचित न थे । तथापि, उन्हों ने अपने /2/0/०8०07॥४:6 ४०0 087८8 ग्रन्थ के 
आरग्भ में अध्यात्म का जो विनिचन किया है उसमें पहले 8ए॑ंपश्नां ?लंत्र०७७ उंघ 


रैष८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशा्तर | 


' जो पिंड में ह वही ब्रह्मांड में है ' । यही, सब चराचर सृष्टि में, अन्तिम सत्य 
हैँ । पश्चिमी देशों में भी इन बातों की चर्चा की गईं है ओर कान्ट जैसे कुछ 
पश्चिमी तत्त्वज्ञों के सिद्धान्त इमारे वेदान्तशाख्त्र के सिद्धान्तो से बहुत कुछ मिलते 
जुलते भी हैं । जब हम इस बात पर ध्यान देते हैं; ओर जब हम यह भी देखते 
हूँ कि वर्तमान समय की नाईं प्राचीन काल में आधिभोतिक शाखों की उन्नति नहीं 
हुई थी; तब, ऐसी अवस्था में जिन लोगों ने वेदान्त के अपूर्व सिद्धान्तों को ढूँढ़ 
निकाला, उनके अलौकिक बुद्धि-वैभव के बारे में आश्चर्य हुए बिना नहीं रहता । 
और, न केवल आश्चर्य दी होना चाहिये, किन्तु उसके बारे में इमें उचित अभि- 
मान भी होना चाहिये | 


ि&पा/० और #फांणाएडो 2तज)० 0 'शै) शन दोनों तक्‍्वों का विचार किया 
गया है और फिर उनकी एकता दिखाई गई हं । क्षेत्र-क्षेत्रशअ-विचार भे ?87०7०0ए५ 
आदि मानसश्यास्त्रों का, और क्षर-अक्षर-विचार में शशहरऋा08, >ै009]॥ए808 आदि 
आश्जों का, समावेश होता है । इस बात को पश्चिमी पण्डित भी मानते हैँ कि उक्त सब 
शास्त्रों का व्वार कर लेने पर ही आत्मस्वरूप का। नर्णय करना पडता है । 


सातवाँ प्रकरण । 
कापिलसांख्यशाख्र अथवा ज्ञराक्षरविचार 
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प्रकार्ति परुष चेवब विद्धबनादी उभावपि । # 
गीता १३.१६ । 


पिछले प्रकरण में यह बात बतला दी गईं है कि शरीर और शरीर के स्वामी 

या अधिष्टाता--क्षेत्र और ज्षेत्रज्ञ-के विचार के साथ ही साथ दृश्य सृष्टि 

ओर उसके मलतत््व--ब्लर ओर अच्चर--का भी विचार करने के पश्चात्‌ फिर आत्मा 
के स्वरूप का निर्याय करना पड़ता हूं। इस क्र-अच्षर-स्शष्टि का योग्य रीति से 
वर्णन करनेवाले तीन शाख हैं। पहला न्‍्यायशासत्र ओर दूसरा कापिल सांख्यशाख्र; 
परन्तु इन दोनों शाख्रों के सिद्धान्तों को अपूर्णा ठद्रा कर वेदान्तशाखर ने बह्म- 
स्वरूप का निर्णय एक तीसरी ही रीति से किया हैं । इस कारण वेदान्त-पति- 
पादित उपपत्ति का विचार करने के पहले हमें न्याय ओर सांख्य शास्त्रों के सिद्धान्तों 
पर विचार करना चाहिये । बादरायणाचार्य के वेदान्तम्त्नों में इसी पद्धति से 
काम लिया गया है ओर न्याय तथा सांख्य के मतों का दूसरे अध्याय में खंडन 
किया गया है। यद्यपि इस विषय का यहाँ पर विस्तृत वगोन नहीं कर सकते, तथापि 
हम ने उन बातों का उल्लेख इस प्रकरण में और अगले प्रकरण में स्पष्ट कर दिया 
है कि जिनकी भगवद्गीता का रहस्य समभने में आवश्यकता है। नैय्यायिकों के 
सिद्धान्तों की अपेक्षा सांख्य-वादियों के सिद्धान्त आधिक मच्दत््व के हैँ । इसका 
कारण यह है कि कणाद के न्यायमतों को किसी भी प्रमुख वेदान्ती ने स्वीकार 
नहीं किया है, परन्तु कापिल सांख्यशाख्र के बहुत से सिद्धान्तों का उल्लेख मनु के 
स्मृतिग्रन्थों में तथा गीता में भी पाया जाता है। यह्दी बात बादरायणाचार्य ने भी 
( वे.सू. २. १. १२ और २. २. ५७ ) कह्दी हैं। इस कारणा पाठकों को सांख्य के 
सिद्धान्तों का परिचय प्रथम ही होजाना चाहिये । इसमें सन्देह नहीं कि वेदान्त में 
सांख्यशाखत्र के बहुत से सिद्धान्त पाये जाते हैं; परन्तु स्मरण रहे कि सांख्य और 
वेदान्त के अन्तिम सिद्धान्त, एक दूसरे से, बहुत भिन्न हैं। यहाँ एक प्रश्न उप- 
स्थित ड्ोता है कि, वेदान्त और सांख्य के जो सिद्धान्त आपस में मिलते जुलते 
हैं उन्हें पहले किसने निकाला था--वेदान्तियों ने या सांख्य-वादियों ने? परन्तु इस 
ग्रन्थ सें इतने गहन विचार में प्रवेश करने की आवश्यकता नहीं। इस प्रश्न का उत्तर 


आन - अब ॑ जज उनमन 9 * “++ +प थे ३ 2क जनक ननकमनन न अकाममक, पिन >- >-फ+ 


# ' प्रकृति और पुरुष, दोनों को अनादि जानो। 


७+- >लीनओड बमध जन बनननक न 


१४० गीतारहस्म अथवा कम्मयोगशाश्ष | 


तीन प्रकार से दिया जा सकता है। पहला यह कि, सांख्य और वेदान्त ( उप- 
निषदों ) की ब्ाद्चि, दो सगे भाइयों के समान, साथ ही साथ हुईं हो और उप- 
निषदों में जो सिद्धान्त सांख्यों के मतों के समान देख पड़ते हूं उन्हें उपनिषत्कारों ने 
स्वतेन्न रीति से खोज निकाला हो | दूसरा यह कि, कदाचित्‌ कुछ सिद्धान्त सांख्य- 
शाखत्र से ले कर वेदान्तियों ने उन्हें वेदान्त के अनुकूल स्वरूप दे दिया हो। तीसरा यह्‌ 
कि, प्राचीन वेदान्त के सिद्धान्तों में द्वी कपिलाचार्य ने अपने मत के अनुसार कुछ 
परिवर्तेन और सुधार करके सांख्यशाख्त्र की उत्पत्ति कर दी हो । इन तीनों में से 
- तीसरी बात ही अधिक विश्वसनीय ज्ञात होती हैं; क्योंकि यद्यपि वेदान्त और 
सांख्य दोनों बरुत प्राचीन हैं, तथापि उनमें वेदान्त या उपनिषद सांख्य से भी 
झधिक प्राचीन (श्रोत ) हूं । अस्तु; यदि पहले हम न्याय और सांख्य के 
सिद्धान्तों को अच्छी तरह समझ लें तो फिर वेदान्त के--विशेषतः गीता- 
प्रतिपादित वेदान्त के--तत्त्त जठदी समभक में आ जायैंगे । इसलिये पहले हमें इस 
बात का विचार करना चाहिये कि इन दो स्माते शास्त्रों का, क्षर-अक्ञर-सृकष्टि की 
रचना के विषय में, क्या सत है । 
बचुतेरे लोग न्‍्यायशास्त्र का यदह्दी उपयोग समनतते हैं कि किसी विवद्धित 
अथवा ग्रद्दीत बात से तर्क के द्वारा कुछ अनुमान कैसे निकाले जावें; और इन अनु- 
मानों में से यह निगाय केसे किया जावे कि कॉन से सत्य हैं ओर कोन से भ्ूठ हैं । 
परंत यह भूल है। अनुमानादिप्रमागुखंड नन्‍्यायशासत्र का एक भाग है सह्दी; पर॑त 
यही कुछ उसका प्रधान विपय नहीं ह। प्रमाणों के अतिरिक्त, सृष्टि की अनेक 
वस्तओं का यानी प्रमेय पदार्थों का वर्गीकरण करके नीचे के वर्गों से ऊपर के वर्ग की 
ओर चढते जाने से सृष्टि के सब पदाथों के मूल वगे कितने हैं, उनके गुणा-धर्म 
क्या हैं, उनसे अन्य पदार्थों की उत्पत्ति केसे होती है ओर ये बातें किस प्रकार 
सिद्ध हो सकती हैं, इत्यादि अनेक प्रश्नों का भी विचार न्यायशाख््र में किया गया 
ह# । यही कद्दना उचित होगा कि यह शास्त्र केवल अनुमानखंड का विचार करने के 
लिये नहीं, बरन्‌ उक्त प्रश्नों का विचार करने ही के लिये निर्मागा किया गया है। 
कंगाद के न्यायस॒त्रों का आरंभ और आगे की रचना भी इसी प्रकार की है । 
कणाद के अनुयायियों की काणाद कहते हैं। इन लोगों का कहना हैं कि जगत 
का मूल कारगा परमाणु ही है। परमाणु के विषय में कणाद की और पश्रचिमी 
आधिभोतिक-शाख्तज्ञों की, व्याख्या एक दी समान हैं। किसी भी पदार्थ का 
विभाग करते करते अंत में जब विभाग नहीं हो सकता तब उसे परमाणु ( परम+ 
अशा ) कहना चाहिये। जैसे जेले ये परमाणु एकत्र होते जाते हैं वेखे वैसे संयोग के 
कारण उनमें नये नये गुणा उत्पन्न होते हैं ओर भिन्न भिन्न पदार्थ बनते जाते हैं। 
मन और आत्मा के भी परमाणु होते हैं; और, जब वे एकत्र होते हैं तब चैतन्य की 
उत्पात्ति होती है । पृथ्वी, जल, तेज ओर वायु के परमागु स्वभाव ही से पृथक 
पृथक्‌ रहते हैं। पृथ्वी के मल परमाणु में चार गुण ( रूप, रस, गंध, स्पर्श ) हैं 
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पानी के परमाणु में तीन गुणा हैं; तेज के परमाणु में दो गुण हैं ओर वायु के पर- 
माणा में एक ही गण है । इस प्रकार सब जगत पहले से ही सच्म और नित्य पर- 
माणुओं से भरा हुआ है | परमाणुओं के सिवा संसार का मूल कारण और कुछ भी 
नहीं है । जब सच्म ओर नित्य परमाणुओं के परस्पर संयोग का “आरंभ? होता 
हैं, तब सृष्टि के व्यक्त पदार्थ बनने लगते हूँ । नंय्यायिकों द्वारा प्रतिपादित, सृष्टि 
की उत्पत्ति के सम्बन्ध की, इस कल्पना को “ आरंभ-वाद ' कहते हैं। कुछ नय्यायिक 
इसके आगे कभी नहीं बढ़ते। एक नंय्यायिक के बारे में कद्दा जाता हूं कि, रूत्यु 
के समय जब उससे ईश्वर का नाम लेने को कच्दा गया तब वह “ पीलवः ! पीलवः ! ! 
--परमाणु ! परमाणु ! परमाणु ! -- चिल्ला उठा। कुछ दूसरे नेय्यायिक यह मानते 
हैं कि परमाणुओं के संयोग का निमित्त कारणा ईश्वर है । इस प्रकार वे सृष्टि 
की कारगा-परपरा की »ंखला को पूणा कर लेते हैं! ऐसे नेय्यायिकों का सेश्वर 
कहते हैं। वेदांतसत्र के दूसरे अध्याय के दूसरे पाद में इस परमागुवाद का ( २. २ 
१-१७ ), ओर उसके साथ ही साथ “ इृश्वर केवल निर्मित्त कारगा है, ” इस मत 
का भी ( २.२. ३७-३६ ) खंडन किया गया हू । 
उलिखित परमाणु-वाद का वर्गान पड़ कर अंग्रेज़ी पड़े-लिखे पाठकों को अवो- 
चीन रसायन-शाखज्ञ डाल्टन के परमाणु-वाद का अवश्य ही स्मरण होगा परतु, 
पश्चिमी देशों में प्रसिद्ध सृष्टिशाख्ज्ञ डार्विन के उत्क्रांति-वाद ने जिस प्रकार डाल्टन 
के परमाग॒ु-वाद की जड़ ही उखाड़ दी है, उसी प्रकार हमारे देश में भी प्राचीन 
समय में सांख्य-मत ने कणाद के मत की बुनियाद हिला डाली थी । कणशाद के 
अनुयायी यह नहीं बतला सकते कि मूल परमाणशा को गति कैसे मिली । इसके 
अतिरिक्त वे लोग इस वात का भी यथोचित निगोय नहीं कर सकते कि बृच्त, पशु, 
मनुष्य इत्यादि सचेतन प्राणियों की बढ़ी चढ़ी हुई श्रेतशियों केसे बनीं ओर अचे 
तन को सचेतनता केसे प्राप्त हुईं। यह निर्णय, पश्चिमी देशों में उन्नीसवी सदी में 
लेसाक और डार्विन ने, तथा हमारे यहाँ प्राचीन समय में कपिल मुनि ने, किया 
है । इन दोनों मतों का यह्दी तात्पर्य है कि, एक ही मूल पदार्थ के गुणों का विकास -- 
हुआ ओर फिर धीरे धीरे सब सृष्टि की रचना होती गई । इस कारण पहले हिन्दु 
स्थान में, आर अब पश्चिमी देशों में भी, परमाशु-वाद पर विश्वास नहीं रहा हैं । 
अब तो आधुनिक पढदार्थशाखज्ञों ने यह भी सिद्ध कर दिखाया हैं कि परमाणु 
- अआविभाज्य नहीं हैं । आज कल जेले स्ष्टि के अनेक पदार्थों का पृथक्करण और 
परीक्षण करके, अनेक सशष्टिशाखों के आधार पर परमाणु-वाद या उत्क्रांति-वाद को 
सिद्ध कर दे सकते हूं, वेसे प्राचीन समय में नहीं कर सकते थे । सष्टि के पदार्थों 
पर नये नये ओर भिन्न भिन्न प्रयोग करना, अथवा अनेक प्रकार से उनका प्रथकरण 
करके उनके गुणा-धर्म निश्चित करना, या सजीव सृष्टि के नये-पुराने अनेक प्राणियों 
के शारीरिक अवयवों की एकत्र तुलना करना, इत्यादि आधिभातिक शास्त्रों की 
अवाचीन युक्तियोँ कणाद या कपिल को मालूम नहीं थीं । उस समय उनकी दृष्टि 
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के सामने जितनी सामग्री थी, उसी के आधार पर उन्हों ने अपने सिद्धान्त ढ्ँढ़ 
निकाले हैं । तथापि, यह आश्चर्य की बात है कि, सृष्टि को वृद्धि ओर उसकी 
घटना के विषय में सांख्य शाखकारों के तात्त्तिक सिद्धान्त में, ओर अर्वाचीन आधि- 
भौतिक शाख््रकारों के तात्तिक सिद्धान्त में, बहुत सा भंद नहीं है । इसमें संदेह 
नहीं कि, सश्शिसत्र के ज्ञान की वृद्धि के कारण, वर्तमान समय में, इस मत की 
आधिभौतिक उपपत्ति का वर्गान आधिक नियमबद्ध प्रशाली से किया जा सकता 
है, और आधिभोतिक ज्ञान की वृद्धि के कारण हमें व्यवहार की दृष्टि से भी बहुत 

- लाभ हुआ है । परन्तु आधिभोतिक-शाखकार भी “ एकच्दी अव्यक्त प्रकृति से अनेक 
प्रकार की ब्यक्त सृष्टि केसे हुई ” इस विषय में, कपिल की अपेक्षा कुछ अधिक 
नहीं बतला सकते। इस बात को भली भाँति समझा देने के लिये ही हमने 
आगे चल कर, बीच बीच में, कपिल के सिद्धान्तों के साथ ही साथ, हेकल के 
सिद्धान्तों का भी, तलना के लिये, संक्षिप्त वगन किया है । हेकल ने अपने ग्रन्थ 
में साफ साफ लिख दिया है कि, मेंने ये सिद्धान्त कुछ नये सिरे से नहीं खोजे हैं; 
बरन्‌ डार्विन, स्पेन्सर, इत्यादि पिछले अआधिभोतिक पंडितों के ग्रन्थों के आधार से 
ही में अपने सिद्धान्तों का प्रतिपादन करता हूँ | तथापि, पहले पहल उसी ने इन 
सब सिद्धान्तों को ठीक ठीक नियमानुसार लिख कर सरलतापूवेक उनका एकत्र 
वर्योन अपने “ विश्व की पद्देली ' # नामक अंथ में किया है । इस कारण, सुभाते 
के लिये, हमने उसे ही सब आधिभोतिक तत््वज्ञों का मुखिया माना ह और उसी 
के मतों का, इस प्रकरगा में तथा अगले प्रकरण मे, विशेष उल्लेख किया है। कहने 
की आवश्यकता नहीं कि यह्ट उल्लेख बहुत ही संज्षिप्त है: परंतु इससे आधिक इन 
सिद्धान्तों का विवेचन इस ग्रंथ में नहीं किया जा सकता । जिन्हें इस विषय का 
विस्तृत वर्णन पढ़ना हो उन्हें स्पेन्सर, डार्विन, हेकल आदि पंडितों के मूत्र ग्रन्थों 
का ही अवलोकन करना चाहिये । 


कपिल के सांख्यशास्त्र का विचार करने के पहले यह कचह्द देना उचित होगा 

कि ' सांख्य ' शब्द के दो भिन्न भिन्न अर्थ होते हैं । पहला अर्थ, कपिलाचार्य 
द्वारा प्रतिपादित ' सांख्यशास्त्र ' हैं । इसी का उल्लेख इस प्रकरणा में, तथा एक बार 
भगवरद्गीता ( १5.१३ ) में भी, किया गया है। परन्तु, इस विशिष्ट अर्थ के 
- सिवा सब प्रकार के तत्त्वज्ञान को भी सामान्यतः “ सांख्य ? डी कहने की पारिपाटी 
है; और इसी “सांख्य' शब्द में वेदांतशाख का भी समावेश किया जाता हैं। “ सांख्य- 
निष्ठा ”' अथवा * सांख्ययोग ' शब्दी में ' सांख्य ' का यह्ठी सामान्य अर्थ अभीष्ट 
है। इस निष्टा के ज्ञानी पुरुषों को भी भगवद्वीता में जहाँ ८ गी. २. ३६; ३ .३ 
५, ७, ५; ओर १३. २४) 'सांख्य' कहा है, वहाँ सांख्य शब्द का अर्थ केवल कापिल 


(3>4++>>>२9०»-०००७.$ अ+> ० 


# /॥ 6 शिद्ंदा? ० (8४ 07776/०४०, 07 0ता8४ प8०४००८०), इस अ्रन्थ का 
है. 7. 3. 00089 7०7४४ आवबात्ति का दी इसने सवेत्र उपयोग किया हैं । 
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सांख्यमार्गी ही नहीं हैं; बरन्‌ उसमें, आत्म-अनात्म-विचार से सब कर्मों का 
संन्यास करके ब्रह्मझान में निमम्स रहनेवाल वेदामन्तियों का भी, समावेश किया 
गया है। शब्द-शाखज्ञों का कथन ह। कि ' सांख्य ' शब्द “ सं-रख्या ? धातु से बना है 
इसलिये इसका पहला अर्थ “ गिननेवाला ” है; और कपिल-शाख के मूलतरव 
इने गिने सिर्फ पचीस ही हैं; इसलिये उसे * गिननेवाले ' के अर्थ में यह विशिष्ट 
« सांख्य ? नाम दिया गया; अनन्तर फिर “ सांख्य ' शब्द का अर्थ बचुत व्यापक 
हो गया ओर उसमें सब प्रकार के तत्तज्ञान का समावेश होने लगा । यह्छी कारण 
के कि जब पहले पहल कपिल-भिक्तुओं को “ सांख्य ” कहने की परिपाटी प्रचलित 
हो गई, तब वेदांती संन्‍्यासियों को भी यह्दी नाम दिया जाने लगा होगा। कुछ भी - 
हो; इस प्रकरण का हमने जान ब्रक कर यह लम्बा चोड़ा “ कापिल सांख्यशाख ! 
नाम इसलिये रखा है कि सांख्य शब्द के उक्त अर्थ-भेद के कारण कुछ गड़बड़ 
न हो। कापिल सांख्यशाखत्र में भी, कणाद के न्यायशासत्र के समान, सत्र हैं । 
परन्तु गौड़पादाचार्य या शारीर-भाष्यकार श्रीशझूराचार्य ने इन सून्नों का आधार 
अपने ग्रंथों में नहीं लिया है, इसलिये बहुतेरे विद्वान समझते हैं कि ये सत्र कदा- 
खित्‌ प्राचीन न हो । इश्वरक्ृष्ण की ' सांख्यकारिका ? उक्त सूत्रों से प्राचीन मानी 
जाती है और उस पर शंकराचार्य के दादागुरु गौड़पाद ने भाष्य लिखा है । 
शांकर भाष्य में भी इसी कारिका के कुछ अवतरणा लिये गये हैं । सन्‌ ५७० ईंह्वी 
में पहले इस ग्रंथ का जो भाषांतर चीनी भाषा में हुआ था वचद्द इस समय उप- 
लब्ध हू +। इईश्वरकृष्ण ने अपनी * कारिका ? के अंत में कहा है कि ' सृश्टित॑श्र ? 
नामक साठ प्रकरणों के एक प्राचीन और विस्तृत ग्रंथ का भावार्थ ( कुछ प्रकरणों 
को छोड़ ) सत्तर आर्या-छन्दों में इस ग्रंथ में दिया गया है। यह सृष्टितंत्र ग्रेथ अब 
उपलब्ध नहीं हैं । इसी लिये इन कारिकाओं के आधार पर ही कापिल सांख्यशास्र 
के मूल सिद्धान्तों का विवचन हमने यहाँ किया हैं। महाभारत में सांख्य मत का 
निरूपण कई अध्यायों में किया गया है । परन्तु उसमें वेदान्त-मतों का भी मिश्रण- 


# अब बौद्ध अन्थों से इंश्वरक्ृष्ण का बहुत कुछ हाल जाना जा सकता है। बौद्ध 
पण्डित वसुबंधु का गुरु, $श्वरक्ृष्ण का समकालीन प्रतिपक्षी था । वसुबन्धु का जो जीवन- 
चरित, परमार्थ ने ( सन इ. ४९९-५६९ भें ) चीनी भाषा में किखा था वह्द अब प्रकाशित 
हआ है । इससे डाक्टर टककस ने यह अनुमान किया हैं कि रेंश्वरकृष्ण का समय सन्‌ 
४५० ई० के लगभग है | >20707फात ९ (88 उ720॥6 76 80600/॥ ए॑ 9+#०व 
7८67 6 ॥7९6१००, 4008 99. 38-98. परन्तु डाउटर विन्सण्ट स्मिथ की राय 
दे कि स्वयं वसुबन्धु का समय ही चौथी सदी में ( अंदाजन २८०-३६० ) होना चाहिये; 
क्योंकि उसके ग्रन्थों का अनुवाद सन्‌ ४०४ इस्वी में, चोनीं भाषा भ॑ हुआ है। वसुबन्धु 
का समय इस प्रकार जब पाछे हट जाता है, तब उसी प्रकार ईश्वरकृष्ण का समय भी करीब 
२०० वर्ष पछेि हटाना पड़ता है; अर्थोत्‌ सन्‌ २४० ईस्वी के लगभग इंश्वरकृष्ण का समय आ 
पहुंचता है । १३90006 8िएा।॥ 26749 स:8607% ० 27479, 370 986,9. 328, 

सी, २. २० 
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हो गया है, इसलिये कपिल के शुद्ध सांख्य मत को जानने के लिये दूसरे अ्ंथों को 
भी देखने की आवश्यकता होती है। इस कास के लिये उक्त सांख्यकारिका की 
अपेक्षा कोई भी अधिक प्राचीन अंय इस समय उपलब्ध नहीं हू। भगवान्‌ ने 
भगवद्वीता में कहा है कि * सिद्धानां कपिलो झुनि:” ( गी. १०. १६ )-सिद्धों में 
कपिल मुनि में हूँ । इस वचन से कपिल मुनि की योग्यता भमली भाति सिद्ध होती 
हूं। तथापि यह बात मालूम नहों कि कपिल ऋषि कहाँ और कब हुए। शांतिपवं 
(३४०. ६७ ) भें पक जगह लिखा हे कि सनत्कुमार, सनक, सनंदन, सनत्सजात, 
सन, सनातन और कपिल ये सातों ब्रह्मदेव के मानस पुत्र हं। इन्द्द जन्म सं ही 
ज्ञाघ हो गया था। दूसरे स्थान ( शां. २५८ ) में कपिल के शिष्य आसुरि के चेले 
पत्चनशिख ने जनक को सांख्यशास्र का जो उपदेश दिया था उसका उछेख ह। इसी 
प्रकार शांतिपवे ( ३०१,३०८,१०६ ) में भीष्म ने कहा ूू कि सांख्यों ने सृश्टि-रचना 
के बारे में एक बार जो ज्ञान प्रचलित कर दिया है वही “ युराश, इतिहास, अर्थ 
शास्त्रों ? आदि में पाया जाता है । यही क्यों; यहाँ तक कहा गया हे कि “ज्ञान च 
- लोके यदिद्वास्ति किल्नलित्‌ सांख्यागतं तश्च महन्महात्मन्‌ ” अर्थात्‌ इस जगत 
का सब ज्ञान सांख्यों से ही प्राप्त हुआ ह£ ( मभा. शां. ३०१.१०६ )। यदि इस 
बात पर ध्यान दिया जाय कि वर्तमान समय मे पश्चिमी ग्यकार उत्कांति-वाद का 
उपयोग सब जगह केंस किया करते हैं, तो यह बात आश्चयजनक नहीं मालूम 
होगी कि इस देश के निवासियों ने भी उत्कांति-वाद की वराबर्री के सांज्यश्ञाख्र का 
सर्वत्र कुछ अंश में स्वीकार किया है । 'गुरुत्वाकर्षगा ', सुष्टि-रचना के “ उत्कांति- 
तत्त्व! * या ' ब्रह्मात्मक्य ” के समान उदात्त विचार संकड़ों बरतों में ही किसी 
मद्दात्मा के ध्यान में आया करते हूं। इसलिये यह बात सापान्यतः सभी देशों 
के ग्रम्थों में पाई जाती है कि, जिस समय जो सामान्य सिद्धान्त या व्यापक 
तत्व समाज में प्रचलित रहता है, उसके आधार पर ही किसी ग्रन्थ के विषय 
का प्रतिपादन किया जाता है । 
आज कल कापिल सांख्यशाखत्र का अभ्यास प्राय: नलुत ही हो गया है, इस 
लिये ह्वी उक्त प्रस्तावना लिखी गई हू । अब हम देखेंगे कि इस शाखतर के मुख्य 
सिद्धान्त कोन से हैं । सांख्यशासत्र का पहला सिद्धान्त यह है कि, इस संसार में 
नई वस्तु कोई भी उत्पन्न नहीं होती; क्योंकि, शुन्य से अर्थात्‌ जो पहले था ही 
नहीं उससे शुन्य को छोड़ ओर कुछ भी प्राप्त हो नहीं सकता। इसलिये यह बात 
सदा ध्यान में रुवनी चाहिये कि उत्पन्न हुई वस्तु में अर्थात्‌ कार्य में जो गुण देख 


| "हम पालक पक ज “3 क७+७+३३५८-. "न पपहन-न»५१- ४ (4विन्‍्५७५७ ७ -++:८--++००+० ८ पनमन्‍ मसलन न- पाए नमक पा 3८ + न 5.५ लगी, नव कमनधन+प-न लक >ऊध छा. के 
४२४३४ नरक (“लय शक: सनी समन -करगओकके-नक 9 "कोन 3 जन जनक तप आर । प्न्‍नाता। 


# ॥.ए0!00४0०॥ 7%०0०"ए के अथ ने  उत्रताने-तच्च ? का उपयोग आजकल किया 
जाता हे | इसलिये हमने भी यहाँ उसी झब्द का प्रयोग किया हं। परन्त संस्कृत में 
८ उत्कानिि ? शब्द का अथ मत्यु है। इस कारण “ उत्कान्ति-तत्त ? के बदले गुण-विकास 
गुणोत्कर्प, या रुणपरिणाम आदि सांख्य-वादियों % शब्दों का उपयोग करता हमारी समझ 
में आधिक योग्य होगा । 
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पड़ते हैं वे गुण, जिससे यह्द चस्तु उत्पन्न हुई है उसमें, ( अर्थात्‌ कारण में ) 
सूच्म रीति से तो अवश्य होने हीं चाहिये (सां. का. £)। बोद्ध और काणाद - 
यह मानते हैं कि, एक पदार्थ का नाश हो कर उससे दूसरा नया पदार्थ बनता है; 
उदाहरणार्थ, बीज का नाश होने के बाद उससे अंकुर ओर अंकुर का नाश होने के 
बाद उससे पेड़ होता है । परन्तु सांख्यशाख्ज्ञों आर वेदान्तियों को यह मत 
पसंद नहीं है । वे कहते हूं कि वृत्त के वीज में जो “ द्रव्य ? हैं उनका नाश नह! 
होता; किन्तु वही हृव्य ज़मीन से और वायु से दूसरे दृव्यों को खींच लिया कर" 
हैं; और इसी कारण से बीज को अंकुर का नया स्वरूप या अवस्था प्राप्त हो जाता 
है ( वेस. शांभा. २. १. १८ ) | इसी प्रकार जब लकड़ी जलती है तब उसके ही 
राख या घुआँ आदि, रूपान्तर हो जाते हूं; लकड़ी के मूल-' द्वव्यों ? का नाश 
को कर छुओं नामक कोई नया पदार्थ उत्पन्न नहीं होता । छांदोग्योपनिषद 
(६. २. २) में कहा है “ कथमसतः सज्जायेत ”--जो ह्‌ ही नहीं उससे, जो 
है वह, केसे प्राप हो सकता हैं ? जगत्‌ के मूल कारगा के लिये ' असत्‌ ? शब्द्‌ 
का उपयोग कभी कभी उपनिषदों से किया गया है (छां. ३. १६. १; ते. २. ७. १); 
परन्तु यहाँ ' असत्‌ ! का अर्थ ' अभाव-नहीं ! नहीं है । वेदांतसूत्रों ( २. १. 
१६,१७ ) में यह निश्चय किया गया हैं कि, * असत्‌ ? शब्द से केवल नामरू- 
पात्मक व्यक्त स्वरूप या अवस्था का अभाव ही विवजक्षित है । दूध से ही दह्दी 
बनता है, पानी से नहों; तिल्ली से ही तेल निकलता है, बालू से नहीं; इत्यादि 
प्रयक्ष देखे हुए अनुभवों से भी यह्दी सिद्धान्त प्रगट होता हैं । यदि हम यह 
मान लें कि ' कारण ? में जो गण नहीं हैं वे “ कार्य ? में घ्वतन्त्र रीति से उत्पन्न 
होते हैं; तो फिर हम इसका कारणा नहीं वतला सकते कि पानी से दही क्‍यों नहीं 
बनता । सारांश यह है कि, जो मूल में है ही नहीं उससे, अभी जो अस्तित्व 
में £ वह, उत्पन्न नहीं हो सकता | इसलिये सांख्य-वादियों ने यह सिद्धान्त निकाला 
हैं कि, किसी कार्य के वर्तमान द्वव्यांश और गुण मूलकारण में भी किसी न किसी 
रूप से रहते ही हैं। इसी सिद्धान्त को “ सत्कायें-वाद ? कहते हूं । अर्वाचीन पदार्थ- 
विज्ञान के ज्ञाताओं ने भी यही सिद्धान्त ढुँठ निकाला हू कि, पदार्थों के जड़ द्वज्य 
और कर्म-शक्तिं दोनों सर्वदा माजूद रहते हैं; किसी पदार्थ के चाहे जितने रूपास्तर 
हो जायेंतो भी अंत में सृष्टि के कुल द्रव्यांश का और कर्म-शक्ति का जोड़ हमेशा 
एक सा बना रहता है । उदाहरगार्थ, जब हम दीपक को जलता देखते हैं तब 
तेल भी धीरे धीरे कम होता जाता है और अन्त में वह नष्ट हुआ सा देख पडता है । 
यद्यपि यह सब तेल जल जाता हू, तथापि उसके परमाणुओं का बिलकुल ही 
नाश नहीं हो जाता । उन परमाणुओं का अस्तित्व धुए या काजल या अन्य सदम 
द्रव्यों के रूप में बना रहता है । यदि हम इन स़च्म दब्यों को एकत्र करके तौलें 
तो मालूम होगा कि उनका तौल या वज़न, तेल और तेल के जलते समय उसमें 
मिले हुए वायु के पदार्थों के वज़न के बराबर होता है । अब तो यह भी सिद्ध 
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हो चुका #£ कि उक्त नियम कर्म-शक्ति के विषय में भी लगाया जा सकता ह । यह 
बात याद रखनी चाहिये कि, यद्यपि आधुनिक पदार्थविज्ञान-शास्र का ओर सांख्य- 
शासत्र का सिद्धान्त देखने में एक ही सा जान पड़ता है, तथापि सांख्य-वादियों का 
सिद्धान्त केवल एक पदार्थ से दूसरे पदार्थ की उत्पत्ति के द्वी विषय में--अर्थात्‌ सिर 
कार्यकारणा-भाव ही के संबंध में--उपयुक्त होता है। परन्तु, अरवांचीन पदार्थविज्ञान- 
शास्त्र का सिद्धान्त इससे अधिक व्यापक है । “कार्य” का कोई भी गुण 
€ कारण ? के बाहर के गुणों से उत्पन्न नहीं हो सकता; इतना ही नहीं, 
परन्तु जब कारण को कार्य का स्वरूप प्राप्त होता हैँ तब उस कार्य में रहने- 
वाले व्रन्यांश और कर्म-शक्ति का कुछ भी नाश नहीं होता; पदार्थ की 
भिन्न भिन्न अवध्याओं के द्रच्यांश और कर्म-शक्ति के जोड़ का वजन 
भी सदेव एक ही सा रहता है--वन तो वह घटता है और न बढ़ता है। यह बात 
प्रत्यक्ष प्रयोग से गणित के द्वारा सिद्ध कर दी गईं है। यही उक्त दोनों सिद्धान्तों में 
मर्तत्त की भिन्नता है । जब हम इस प्रकार विचार करते हैं तो हमें जान पड़ता 
है कि भगवद्गीता के “ नासतो विद्यते भाव: ”---जो है ही नहीं उसका कभी भी 
अस्तित्व हो नहीं सकता--इत्यादि सिद्धास्त जो दुसरे अध्याय के आरंभ में दिये गये 
हूँ (गी. २. १६ ), वे यद्यपि देखने में सत्कार्य-वाद के समान देख पढें तो भी उनकी 
समता केवल कार्य-कारणात्मक सत्कायं-वाद की अपेक्षा अवांचीन पदार्थविज्ञान-शार्त्र 
के पिद्धान्तों के साथ अधिक है । छान्‍्दोग्योपनिषद के उक्त वचन का भी यह्दी 
भावार्थ है। सारांश, सत्कार्य-वाद का सिद्धान्त वेदान्तियों को मान्य है; परंतु अद्वेत 
-वैदान्तशासत्र का मत # कि इस सिद्धांत का उपयोग सगुण सृष्टि के परे कुछ भी 
नहीं किया जा सकता; निगुंणा से सगुण की उत्पत्ति केसे देख पड़ती है, इस बात 
की खोज ओर ही प्रकार से करनी चाहिये । इस वेदान्त-मत का विचार आगे 
चल कर अध्यात्म-प्रकरण में विस्तृत रीति से किया जायगा। इस समय तो हमें 
सिर्फ यही विचार करना हे कि खांख्य-वादियों की पहुँच कह्दों तक है, इसलिये 
अब हम इस बात का विचार करेंगे कि सत्काय-वाद का सिद्धान्त मान कर सांख्यों 
ने क्र-अक्ष र-शासत्र में उसका उपयोग कैसे किया हे । 

सांख्य-मतानुसार जब सल्कार्य-वाद सिद्ध हो जाता है, तब यह मत आप ही 
झाप छूट जाता है कि दृश्य सृष्टि की उत्पत्ति शून्य से हुईं है। क्योंकि, शुन्य से 
भर्थात जो कुछ भी नहीं है; उससे “जो अध्तित्व में है ” वह उत्पन्न नहीं हो 
सकता । इस बात से यह साफ साफ सिद्ध होता है, कि सृष्टि किसी न किसी 
पदार्भ से उत्पन्न हुई है; और, इस समय सृष्टि में जो गुण हमें देख पड़ते हैं 
वे ही इस मूलपदार्थ में भी होने चाहिये। अब यदि हम सृष्टि की ओर देखें तो 
हूसें पशु, मनुष्य, पत्थर, सोना, चाँदी, हीरा, जल, वायु इत्यादि अनेक 
पदार्थ देख पड़ते हैं; और इन सब के रूप तथा गुण भी भिन्न भिन्न हैं। सांख्य- 
वादियों का सिद्धान्त है कि यह भिन्नता या नानात्व आदि में अथात्‌ मृल्षपदार्थ में 
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नहीं है; किंतु मल में सब वस्तुओं का द्रव्य एक ही सा हैं। अर्वाचीन रसायन-शाखज्ञों 
ने भिन्न मिन्न द्वव्यों का प्रथकरगा करके पहले ६२ मूलतत्त्व हँढ़ निकाले थे; परत 
अरब पश्चिमी विज्ञानवेत्ताओं ने भी यह्ट निश्चय कर लिया हैं कि ये ६२ मलतत्त्व 
स्वतंत्र या स्वरयंसिद्ध नहों हैँ, किंतु इन सब की जड़ में कोई न कोई एक ही 
पदार्थ हैं और उस पदार्थ से ही स़र्य, चंद्र, तारागण, प्रथ्वी इत्यादि सारी सृष्टि 
उत्पन्न हुईं है । इसलिये अब उक्त सिद्धांत का अधिक विवेचन आवश्यक नहों ह। 
जगत्‌ के सब पदार्थों का जो मूल द्रव्य ह॑ उसे ही सांख्यशास्त्रों में “ प्रकृति ? - 
कहते हू । प्रकरति का अथ “ मूल का ” हू। इस प्रकृति से आगे जो पदार्थ बनते 
हैं उन्हें “ विक्ृति ” अर्थात्‌ मूल द्रव्य के विकार कहने हैं। 

परंतु यद्यपि सब पदार्थों में मूलद्रव्य एक ही है तथापि, यदि इस मूलब्रव्य में 
गुणा भी एक ही हो तो, सत्कार्य-वादानुसार इस एक ही गुण से अनेक गुणों का 
उत्पन्न होना संभव नहीं है । और, इधर तो जब हम इस जगत के पत्थर, मिद्दी, 
पानी, सोना इत्यादि भिन्न पदार्थों की ओर देखते हूं, तब उनमें भिन्न भिन्न अनेक 
गया पाये जाते हूँ ! इसलिये पहले सब पदाथो के गुणों का निरीक्षण करके सांख्य- 
वादियों ने इन गुणों के सत्त, रज और तम ये तीन भेद या वर्ग कर दिये हैं । 
इसका कारणा यही हूं कि, जब हम किसी भी पदार्थ को देखते | तब स्वभावतः 
उसकी दो भिन्न भिन्न अवष्थाएं देख पड़ती हं;--पहली शुद्ध, निर्मल या पूर्णा 
वस्था और दसरी उसके विरुद्ध निकृष्टावस्था । परत, साथ ही साथ निकृष्टावस्था 
से पूर्णावस्था की ओर बड़ने की उस पदार्य की प्रद्त्ति भी दशिगोचर हुआ करती 
है, यही तीसरी अवस्था है । इन तीनों अवस्थाओं में से शुद्धावस्था या पूर्णा 
वस्था को सात्तिक, निकृष्टावस्था को तामसिक आर प्रवर्तकावस्था को राजसिक कहते 
हूं। इस प्रकार सांख्य-वादी कहते हूं. कि सत्त, रज और तम तीनों गुणा सब पदार्थों 
के मूलद्रव्य में अथांत प्रवृत्ति में आरंभ से ही रहा करते हें । यादि यद्द कहा जाय 
कि इन तीन गुणों ही को प्रकृति कहते हैं, ता अनुचित नहों होगा । इन तीनों 
गुणों में से प्रत्येक गुगा का जोर आरंभ में समान या बराबर रहता है, इसी लिये 
फले पहल यह प्रकृति साम्यावष्था में रहती है । यह साम्यावस्था जगत के 
आरंभ में थी; और, जगतू का लय हो जाने पर अंत में फिर से हो जायगी । 
साम्यावष्था में कुछ भी इलचल नहीं होती; सब कुछ स्तवठ्ध रहता ह€ | परत जब 
उक्त तीनों गुण न्यूनाधिक होने लगते हं तब प्रवृत्यात्मक रंजोगुण के कारण मूल 
प्रकृति से भिन्न भिन्न पदार्थ उत्पन्त होने लगते हैं ओर सृष्टि का आरम्म होने 
लगता है। अब यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है कि यदि पहले सत्तत, रज और तम 
ये तीनों गुण साम्यावर्था में थे, तो इनमें न्यूनाधिकता कैसे हुई हू ? इस प्रश्न 
का सांख्य-वादी यही उत्तर देते हैं, कि यह प्रकृति का मूल धर्म ही ह (सां 
का. ६१ ) | यद्यपि प्रकृति जड़ है तथापि वचह् आप ही आप सब व्यवहार करती 
रहती है। इन तीनों गुणों में से सत्व गुण का लक्षण ज्ञान अर्थात्‌ जानना और “ 
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तमोगुण का लक्षण अज्ञानता है । रजोगुणा, बुरे या भले कार्य का ग्रवर्तक है । 
ये तीनों गुण कभी अलग अलग नहीं रह सकते। सब पदार्थों में सत्च, रज और तम 
तीनों का मिश्रगा रहता ही हैं; और यह मिश्रण हमेशा इन तीनों की परस्पर न्यूना- 
घिकता से हुआ करता है; इसलिये यद्यपि मूलठ॒व्य एक ही है तो भी गुण-भेद 
के कारण एक सलद्गच्य के ही सोना, लोहा, मिट्टी, जल, आकाश, मनुष्य का 
शरीर इत्यादि भिन्न भिन्न अनेक विकार हो जाते हूं । जिसे हम सात्तिक गण का 
पदार्थ कहते हं उसमें, रज और तम की अपेक्षा, सत्तगणा का ज़ोर या परिणाम 
अधिक रचता हुं; इस कारण उस पदाथ में हमेशा रहनेवाले रज ओर तम दोनों 
गुण दब जाते हूं आर वे हमें देख नहीं पड़ते। वस्तुतः सत्व, रज और तम तीनों 
गुण, अन्य पदाथों के समान, सात्तिक पदार्थ में भी विद्यमान रहते हैं । 
« केवल सत्त्वगुग़ का, केवल रजोगुृुण का, या केवल तमोगुण का, कोई पदार्थ 
ही नहीं है । प्रत्येक पदार्थ में तीनों गुणों का रगड़ा-कगड़ा चला ही रहता 
है; और, इस भगड़े में जो गुण प्रबल हो जाता है उसी के अनुसार हम 
प्रयेक पदार्थ को साच्चिक, राजस या साम्नस कहद्दा करते हैं € सां.का. 
१२; सभा. अश्व--अनुगीता-३६ और शां. ३०५ ) । उदाहरणार्थ, अपने 
शरीर में जब रज ओर तम गुगों पर सत्त का प्रभाव जम जाता ह तब अपने 
अंतःकरण में ज्ञान उत्पञ्न होता हैँ, सत्य का परिचय होने लगता पे और 
चित्तवृत्ति शांत हो जाती है । उस समय यह नहीं समभना चाहिये कि 
अपने शरीर में रजोगुगा और तमोगुण बिलकुल है ही नहीं; बल्कि वे सत्ततगुण 
के प्रभाव से दब जाते हूं इसलिये उनका कुछ अधिकार चलने नहीं पाता € गी. 
१४.१० )। यदि सत्त के बदले रजोगुण प्रबल हो जाय तो अंतःकरण में लोभ 
जायृत द्वो जाता है, इच्छा बहने लगती है और वह हमें अनेक कामों में श्रश्ृत्त 
करती है । इसी प्रकार जब सत्व और रज की अपेक्षा तमोगुगा प्रबल हो जाता है 
तब निद्रा, आलस्‍्य, छछतिग्रंश इत्यादि दोष शरीर में उत्पनत्न हो जाते हैं। तात्पय॑ 
यह है, कि इस जगत्‌ के पदार्थों में सोना, लोचा, पारा इत्यादि जो अनेकता या 
भिन्नता देख पड़ती है वह प्रकृति के सत्व, रे और तम इन तीन गणों की ही 
परस्पर न्यनाधिकता का फल है। मूल प्रकृति यद्यपि एक ही ह तो भी जानना चाहिये 
“कि यह अनेकता या भिन्नता कसे उत्पत हो जाती है; बस, इसी विचार को “विज्ञान! 
कहते दैं। इसी में सब आधिभातिक शास्रों का भी समावेश दो जाता है। उदाइहरणार्थ, 
रसायनशास्र, विद्यत्शाख्र, पदार्थविज्ञान-शाख््र, सब विविध ज्ञान या विज्ञान ही हैं । 
साम्यावध्या में रहनेवाली प्रकृति को, सांख्यशासत्र में, ' अव्यक्त ? अथांव इन्द्रियों 
को गोचर न होनेवाली कहा ह। इस प्रकृति के सत्व, रज और तम इन तीन 
गुणों की परस्पर न्यूनाधिकता के कारण जो अनेक पदार्थ हमारी इंद्रियों को गोचर 
होते हैं; अर्थात्‌ जिन्हें हम देखते हैं, सुनते हैं, चखते हैं, सूँघते हैं या स्पशे करते 
हैं; उन्हें सांख्यशाखतर में * व्यक्त ” कद्दा है। स्मरण रहे कि जो पदार्थ हमारी इंद्वियों 
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को स्पष्ट रीति से गोचर हो सकते हैं वे सब ' व्यक्त ” कहलाते हैं; चाहे फिर वे पदार्थ 
अपनी आक्वति के कारण, रूप के कारया, गंध के कारण या किसी अन्य गुण के 
कारणा व्यक्त होते हो । व्यक पदार्थ अनेक हैं | उनमें से कुछ, जसे पत्थर, पेड़, 
पशु इत्यादि स्थूल कहलाते हैं; और कुछ, जैसे मन, बाढ्ि, आकाश इत्यादि ( य- 
यपि ये इन्द्रिय-गोचर अथांत्‌ व्यक हैं ) तथापि सक्ष्म कहलात हं। यहा “ सूक्ष्म ! 
से छोटे का मतलब नहीं है; क्योंकि आकाश यद्यपि सद्रम हु तथापि वह सारे 
जगत्‌ में सर्वत्र व्यात है । इसलिये, सद्म शब्द से “ स्यूल के विरुद्ध या वायु से 
भी अधिक मह्दीन, यही अर्थ लेना चाहिये | “ हथूल ' ओर “ यूचद्स ” शब्दों से 
किसी वस्तु की शरीर-रचना का ज्ञान होता है; ओर “ व्यक्त ? एवं “अच्यक्त ? शब्दों से 
हमें यह बोध होता है कि उस वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान हमें हो सकता है, या नहीं । 
अतएव दो भिन्न भिन्न पदार्थों में से ( चाहे वे दोनों पद्म हों तो भी ) एक 
व्यक्त और दूसरा अव्यक्त हो सकता है । उदाहरणार्थ, यद्यपि हवा सक्षम हैं 
तथापि हमारी स्परशन्द्रिय को उसका ज्ञान होता हैं, इसलिये उसे व्यक्त कहते हैं 
ओर सब पदार्थों की मूल प्रकृति (या मूलद्वव्य ) वायु से भी अत्यंत सक्षम हैं 
आर उसका ज्ञान हमारी किसी इन्द्रिय को नह्ों होता, इसलिये उसे अव्यक्त कहते 
हूं । अब, यहा प्रश्न हो सकता हु कि यदि इस प्रकृति का ज्ञान किसी भी इन्द्रिय 
को नहीं होता, तो उसका अस्तित्व सिद्ध करने के लिये क्‍या प्रमाण है ? इस प्रश्न 
का उत्तर सांख्य-वादी इस प्रकार देते हैं कि, अनेक व्यक्त पदार्थों के अवलोकन से 
सत्काय॑-वाद के अनुसार यही अनुमान सिद्ध होता हैं कि, इन सब पदाथों का मूल 
रूप, ( प्रकृति ) यद्यपि इन्द्रियों को प्रयक्ष-गोचर न हो तथापि उसका अस्तित्व सृक्तम 
रूप से अवश्य होना ही चाहिये ( सां. का. ८ )। वेदान्तियों ने भी बह्म का 
अस्तित्व सिद्ध करने के लिये इसी थुक्ति को स्वीकार किया हूँ ( कठ. ६-१२,१३ 
पर शांकर भाष्य देखो )। यदि इम प्रकृति को इस प्रकार अत्यंत सदचम और 
अव्यक्त मान ले तो नेय्यायिकों के परमागु-वाद की जड़ ही उखड़ जाती है; क्योंकि 
परमाणु यद्यपि अव्यक्त ओर असंख्य हो सकते हैं, तथापि प्रत्येक परमाणु के स्वतत्र . 
व्यक्ति या अवयव हो जाने के कारण यह प्रश्न फिर भी शेष रह जाता है कि दो पर- : 
माणमुओं के बीच में कोन सा पदार्थ हू ? इसी कारण सांख्यशाख का सिद्धान्त है 
कि, प्रकृति में परमार रूप अवयव-भेद नहीं हैं; किन्तु वह सदेव एक से एक लगी 
हुईं, बीच में थोड़ा भी अन्तर न छोड़ती हुईं, एक ही समान है; अथवा यों कह्डिये 
कि वच्द अव्यक्त ( अर्थात्‌ इन्द्रियों की गोचर न होनेवाले >) और निरवयव रूप से 
निरंतर ओर सर्वत्र है। परबरह्म का वशान करते समय दासबोध (२०. २.३) में 
भी समयथ रामदास स्वामी कहते हैं '" जिधर देखिये उधर ही वह अपार हैं, 
उसका किसी ओर पार नहीं है । वह एक ही प्रकार का ओर स्वतंत्र है, उसमें द्वंत 
( या ओर कुछ ) नहीं हूं *। ” सांख्यवादियों की “ प्रक्राति ” के विषय में भी 


# हिन्दी दासवाध, पष्ठ ४८१। 
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यही वर्णान उपयुक्त द्वो सकता है। त्रिगुणात्मक प्रकृति अव्यक्त, स्वयंभू ओर 
“एक ही सी है; और वह चारों ओर निरंतर ब्याप्त है । आकाश, वायु आदि भेद 
पीछे से हुए । यद्यपि वे सूक्ष्म हैं तथापि व्यक्त हैं; आर इन सब की मल प्रकृति 
एक ही सी तथा सर्वव्यापी ओर अव्यक्त है। स्मरगा रह कि, वेदान्तियों के “ पर- 
ब्रह्म ! में और सांख्य-वादियों की ' प्रकृति! में आकाश-पाताल का अन्तर है। इसका 
“कारणा यह हु कि, परत्रह्म चेतन्यरूप और निगंण हू; परन्तु प्रकृति जड़रूप ओर 
-रज-तममय अर्थात्‌ सगणा हैं । इस विषय पर अधिक विचार आगे किया 
जायगा । यहा सिर्फ यही विचार करना है कि सांख्य-वादियों का मत क्‍या है । जब 
इम इस प्रकार “ सद्म ' और “ स्थूल, ? “ व्यक्त ” और “ अव्यक्त ? शब्दों का अर्थ 
समम लेंगे, तब कद्दना पड़ेगा कि सृष्टि के आरंभ में प्रत्येक पदार्थ स्त्म और 
अव्यक्त प्रकृति के रूप से रहता हूं, फिर वह (चाहे सदम हो या स्थूल हो) 
व्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रिय-गोचर होता है, ओर जब प्रलय-काल में इस व्यक्त स्वरूप का 
नाश होता ह तब फिर वह पदार्थ अब्य क प्रकृति भें मिलकर अव्यक्त हो जाता इ। गीता 
में भी यद्दी मत देख पड़ता ह (गी. २.९८ और ८-१८ ) | सांख्यशासख्र में इस 
अध्यक्त प्रकृति ही को * अक्षर ? कहते हैं, और प्रकृति से उत्पन्न होनेवाले सब 
पदार्थों को 'चर' कहते हैं । यहाँ “क्र! शब्द का अर्थ संपूर्णा नाश नहों है; किन्तु सिर्फ 
व्यक्त ध्वरूप का नाश ही अपेत्तित है। प्रकृति के और भी अनेक नाम हैं; जैसे 
“ प्रधान, गुण-क्ञोभिणा, वदहुधानक, प्रसव-धर्मिणी इत्यादि । सृष्टि के सब पदार्थों का 
मुख्य मूल होने के कारण उसे ( प्रकृति को ) प्रधान कहते हैं। तीनों गुगों की 
साम्यावह्था का भंग स्वयं आप ही करती हूं इसलिये उसे गुगा-क्षोमिणी कहते 
है। गुणत्रयरूपी पदार्थ-भेद का बीज प्रकृति में है इसलिये उसे बहुधानक कहते 
हैं और, प्रकृति से ही सब पदाथ उत्पन्न होते हैं इसलिये उसे प्रसव-धर्मिणी कहते 
- हैं। इस प्रकृति उद्वी को वेदान्तशासत्र में * माया ? कहते हैं । 
सृष्टि के सब पदार्थों को “ व्यक्त ”' आर ' अव्यक्त * या ' क्र” इन दो विभागों 
में बाटने के बाद, अब यह्ट सोचना चाहिये कि, ज्षेत्र-ज्षेत्रज्-विचार में बतलाये 
गये आत्मा, मन, बद्धि, अ्हईकार ओर इन्द्रियों को सांख्य-मत के अनुसार, किस 
विभाग या वर्ग में रखना चाहिये। चेत्र ओर इच्द्रियों तो जड़ ही हूं, इस कारण उन 
का समावेश व्यक्त पदार्थों में हो सकता हैं; परन्तु मन, अ्कार, बुद्धि ओर विशेष 
करके आत्मा- के विषय में क्या कह्दा जा सकता हूं ? यूरोप के वर्तमान समय के 
प्रसिद सष्टिशाखज्ञ हेकल ने अपने ग्रन्थ से लिखा हूं कि मन, बुद्धि, अ॑ईकार और 
आत्मा ये सब, शरीर के धमम ही हैं । उदाहरणार्थ, हम देखते हैं कि जब मनुष्य 
क।! मस्तिप्क बिगड़ जाता हूं तब उसकी स्मरणा-शक्ति नष्ट हो जाती है और वह 
पागल भी द्वो जाता हू । इसी प्रकार सिर पर चोट लगने से जब मस्तिप्क का कोई 
भाग बिगड़ जाता है तब भी उस भाग की मानसिक शाफि नए हो जाती हैँ। सारांश 
यह है कि, मनोधर्म भी जड़ मस्तिष्क के ही गुण हैं; अतएव वे जड़ वस्तु से 
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ऊभी अलग नहीं किपे जा सकते, सर हसी लिये मधस्तिष्क के साथ साथ मने।घर्म 
और झात्मा को भी “ व्यक्त ? पदार्थों के वर्ग में शामिल करना चाहिये | यदि यक्ष 
जड़-बाद मान लिया जाय तो अंत में केवल अब्यक्त और जड़ श्रकृति ही शेष रह 
जाती हू; क्योंकि सब व्यक्त पदार्थ इस मूल अच्यक्त प्रकृति से ही बने हैं । ऐसी झवष्था 
में प्रकृति के लिवा जगत का कर्चा या उत्पादक दसरा कोई भी नहों हो सकता । 
तब तो यही कच्दना होगा कि, मल प्रकृति की शक्ति 'वीरे धीरे बहती गई झार 
अन्त में उसी को चतन्य या आत्मा का स्वरूप प्राप्त हो गया! सत्काय-चाद के 
समान, इस मृल प्रकृति के कुछ कायदे या नियम बने हुए हैं; ओर, उन्हीं 
नियमों के अनुसार सब जगत, ओर साथ ही साथ मनष्य भी, केदी के समान 
बतांव किया करता है! जब जड़-प्रक्रृति के सिवा आत्मा कोई भिन्न बह्तु ह ई। 
नहीं, तब कहना नहों होगा कि आत्मा न तो अविनाशी हु और न स्वतंत्र । सब 
मोक्ष या मुक्ति की आवश्यकता ही क्या हू? प्रत्यक मनुष्य को मालूम होता है कि, 
में अपनी इच्छा के अनुसार अमसुक काम कर हँगा; पर॑तु बच सब केवल भ्रम है ! 
प्रति जिस ओर खींचेगी उसी ओर मनुष्य को म्कना पड़ेगा! अथवा किसी कवि 
के कथनानुसार कहना चाहिये कि, “ यह सारा विश्व एक वरत बडा कारागार ह#, 
प्राणिमात्र केद्ी हैँ आर पदार्थों के गुश-घर्म बेडियाँ हैं -- इन बेडियों को कोई 
तोड नहीं सकता।” बस: यही हेकज़ के मत का सारांश हैं। उसके 
मतानुसार सारी सृष्टि का मल कारण एक जड़ ओर डवब्यक अश्रकृति 'ही 
हुं, इसलिये उतने अपने लिद्वान्त को लि » “अद्त” कहा है! परंतु 
यह अदह्वैत जड़मूलक हैं; अर्थात्‌ यह अकेलो जड़ भ्रह्धांते में ही सत्र बातों का 
समावेश करता है; इस कारण इस इसे जड़ाहदैत या आधिभोतिक-शास्राह्वत कहेंगे। 

हमारे सांख्यशाखकार इस जड़ाद्वत को नहीं मानते। वे कहते हैं कि मन,' 
बुद्धि और अईकार, पदञ्चभूतात्मक जड़-प्रकृति ही के धर्म हैं, और सांख्यशाख्र में ' 
भी यही लिखा है कि अब्यक्त प्रकृति से ही बुद्धि, अहंकार इत्यादि गुण कस ै 
ऋम से उत्पन्न होते जाते हैं। परंतु उनका कथन ह कि, जड़ प्रकृति से चतन्‍्य की 
उत्पत्ति महीं हो सकती; इतना ही नहों, बरन्‌ जिस प्रकार कोई मनुष्य अपन ही 
कंधों पर बठ नहीं सकता, उसी प्रकार प्रकृति को ज्ञाननेबाला या देखनेवाला 
जय तक प्रकृति से भिन्न न हो तब तक वह “ में यह जामता हूँ--वह जानता हैं '' 
इत्यादि भाषा-व्यवहार का उपयोग कर ही नहां सकता | आर इस जगत के व्यव- 
हारों की ओर देखने से सो सब लोगों का यही अनुभव जान पड़ता है कि * में जो 
फुछ देखता हूं या जानता हूं वह मुझसे भिन्न हू '। इसलिये सांख्यशास्त्रकारों ने 
कहा है कि ज्ञाता आर जश्ेय, देखनेवाला आर देखने की वस्तु या प्रकृति को देखने 
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वाला और जड़ प्रकृति, इन दोनों बातों को मूल से ही पृथक्‌ पृथक्‌ मानना चाहिये 
(सां. का. १७ )। पिछले प्रकरण में जिसे च्षेत्रज्ष या आत्मा कहा हूं, बह्दी 
देखनेवाला, ज्ञाता या उपभोग करनेवाला है; आर इसे ही सांब्यशाख्त्र में * पुरुष ! 

? (ज्ञाता ) कच्ते हैं। यह ज्ञाता प्रकृति से भिन्च है इस कारणा निसगं से 
्‌इ्ली प्रकृति के तीनों ( सत्व, रज़् आर तम ) गुशों के परे रहता हैं; अर्थात यह 
निर्विकार ओर निगुश है, ओर जानने या देखने के लिवा कुछ भी नहीं करता। 
इससे यह भी मालूस हो जाता है कि जगत से जो घटना? होती रहती हैं थे 
सब मसक्ांत हा के खंल है । साराश यह है, क अरक्कात अचतन या जड़ है आर 
पुरुष सचेतन हैं; प्रक्रृत सब काम किया करती है और पुरुष उदासीन या अकर्सा 
रू; प्रकृति त्रिगणात्मक हं और पुरुष निर्गंण ह; प्रक्नांत अंधी है ओर पृरुष साक्षी 
हं। इस अ्रकार इस सृष्टि में यही दो भिन्न भिन्न तत्व अनादिसिद्ध, स्वतंत्र और 
स्थयंभू हैं, यही सांख्यशाख का सिद्धान्त हैं। इस बात को ध्यान सें रख करके ही 
भगवद्गीता में पहले कहा गया है कि “' प्रद्नातें पुरुष चेव विद्धायनादी उभ्ावषि ” 
“+अश्रकृृति और पुरुष दोनों अनादि हें (गी. १३. १५ ); इसके बाद उनका 
ग्रगोन इस प्रकार किया गया है “ कार्य-करणाक्तत्वे हेतु: प्रकृतिरुच्यत ” अथौस 
दुँद्द आर इन्द्रियों का व्यापार प्रकृति करती हैं; आर “ पुरुष: सुखदुःखानां 
भोक्‍तृत्वे हेतुरुच्यते ” अर्थात्‌ पुरुष सुख-दुःखों का उपभोग करने के लिये 
कारगा है । यद्यपि गीता में भी प्रक्रति आर परुष अनादि माने गये हैं, तथापि यह 
बात ध्यान मे रखनी चाहिये कि, सख्य-वादियों के समान, गाता में ये दोनों 
स्वतत्न या स्वयंभू नहां माने गये हं। कारण यह ह॑ के गीता में भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ने प्रकाति को अपनी “माया! कहा हैं (गयीं. ७. १४; १४. ३ ); आर पुरुष के 
विषय में भी यद्दी कह्ठा है कि “ समवशो जीवलोके ” (गी. १५. ७ ) अर्थात्‌ 
वह भी भेरा ही अंश #£। इससे मालूम द्वो जाता हे कि गीता, सांख्यशासत्र से भी 
आगे बढ़ गई है। परतु अभी उस बात की ओर ध्यान न दे कर हम यहीं देखेंगे 
कि सांख्यशासत्र क्या कहता है। 


सांख्यशाख्ि के अनुसार स्श्टि के सब पदार्थों के तीन वर्ग होते हूं । पहला 

अव्पक्त ( मूल प्रकृति ), दूसरा व्यक्त ( भ्रक्लाति के विकार ), ओर तीसरा पुरुष 
अर्थात्‌ श्ष | परतु इनमें से प्रलय-काल के समय व्यक्त पदार्थों का स्वरूप मष्ट हो 
जाता है; इललिये अब मूल में केबल प्रकृति आर पुरुष दो ही तत्त्व शेष रह्ट जाते हैं। 
ये दोनों मूल तरव, सांज्यन्वादियों के मतानुसार अनादि और श्वयंभू हैं; इसलिये 
सांख्यों का &त-वादी ( दो मूल तत्व माननेवाल ) कहते हैं | वे लोग, प्रकृति और 
- पुरुष के परे इश्वर, काल, स्वभाव या अन्य किसी भी मल तत्त्व का नहीं मानते * । 


न" कजा-+ -९-०००-४--७- *+ * है िलन ना कव्जत लक न 


श्वरकृष्ण कटूर नर।श्वर-वाद। था। उसच अपनों साख्यनकारका का आतंम उपस- 
द्वाराक्मक ताँन आयाओं मे कद्दा दँ, कि मूल विपय पर ७० आर्याएँ थीं। परन्तु कालबुक और 
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इसका कारण यह है, कि सगुणा ईश्वर, काल ओर स्वभाव ध्यक्त होने के 
कारण प्रकृति से उत्पन्न होनेवाले ब्यक पदार्थों में ही शामिल हैं; ओर. 

यदि ईश्वर को निगुंण मानें, तो सत्काये-वादानुसार निर्गुश मूल तत्त्व से त्रिगुणा- 
त्मक प्रकृति कभी उत्पन्न नहीं हो सकती । इसलिये, उन्होंने यह् मिश्रित 
सिद्धान्त किया है, कि प्रकृति और पुरुष को छोड, इस सृष्टि का और कोई 
तीसरा मूल कारण नहीं है ।इस श्रकार जब उन लोगों ने दो ही मूल 
तत्व निश्चित कर लिये तब उन्हों ने अपने मत के अनुसार इस बात को भी 
सिद्ध कर दिया है कि इन दोनों मूल तत्तों से सष्टि केले उत्पन्न हुई है।वे कहते 
हूँ, कि यद्यपि निरगंगा पुरुष कुछ भी कर नहीं सकता, तथापि जब प्रकृति के साथ 
उसका संयोग होता है तब, जिस प्रकार गाय अपने बड़े के लिये दध देती हैं या 
लोइचुंबक के पास जाने से लोहे में आकर्षण-शक्ति आजाती हैँ, उसी प्रकार मूल 
अव्यक्त प्रकृति अपने गुगों ( सद्म आर स्थूल ) का व्यक्त जाला पुरुष के सामने 
फैलाने लगती है ( सां. का. ५७ )। यद्यपि पुरुष सचेतन आर ज्ञाता है, तथापि 
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विछसन के अनुवाद के साथ, बंबई में, श्रीयत त॒काराम तात्या ने जो पुस्तक मुद्रित की दै,उत्तभ 
#ल विषय पर केवल ६९ आयाएँ हैं। शसालिये विरुतन साइब ने अपने अनुवाद भें यहद्द 
संदेह प्रगग किया हे कि ७० वों आर्या कौन सी है । परन्तु वह आर्या उनको नहीं मिकरी 
और उनकी ईैका का समाधान भी नहीं हुआ। हमारा मत हे कि यह आया वर्तमान 
६१ वीं आर्या के आगे होगी । कारण यह है कि ६१ वीं आया पर गोडपादाचार्य का जो 
भाष्य है वह कुछ एक दी आर्या पर नहीं है किंतु दो आयांओं पर है। और, यादि श्ल 
भाष्य के प्रतीक पर्दों को ले कर आया बनाई ज!य तो वह इस प्रकार होगी:-- 

कारणमीश्वरमंके ब्रुवते काल परे स्वभाव वा । 

प्रजा: कथ॑ निर्गुणतों व्यक्त: काल: स्वभावश्व ॥ 
यद्द आयों पिछले और अगले संदभे ( अर्थ या भाव ), से ठीक ठीक मिलती भी है। इस 
आया में निरीश्वर मत का प्रतिपादन है इसलिये, जान पडता है कि, किसी ने इसे, पकछि 
में निकाल डाला होगा। परन्तु, श्स आर्या का शोधन करनेवाला मनुष्य इसका माधष्य भी 
निकाल डालना भूक गया; हसालिये अब हम इस आया का ठीक ठीक पता लछगा सकते हैं 
और इसी से उप्त मनुष्य को पन्यत्राद ई देना चाहिये | श्वताश्वतरो पनिषद के छठवें अध्याय 
के पहले मंत्र से प्रगट होता है कि, प्राचीन समय में, कुछ लोग स्वभाव और काछ को , 
और बेदान्ती तो उप्तके भी आगे बढ़ कर ईश्वर को, जगत का मूल कारण मानते थे । बड़ 
मैत्र थद हैं:-- 

स्वसावमेफे कबयो बदन्ति काल तथान्ये परिमुश्यमाना: । 

देवस्यैषा महिमा तु छोके येनेद आम्यते बरद्धाचक्रम ॥ 
ईश्वरकृष्ण ने उपयुक्त आया को, वर्तमान ६१ वीं आया के बाद दी, सिर्फ यद् बतछाने के 
लिये रखा है, कि थे तानों मूल कारण ( अथोद स्वभाव, काल और इंश्वर ) सख्य-वादियों 
को मान्य नहीं हे । 
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केवल या निगुंणा होने के कारण स्वय॑ कर्म करने के कोई साधन उसके पास 
नहीं हैं; और प्रकृति यक्षपि काम करमेवाली €, सथापि जड़ या अचेतन 
कोने के कारणा वच्द महों जानती कि क्‍या करना चाहिये | इस प्रकार 
कैंगड़े और अंधे की वह जोडी है; जैसे अंधे के क॑श्रे पर लेंगड़ा बैठे और बे 
दौनों एक दसरे की सहायता से मार्ग चलने लगें. बसे ही अचेतन प्रकृति और 
सचेतन पुरुष का संयोग हो जाने पर सृष्टि के सब कार्य आरंभ हो जाते हैं. ( सां. 
का. २१) । जिस प्रकार नाटक की रंगभूमि पर प्रेज्ञकों के मनोर॑जनार्थ एक ही नटी, 
कभी एक तो कभी दसरा ही स्थॉग बना कर नाचती रचती है; उसी प्रकार पुरुष के 
लाभ के लिये ( पुरुषार्थ के लिये ). यद्यपि वह कुछ मी पारितोषिक नहीं देता तो 
भी, यह प्रकृति सत्त-ज-तम गुणों की न्यूनाधिकता से अनेक रूप धारणा करके 
>शसके सामने लगातार नाचती रहती है (सां. का. ५६. ) । प्रकृति के इस माच 
को देख कर, मोह से सूल जाने के कारगा या वृथाभिसान के कारण, जब तक 
पुरुष इस प्रकृति के कठंत्व को स्वयं अपना ही कतृत्व मानता रहता है और जब 
तक वह सुख-ठुःख के जाल में स्वयं अपने को फैसा रखता है, तब तक उसे मोक्त 
या मुक्ति की प्राप्ति कभी नहों हो सकती ( गी. ३. २७ ) | परन्तु जिस समय पुरुष 
को यह ज्ञान हो जाय कि त्रिगुणात्मक प्रकृति भिद्ध है और में भिन्न हैं, उस समय 
बह मुक्त ही है ( गी. १३. २६, 2०: १४.२० ): क्योंकि. यथार्थ से. पुरुष न तो कत्तो 
है झर न बेंधा ही ह--वह्ट तो स्वतंत्र और निर्गतः केवल या अकर्त्ता € । जो 
कुछ होता जाता है वह सब प्रकृति ही का खेल है। यहाँ तक कि मन आर बुद्धि 
-भी प्रकृति के ही विकार हूं. इसलिये बुद्धि को जो ज्ञान होता है वह भी प्रकृति 
के कार्यों का ही फल है | यह ज्ञान सीन प्रकार का होता है; जूते सात्विक, राजस 
और तामस ( गी. १८. २०--२२ ) । जब दृद्धि को सात्विक ज्ञान प्राप्त होता हैं 
तथ पुरुष को यह मालूम होने लगता हे के में प्रकृति से भिन्न हैं । सत्व-रज- 
तमो-गुण प्रकृति के ही धर्म हैं, पुरुष के नहों। प्रुष निर्मुगा है आर भ्रिगुणात्मक प्रकृति 
इसका दर्पण हूँ (मा. शां, २०७. ८) । जब यह दर्पण ध्यच्छ या निर्मल हो जाता 
डै, शर्थाव जय अपनी यह बुद्धि, जो प्रकृति का विकार है, सात्तिक हो जाती है, 
सब इस निर्मल दर्पण में पुरुष को झपना वास्तविक स्वरूप दीखने लगता हूँ झौर 
उसे यह बोध हो जाता है कि में प्रकृति से भिन्न हैँ। उस समय यह प्रकृति लस्जित 
हो कर उस पुरुष के सामने नाचना, खेलना या जाल फेलाना बंद. कर देती है । 
जय यह अवस्या प्राप्त हो जाती है तब पुरुष सब पाशों या जालों से मुक्त हो कर 
.. अपने स्वाभाविक केंवल्य पद को पहुँच जाता है । “ कैंचदय ” शब्द का अर्थ हूँ 
केवलता, अकेलापन, या प्रकृति के साथ संयोग न होना । पुरुष की इस मैसर्गिक 
याध्वाभाविक स्थिति को डी सांज्यगाद्न में मोक्ष ( मुक्ति या छुटकारा ) कहते हैं । 
इस अवस्था के विषय में सांख्य-वादियों ने एक बहुत ही नाजुक प्रश्न का विचार 
- उपध्यित किया है। उनका प्रश्न है, कि पुरुष प्रकृति को छोड़ देता है या प्रकृति 
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पुरुष को छोड़ देती है ? कुछ लोगों की समभ में यह प्रश्न वैसा 'ही निरर्थक प्रतीत 
द्रोगा जसा यह भ्रश्न कि, दुलहे के लिये दुलह्ििन ऊँची है या दुलहिन के लिये 
दलहा ठिंगना है । क्योंकि, जब दो वस्तुओं का एक दुसरे से वियोग होता हू तब 
शहम देखते हं कि दोनों एक दसरे को छोड़ देती हं, इसलिये ऐसे प्रश्ष का विचार 
करने से कुछ लाभ नहों है, कि किसने किसको छोड़ दिया परन्तु , कछ आधिक सोचने 
पर मालूम हो जायगा कि सांख्य-वादियों का उच्त प्रश्न, उनकी दृष्टि से, अयोग्य नहीं 
ह#। सांख्यशास्त्र के अनुसार “ पुरुष ” निर्गगा, अकत्तो ओर उदासीन है, इसलिये 
तत््व-दष्टि से “ छोड़ना ”” या “* पकड़ना ” क्रियाओं का कत्ता प्रुष नहीं हो 
सकता (गी. १३. ३१, ३२)। हसलिये सांख्य-वादी कहते हूं, कि प्रकृति ही “ प्रुष ! .. 
को छोड दिया करती है, अर्थात्‌ वह्दी ' पुरुष ” से अपना छुटकारा या मुक्ति कर 
लेती है. क्योंकि कतंत्व-धर्म ' प्रकृति ' ही का ह (सां.का. ६२ और गी.१३.३४) । 
सारांश यह है कि, मुक्ति नाम की ऐेसी कोई निराली अवस्था नहीं है जो “ पुरुष 
को कहाँ बाहर से प्राप्त हो जाती हो: अथवा यह कहिये कि वह्द * पुरुष ! की 
मल आर स्वाभाविक स्थिति से कोई भिन्न स्थिति भी नहीं हू । प्रकृति और पुरुष में 
ही संबंध हु जमा कि घास के बाहरी छिलके ओर अंदर के गूदे में रहता है 
या जैसा पानी और उसमें रहनेवाली मछली में। सामान्य पुरुष प्रकृति के गुणों से 
मोहित हो जाते हैं आर अपनी इस स्वाभाविक भिन्नता को पहचान नहों सकते 
इसी कारगा वे संसार-चक्र में फेस रहते हूं । परन्तु. जो इस भिन्नता को पहचान 
लेता है, वह मुक्त ही है। महाभारत (शां, १६४७, ५४८; २४८. ११; और 
३०६-३०८) में लिखा न्तृ कि ऐसे ही पुरुष को “/ ज्ञाता / या ८ बुद्ध और ८ कैत- 
कृत्य ” कहते हूं । गीता के इस वचन “ एतद बुद॒ध्वा बुद्धिमान ध्यात्‌ ” (गी 
१५, २० ) में बुद्धिमान शब्द का भी यही अर्थ है । अध्यात्मशाखत्र की दृष्टि से मोक्ष 
का सच्चा स्वरूप भी यही है ( वे. शां. भा. १.१.४ ) | परन्तु सांख्य-वादियों 
की अपेक्षा अद्वत वेदान्तियों का विशेष कथन यह है कि, आत्मा मूल ही में परअहझ- 
स्वरूप है आर जब वह अपने मल स्वरूप को अथांत परवह्म को पहचान लेता 
है तब वही उसकी मुक्ति है । वे लोग यह कारगा नहीं बतलाते कि पुरुष निस-' 
गंतः ' केवल ' है। सांख्य और वेदान्त का यह भेद अगले प्रकरगा में स्पष्ट रीति 
से बतलाया जायगा। 
यद्यपि अद्वत वेदान्तियों को सांख्य-वादियों की यह बात मान्य है, कि पुरुष 
( आत्मा ) निगुंगा, उदासीन आर अकर्ता हैं; तथापि वे लोग, सांख्यशासत्र की 
पुरुष “संबंधी इस दूसरी कल्पना को नहीं मानते कि एक ही प्रकृति को देखने 
वाले ( साथी ) स्वतंत्र पुरुष मूल में ही असंख्य हैं (गी. ८. ४; १३. २०-२२: 
मभा. शां. ३५१; और वेसू. शांभा. २. १. १ देखो )। वेदान्तियों का कहना है, कि 
उपाधि-भेद के कारगा सब जीव भिन्न भिन्न सालूम होते हैं, पर॑तु वध्तुतः सब ब्रद्मा ही 
हैं। सांख्य-वादियों का मत हैं कि, जब इम देखते हूँ कि प्रत्येक मनुष्य का जस्म, 
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मृत्यु भौर जीवन झलग झल्लग है, और जब इस जगत में हम यह मेद पाते है 
कि कोई सी है तो कोई दःखी है, सब मानना पड़ता हई कि प्रत्येक आत्मा या 
पुरुष मूल से ही भिन्न ह ओर उनकी संख्या भी अनंत ह ( सां. का. १८ )। केवल 
प्रक्रतेि आर पुरुष ही सब सृष्टि के मूलतत्व हैं सही; परंतु उनमें से पुरुष शब्द में, 
सांख्य-वादियों के मतानुसार “असंख्य पुरुषों के समुदाय ” का समावेश होता है। 
इन असंख्य पुरुषों के ओर त्रिगुगात्मक प्रकृति के संयोग से सृष्टि का सब व्यवहार 
हो रहा है। प्रत्येक पुरुष ओर प्रकृति का जब संयोग होता हृ तब प्रकृति अपने 
गुणों का जाला उस पुरुष के सामने फेलाती ”ै ओर पुरुष उसका उपभोग करता 
रहता है। ऐसा होते हांते जिस पुरुष के चारों ओर की प्रकृति के खेल साप्विक हो 
जाते हैं, उस पुरुष को ही ( सब पुरुषों को नहों ) सच्चा ज्ञान प्राप्त होता है; और 
उस पुरुष के लिये ही, प्रकृति के सब खेल बंद हो जाते हैं एवं वह अपने मूल 
तथा केवल्य पद को पहुंच जाता है। परंतु, यद्यपि उस पुरुष को मोच्त मिल गया, 
तो भी शेष सब पुरुषों को संसार में फँसे ही रहना पड़ता है। कदाचित्‌ कोई यह 
सममें, कि ज्योंही पुरुष इस प्रकार केवल्य पद को पहुँच जाता है स्पो्दी वह 
एकदम प्रकृति के जाले से छूट जाता होगा; परंतु सांख्य-मत के अनुसार यह सममक 
गलत है। देह और इन्द्रिय रूपी प्रकृति के विकार, उस मनुष्य की मृत्यु तक उसे 
... नहीं छोड़ते । सांख्य-वादी इसका यह कारण बतलाते हैं कि, “ जिस प्रकार कुम्हार 
का पहिया, घड़ा बन कर निक्राल लिया जाने पर भी, पूर्व संस्कार के कारण कुछ 
देर तक घृमता ही रहता है; उसी प्रकार कवल्य पद की प्राप्ति हो जाने पर भी उस 
मनुष्य का शरीर कुछ समय तक शेष रहता है ”' (सां. का. ६७ ) । तथापि 

उस शरीर से, केवल्य पद पर आरूट होनेवाले परुष को कुछ भी अड्चन या सख- 
दुःख की बाघा नहीं होती। क्योंक्रि, यह शरीर जड़ प्रकृति का विकार होने के 
कारणा स्वयं जड़ ही है, इसलिये इसे सख-दख दोनों समान ही हैं आर यदि यह 
कहा जाय कि पुरुष को सुख-दुःख की बाधा होती हूँ, तो यह भी ठीक नहीं; 
क्योंकि उसे मालूम है कि में प्रकृति से भिन्न हूँ, सब कठंत्व प्रकृति का है, मेरा 
« नहीं। ऐसी अवध्था में प्रकृति के मनमाने खेल हुआ करते हैं, परंतु उसे सुख-दुःख 
नहीं होता और वह सदा उदासीन ही रहता है। जो प्रुष प्रकृति के तीनों गणों 
से छूट कर यह ज्ञान प्राप्त नहीं कर लेता, वह जन्म-मरगा स॑ छुट्टी नहीं पा सकता 

पादे वद्ट सत्तगुण के उत्कर्ष के कारण देवयोनि में जन्म ले, या रजोगुण के उत्कर्षे 
के कारण मानव-योनि में जन्म ले, या तमोगुण की प्रबलता के कारण पशु-कोटि में 
जन्म लेवे ( सां.का. ४४, ४४ )। जन्‍्म-मरणारूपी चक्र के ये फल, प्रत्येक ममुष्य 
को, उसके चारों ओर की प्रकृति अर्थात्‌ उसकी बुद्धि के सत्त-रज-सम गुणों के 
उत्कर्ष-अपकर्ष के कारण प्राप्त हुआ करते हैं। गीता में भी कहा हूँ कि “ ऊर्ष्य 
गच्छान्ति सत्ततस्था:” सात्तिक द्वात्ति के पुरुष स्वर्ग को जाते हैं झोौर तामस पुरुषों 
को अधोगति प्राप्त होती £ ( गी. १७. १८)। परत स्वगांदि फल्न झअनित्य हैं। 
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जिस जन्म-मरण से छुट्टी पाना है, या सांख्यों की परिमाषा के अनुसार जिसे प्रकृति 
से अपनी भिनश्नता अर्थात्‌ केवल्य चिरस्थायी रखना हैं, उसे त्रिगणार्तात हो कर 
विरक्त (संन्यस्त ) होने के सिचा दूसरा मार्ग नहीं हँँ। कपिलाचार्य को यह 
 वैराग्य आर ज्ञान जन्मते ही प्राप्त हुआ था । परत यह स्थिति सब लोगों को जन्म 
ही से प्राप्त नहीं हो सकती, इसलिये तत्त्व-विवेंक रूप साधन से प्रकृति ओर पुरुष 
की भिन्नता को पहचान कर प्रत्येक पुरुष को अपनी बुद्ध शुद्ध कर लन का यत्न 
करना चाहिये। ऐसे प्रयत्नों से जब बुद्धि लाच्िचिक हो जाती है, तो फिर उसमें ज्ञान 
वराग्य, ऐश्वय आदि गगणा उत्पन्न होते हैं ओर मनुष्य को अंत में केवल्य पद प्रात 
हो जाता हैं। जिस वस्तु को पाने की मनुप्य इच्छा करता ह उले प्राप्त कर लेने के 
योग-सामर्थ्य को ही यहाँ ऐश्वर्य कहा है । सांख्य-मत के अनुसार धर्म की गयाना 
सात्विक गुण में द्वी की जाती ह॒ परंतु कपिलाचार्य ने अंत में यह भेद किया है कि 
केवल धर्म से ध्वग-प्राप्ति ही होती है, आर ज्ञान तथा वराग्य (संन्यास) से मोक्ष या - 
कैंचल्य पद प्राप्त होता हू तथा पुरुष के दःखों की आत्यांतिक निषृत्ति हो जाती हू । 
जब देद्देन्द्रियों आर बुद्धि में पहल सत्त्व गण का उत्कर्ष होता है आर जब 
धीरे धीरे उन्नति होते होते अंत में पुरुष को यह ज्ञान हो जाता है कि में त्रिगुणा- 
स्मक प्रकृति से भिन्न हूँ, तब उसे सांख्य-वादी “ त्रिगणातांत ” अधथात सच्त्त-ज- 
तम गयों के पर पहुंचा हुआ कहते हैं । इस त्रिगुणातात अवस्था में सत्त्व-रज-तम 
में से कोइ भी गण ५ष नहीं रहता । कुछ सूतु्म विचार करने से मानना पड़ता 
है कि यह प्रिगणातीत अवस्था सात्तिक, राजस आर तामस इन तीनों अवस्थाओं 
से भिन्न है । इसी अभिप्राय से भागवत में भक्ति के तामस, राजस ओर सात्विक 
भेद करने के पश्चात्‌ पक ओर चौथा भेद किया गया है। तीनों गणों के पार होजाने 
वाला पुरुष निद्ेंतुक कहलाता है आर अभेद भाव से जो भाक्ते की जाती हृ्‌ उसे 
“ निर्गुण भक्ति ” कहते हैं ( भाग ३. २६. ७-१४ ) | परतु सात्त्कि, राजस और 
तामस हन सीन वर्गों की अपेक्षा वर्गीकरण के तत्त्वों को व्यर्थ आधिक बढ़ाना 
उचित नहीं है; इसलिये सांख्य-वादी कहते हूं कि सत््व गुण के अत्यंत उत्कर्ष से 
ही झत में प्रिगुणातीत अवस्था प्रात हुआ करती है ओर इसलिये वे इस अवध्यथा 
की गणना साशिक वर्ग में ही करते हैं । गीता में भी यही मत स्वीकर किया गया 
है। उदाहरणार्थ, वहाँ कहा है कि “ जिस अभेद्ात्मक ज्ञान से यह मालूम हो 
कि सब कुछ एक ही हू उसी को साजिक ज्ञान कहते हैं ” (गी. १८-२० )। 
इसके सिवा सत्ततगुगा के वर्यान के बाद ही, गाता में १४ वें अध्याय के ुईंस मेँ, 
ग्रिगुणातीत अवस्था का वर्यान है; परतु भगवद्गीता को यह प्रकृति और पुरुष 
वाला द्वेत माम्य नहीं हैं इसलिये ध्यान रखना चाहिये कि गीता में : प्रकृति 
* पुरुष, ' ' त्रिगुणातीत * इत्यादि सांख्य-वादियों के परिभाषिक शब्दों का 
उफ्योग कुछ भिन्न अर्थ में किया गया है; अथवा यह कहिये कि गीता में 
स्रांज्य-बादियों के दवेत पर झद्देत परबद्धा की * छाप ' सर्वत्र लगी डुईं »है। उदाइर- 
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साय, सांख्य-बादियों के प्रकृति-पुरुष-भेद्‌ का ही, गीता के १३वें अध्याय में 
वन है ( गी. १३.१६-३४ ) | परन्तु वहाँ ' प्रकृति ' और * पुरुष ! शब्दों का 
'डपयोग क्षेत्र आर ज्षेत्रज्ष के अर्थ में हुआ हे । इसी प्रकार १४वें अध्याय में त्रिगु- 
'शातीत अवष्था का वर्णन ( गी. १४. २२-२७ ) भी उस सिद्ध पुरुष के विषय में 
' किया गया ह जो त्रिगणात्मक माया के फंदे से छूट कर उस परमात्मा को पहचा 
नता ह कि जो प्रकृति ओर पुरुष के भी पर है । यह वर्णन सांख्य-वादियों के उस 
सिद्धान्त के अनुसार नहों है जिसके द्वारा वे यह प्रतिपादन करते हैं, कि ' भ्रकृति ! 
आर “ पुरुष ? दोनों प्थक्‌ एथक्‌ तत्व हैं ओर पुरुष का “ केवल्य ? ही त्रिगुणातीत 
अवसध्या हैं। यह भेद आगे अध्यात्म-प्रकरण में अच्छी तरह समझा दिया गया 
हू । परग्तु, गीता में यद्यपि अध्यात्म पक्ष ही प्रतिपादित किया गया हृ, तथापि 
आध्यात्मिक तरवों का वशन करते समय भगवान्‌ श्रीकृणा ने सांख्य-वादियों की पॉरि- 
भाषा का ओर युकि-वाद का हर जगह उपयोग किया है, इसलिये संभव हू के 
गीता पड़ते समय कोई यह समर बंठे कि गीता को सांख्य-वादियों के ही सिद्धाग्त 
ग्राह्म हूं । इस भ्रम को हटाने के लिये ही सांख्यशासर और गीता के तत्‌-सदृश 
सिद्धान्तों का भेद फिरसे यहाँ बतलाया गया | । वेदान्तसत्रों के भाष्य में श्री- 
शगंकराचाय ने कह्दा है कि उपनिपदों के इस अद्वत सिद्धान्त को न छीड़ कर, कि 
“ प्रकृति ओर पुरुष के पर इस जगत का परवह्मरुपी एक ही मलतकत््व है ओर 
उसी से प्रकृृति-पुरुष आदि सब सष्टि की भी उत्पत्ति हुई हू, ” सांख्यगाखत्र के शेष 
सिद्धान्त हमें अग्राह्म नहों हूं ( वेस. शां. भा. २. १. ३ ) | यही बात गीता 
बपपादम के विषय में भी चारिताथ होती हैं। 


आयठवों प्रकरण । 
विश्व की रचना ओर संहार । 





गुणा गुणेषु जायन्ते तत्रेव निविशन्ति च | # 
महाभारत, शांति. ३०५. २३ । 

ट्स बात का विवेचन हो चुका, कि कापिल सांख्य के अनुसार संसार में जो 

दो स्वतन्त्र मूलतत्त-प्रकृति ओर पुरुष--हें उनका ह्वरूप क्‍या है, और 

जब इन दोनों का संयोग ही निमित्त कारण दो जाता है तब पुरुष के सामने प्रकृति 
अपने गुणों का जाला कैसे फेलाया करती है, और उस जाले से हम को अपना छुट - 
कारा किस प्रकार कर लेना चाहिये। परन्तु अब तक इस बात का स्पष्टीकरण नहीं 
किया गया कि, प्रकृति अपने जाले को ( अथवा खेल, संसार या ज्ञानेश्वर महाराज 
के शब्दों में “ प्रकृति की टकसाल ” को ) किस क्रम से पुरुष के सामने फेलाया करती 
है ओर उसका लय किस प्रकार हुआ करता है । श्रकृृति के इस व्यापार ही को 
« विश्व की रचना ओर संहार ' कहते हें; ओर इसी विषय का विवेचन प्रस्तुत 
प्रकरण में किया जायगा । सांख्य-मत के अनुसार प्रकृति ने इस जगत या र॒ृष्टि को 
असंख्य पुरुषों के लाभ के लिये ही निर्माण किया है । “ दासबोध ' में, श्री समर्थ 
रामदास स्वामी ने भी, प्रकृति से सारे ब्रह्मांड के निर्माण होने का बहुत अच्छा 
वर्णन किया है । उसी वर्गान से * विश्व की रचना ओर संहार ” शब्द इस प्रकरण 
में लिये गये हैं । इसी प्रकार, भगवद्वीता के सातवें और आठवें अध्यायों में, 
मुख्यतः इसी विषय का प्रतिपादून किया गया हैं। ओर, ग्यारहवें अध्याय के 
आरंभ में अजुन ने श्रीकृष्ण से जो यह प्रार्थना की हू कि “ भवाप्ययों हि भूतानां 
श्रता विस्तरशों मया ” (गी. ११. २ )--भूतों की उत्पत्ति ओर प्रलय (जो 
आपने ) विस्तार पूरक ( बतलाया, उसको ) मैंने सुना, अब मुझे अपना विश्वरूप 
प्रयक्ष दिखला कर कृतार्थ कीजिये--उससे यह बात स्पष्ट हो जादी हूं कि, विश्व 
को रचना ओर संहार क्षर-अक्षर-विचार ही का एक मुख्य भाग है । : ज्ञान ? 
वह हे जिससे यह बात मालूम हो जाती है कि सृष्टि के अनेक ( नाना ) व्यक्त 
पदाथों में एक ही अव्यक्त मूल द्रव्य है ( गी. १८. २० ); ओर < विज्ञान ? उसे 
कहते हैं जिससे यह मालूम हो कि एक ही मूलभूत अव्यक्त द्वब्य से भिन्न भिन्न 
अनेक पदार्थ किस प्रकार अलग अलग निर्मित हुए (गी. १३. ३० ); और इस 


के 66६ 





गुण से द्वी थुणों की उत्पत्ति दोती है और उन्हीं भ उनका लय द्वो जाता है।”” 
गी..रं, १३२ 


१७० गौतारहस्य अथवा कम्मेयोगशाखतर । 


में न केवल झर-अक्तर-विचार ही का समावेश होता है, किन्तु छोश्र-छेत्रश-शान 
और अध्यात्म विषयों का सी समावेश हो जाता है । 
भगवद्गीता के मतानुसार पकृति अपना खेल करने या सष्टि का कार्य चलाने 
“ के लिय घ्वतन्त्र नहीं हूं, किन्तु उसे यह काम ईश्वर की इच्छा के अनुसार करना 
पढ़ता ह (गीं. £. ५० ) | परन्तु, पहले बतलाया जा चुका है कि, कपिलाचार्य 
ने प्रकृति को स्वतत्त्र माना है। सांख्यशासत्र के अनुसार, प्रकृति का संसार आरंस 
होने के लिये, ' पुरुष का संयोग ' ही निमित्त-कारगा बस हो जाता है।इस 
विषय में प्रकृति आर किसी की भी अपेत्ता नहों करती । सांख्यों का यह कथन ह 
कि, ज्योंही पुरुष और प्रक्धति का संयोग द्वाता है व्योद्दी उसकी टकंसाल जारी हो 
जाती हूं; जिल प्रकार वसन्‍्त ऋतु में ठृद्षों में नये पत्ते देख पड़ते और क्रमश 
फूल और फज आन लगते हूँ ( मभा. शां, २३१. ७३: मनु. १. ३० » उसी प्रकार 
प्रकृति की मूल साम्पावरथा नष्ट हो जाती हैं और उसके गशों का विघ्तार होने 
लगता है । इसके उलटा देइलीहिता, उपनिषद्‌ और ध्वृति-अंथों में प्रकृति को मूल 
न मान कर पत्रद्ध के सेल साना परत से सृष्टि की उत्पात्त होने के 
विषय से मिन्न मिल बणंंन किये गये हैं :-- जसे “ हित्शयगर्भः समवतंताप्रे 
भूतस्य जातः पांतिरक आसीत्‌ ” -- पहले हिरशयार्भम ( ऋ. १०. १२१. $ ), 
और इस हिर्शयगर्भ से अथवा सत्य से सभ यूट्धि उत्मन्न हुई ( ऋ, १०. ७२; 
१०, १९६० ); अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ ( ऋ, १०. ८र, ६: ते. शा. १. १ 
है ७; एं. 3, १, १. २) ओर किए उसज जि हुईं; इस पानी में एक अंडा उत्पन्न 
हुआ आर उसस नद्या उत्पन्न हुआ, तथा त्ल्ला से अथवा उस मूल अंडे से ही 
धारा जगत्‌ उत्पन्न एुआ ( सजु, 3. ८-१३: को. ३. १६ ): अथवा वही बढ्ला 
( पुरुष ) आन इलस्त सल स्री हीगया (बू. १. ४. ३; मनु. $- ३२ ) अथवा 
पानी उत्पत् इने के पहले धइ पुरुष था ( कठ. ४. ६ ); सथवा पहले परबह्म से 
तेज, पानी, ओर पृथ्वी ( अध् ) यही तीन क्तव उत्पन्न हुए और पश्चात्‌ उनके 
मित्रए श्र सब पदार्थ बने ( छा. ६. २-६ )। यथपि उक्त व्यानों में बहुत भिन्नता 
हूँ, तथापि वेदान्तसूत्रों ( २. ३. १-१२ ) * अआंतिन्न निशंय यह किया गया है, 
“कि आत्मरूर्पी सजनक्या ले ही आकात आदे प्मनहाभूत्त क्रमशः उत्पन्न छुए 
हैं (ते. उ. २. ५) | अक्ृति, महत आई तलों का भी उस्ख कढठ (३. ११ ), 
मैत्रायणी (६. १० ); बेताखतर ( ४. १०; ६. ५4 ), आदि उपनिपदो में स्पष्ट रीति 
से किया गया है । इंसल देख पड़गा कि, यद्यपि वेदान्ध सतवाले श्रकृतति को 
-सवतंत ने सानते हों, तथापि जब एक यार शुद्ध अक्ष ही मे मायात्मक प्रकृति 
रूप विकार इृणोचपए द्ोन लगता है तब, झा चृष्टि के उत्पत्ति-क्रम के सम्बन्ध 
में उनका और जांज्पमतवालों का अंत में मेल हो गया ओर, इसी कारण मह्ा- 
> आरत में कद्दा द कि “' इतिद्वात, पुराण, अथशात्र आर मे जो कुछ ज्ञान मरा 
है वह सब सांज्यों थ॑ आत हुआ है ( शा. ३०१८ १०८, १०६ )। उध्का यह 
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मतलब नहीं है, कि वेदान्तियों ने अथवा पौराणिकों ने यह ज्ञान कपिल से प्राप्त - 
किया है; किन्तु यहाँ पर केवल इतना ही अर्थ अभिप्रेत है, कि सृष्टि के उत्पत्ति-कम 
का ज्ञान सर्वत्र एक सा देख पड़ता है । इतना ही नहों: किन्तु यह भी कहा जा 
सकता है, कि यहाँ पर साख्य शब्द का प्रयोग ' ज्ञान” के व्यापक अथं ही में 
किया गया हैं | कपिलाचार्य ने सृष्टि के उत्पत्ति-क्रम का वर्गान शास्त्रीय दृष्टि से विशेष 
पद्धति-पूतनेक किया है; और भगवद्रीता में भी विशेष कःके इसी सांख्य-क्रम का 
स्वीकार किया गया है; इस कारणा उसी का विवेचन इस प्रकरगा में किया जायगा । 
साँख्यों का लिद्धान्त है कि, इन्डियों को अगोचर अर्थात्‌ अब्यक्त, सृदस, 
और चारों ओर अजंडित मं हुए एक ही निरवयव मल दण्प से, सारी व्यक्त सृष्टि 
उत्पन्न हुई ह। यह सिद्धारत पश्चिसी देगों के अवाचीन अआधिभाविकशाख्ज्ञों को 
ग्राद्य है। प्राह्म हो क्यों, अब तो उनहों ने यह भी निःभ्रत किया है. कि हस मूल 
द्रव्य की शक्ति का क्रमगाः विकाप होता आया है, ओर इस पू्वापर क्रम को छोड़ 
अचानक या निरर्थक कुछ भी निर्माण नहों हुआ है । इसी मत को उत्क्रान्ति-वाद 
या विकास-सिद्धान्त कहते हैं । जब यह सिद्धान्त पश्चिमी राष्टों में, गत शतादबदी 
में, पहले पहल हेंह निकाला गया, तब वद्दी बड़ी खलबली मच गईं थी । ईखाई- 
धर्म-पुस्तकों में यह वर्गान है कि, इंथर ने पदश्चमहाभूतों को और जंगस वर्ग के - 
प्रयेक प्राणी की जाति को शिन्न भिन्न समय पर एथक फथक झौर स्वर्तत्र निर्माण 
किया हैं; और हसी मत को. उत्कान्ति-वाद के पहले, सब इंसाई लोग सत्य सानते 
यके। अतण्व, जब ईसाई धरम का उनन्‍्ह लिद्वान्त उत्कान्तिवाद से असथ दहराया 
जाने लगा, तब उत्कान्ति-वादियों पर ख़ूब ज़ोर से आक्रमण और कटाक्ष होने लगे। 
ये कटाज्ञ आज कज भी न्‍्यनाधिफ होते ही रहते हैं । तथापि, शाप्लीय सप्य मे 
अधिक शाक्ति होने के कारगा. सश्युत्पत्ति के संबंध में सब विद्वानों को इत्कान्ति 
मत ही झाज कल अधिक ग्राह्मय हाने लगा है । इस मत का सारांश यह हैः-- 
सयमाला में पहले कछू एक ही सदमस दब्य था: उसकी गति अथवा उध्यता का 
परिणाम घटता गया: तब इन; उठ्य का प्राविकाधिक संकोच होने लगा और पृथ्वी 
समेत सब ग्रह क्रमशः उत्पन्न हुए; पंत में जो शेष हटा बचा, वही सर्य है। पृथ्वी 
का भी, पर्य के सदग, पहले एक उष्णा भोला था: परन्तु ज्यों ल्‍्यों उसकी उच्णाता 
कम होती गई सयों यों सल दव्यों में से कछ दव्य पतले और कछ घने हो गये; इस 
प्रकार पृथ्वी के ऊपर की हवा और पानी तथा उसके नीचे का प्रथ्वी का जड़ 
गोला--ये तीन पदार्थ बने; आर इसके बाद, इन तीनों के मिश्रण अथवा संयोग से 
सब सजीव तथा निर्जीव सृष्टि उत्पन्न हुई ह। डार्विन प्रभृति पंडितों ने यह भ्रवि 
पादन किया हैं, कि इसी तरह मनुष्य भी छोटे कीड़े से बढ़ते बढ़ते अपनी बतमान 
अवस्था में भरा पहुँचा है। परन्तु अब तक आधविभोतिक-वादियों में ओर अध्यात्म- 
वादियों में इस बात पर बहुत मतभेद है, कि इस सारी सृष्टि के मृल में आत्मा 
जैसे कियी मित्र और स्वतंत्र तत्व को मानता चाहिये या नहों | हेकल के सब्श 
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कुछ पंडित यह मान कर, कि जड़ पदार्थों से ही बढ़ते बढ़ते आत्मा और चैतन्य 
की उत्पत्ति हुई, जड़ाद्वेत का प्रतिपादन करते हैं; और इसके उलटा कान्ट सरीखे 
अध्यात्मज्ञानियों का यह कथन है कि, हमें सृष्टि का जो ज्ञान होता है वह हमारा 
आत्मा के एकीकरगा-व्यापार का फल है इसलिये आत्मा को एक शवतंत्र तत्त्व 
“मानना ही पड़ता है। क्योंकि यह कहदना--कि जो आत्मा बाह्य सृष्टि का ज्ञाता है 
वह उसी सृष्टि का एक भाग है अथवा उस सुष्टि ही से वह उत्पन्न हुआ द--तके- 
इृष्टि से ठीक वैसा ही असमंजस या आ्रामक प्रतीत होगा जैसे यह उक्ति, कि हम 
हवय॑ अपने ही कंधे पर बैठ सकते हैं । यह्दी कारण ह कि सांख्यशास्र में प्रकृति 
और पुरुष ये दो स्वतंत्र तत्त्व माने गये हैं । सारांश यह है कि, आधिभोतिक सृष्टि- 
ज्ञान चाहे जितना बढ़ गया हो तथापि अब तक पश्चिमी देशों में बहुतेरे बड़े बड़े 
पंडित यही प्रतिपादन किया करते हैं, कि सृष्टि के मल तत्त्व के ध्वरूप का विवेचन भिन्न 
पद्धति दी से किया जाना चाहिये। परन्तु, यदि केवल इतना ही विचार किया 
जाय, कि एक जड़ प्रकृति से आगे सब व्यक्त पदार्थ किस क्रम से बने हैं तो पाठकों की 
मालूम हो जायगा कि पश्चिमी उत्क्रांतिमत में ओर सांख्यशाखत्र में वर्णित प्रकृति 
के कार्य-संबंधी तत्वों में कोई विशेष अन्तर नहीं है। क्योंकि इस मुख्य सिद्धान्त से 
दोनों सहमत हैं कि अव्यक्त, ज़द्म और एक ही मूल प्रकृति. से क्रमशः ( सत्म 
ओर र्थूल ) विविध तथा व्यक्त सृष्टि निर्मित हुई है। परन्तु अब आधिभोतिक 
शास्त्रों के ज्ञान की ख़ब घृद्धि हो जाने के कारण, सांख्य-वादियों के “ सत्त, रज, 
« तम ? इन तीन गुणों के बदले, आधुनिक सुष्टिशाखज्ञों ने गति, उष्णता और 
आकषंण-शाक्ति को प्रधान गुण मान रक्खा है। यह बात सच है, कि “सच्त्व, रज, 
तम ? गुणों की न्‍्यूनाधिकता के परिसमाण की अपेक्षा, उप्णता अथवा आकर्षण- 
शक्ति की न्‍्यूनाघिकता की बात आधिभौतिक शास्त्र की दृष्टि से सरलतापूर्वक 
समर में आ जाती दै। तथापि, गुणों के विकास का अथवा गुणोत्कर्ष का जो 
“यह तत्त्व है, कि “ गुणा गुणेषु वतंन्ते ” ( गी. ३. २८ ), वह दोनों ओर समान 
ही है। सांख्य-शाखज्ञों का कथन है कि, जिस तरह मोड़दार प॑खे को धीरे धीरे 
खोलते हैं, उसी तरह सत्तत-रज-तम की साम्यावस्था में रहनेवाली प्रकति की तह 
जब धीरे धीरे खुलने लगती है, तब सब व्यक्त सष्टि निर्मित होती हैं--इस कथन 
में और उत्क्रान्ति-वाद में वस्तुतः कुछ भेद नहीं है । तथापि, यह भेद तात्विक धर्म- 
इृष्टि से ध्यान में रखने योग्य है कि, ईसाई धर्म के समान गुणोत्कर्ष-तत्व का अनादर 
न करते हुए, गीता में और अंशतः उपनिषद्‌ आदि वैदिक ग्रन्थों में भी, अद्वैंत 
वेदान्त के साथ द्वी साथ, बिना किसी विरोध के, गुणोत्कषष-वाद स्वीकार किया गया है। 
झब देखना चाहिये कि प्रकृति के विकास-क्रम के विषय में सांख्य-शाख्रकारों 

का कया कथन है। इस क्रम ही को गुणोत्कर्ष अथवा गुगापरिणाम-वाद कहते हैं । 
यह बतलाने की आवश्यकता नहीं कि, कुछ काम आरंभ करने के पहले मनुष्य 
उसे ऋपनी बुद्धि से निश्चित कर लेता है, अथवा पहले काम करने की बुद्धि या 
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इच्छा उसमें उत्पन्न हुआ करती है। उपनिषदों में भी इस प्रकार का वर्णोन ह 
कि, आरंभ में मूल परमात्मा को यह बुद्धि या इच्छा हुई कि हमे अनेक होना 
चाहिये- “ बहु स्यां प्रजायेय '-- और इसके बाद सश्टि उत्पन्न हुई ( छां. ६. २. 
३; ते. २. ६ )। इसी न्याय के अनुसार अव्यक्त प्रकृति भी अपनी साम्यावस्था 
को भंग करके व्यक्त सष्टि के निर्माण करने का निश्चय पहले कर लिया करती है। 
तणव, सांख्यों ने यह निश्चित किया है, कि प्रकृति में * व्यवसायात्मिक बुद्धि ? का 
गगा पहले उत्पन्न हुआ करता है। सांराश यह है कि, जिस प्रकार मनुष्य को 
पहले कुछ काम करने की इच्छा या बुद्धि हुआ करती हे उसी प्रकार प्रकृति को भी 
अपना विघ्तार करने या पसारा पसारने की बुद्धि पहले हुआ करती है । परन्तु इन 
दोनों भें बड़ा भारी अन्तर यह हे, कि मनुष्य-प्राणी सचेतन होने के कारण, अर्थात 
उसमें प्रकृति की बुद्धि के साथ सचेतन पुरुष का ( आत्मा का ) संयोग हो जाने 
के कारण, वह स्वयं अपनी व्यवसायात्मक बाद्धि को जान सकता हैं; आर, प्रकृति' 
हवयं अचेतन अर्थात जड़ है इसलिये उसको अपनी बुद्धि का कुछ ज्ञान नहीं : 
रहता । यह अन्तर, पुरुष के संयोग से प्रकृति में उत्पन्न होनेवाले चेतन्य के कारण, 
हुआ करता है; यह केवल जड़ या अचेतन प्रकृति का गुणा नहीं है । अरवाचीन 
आधिभौतिक सृष्टि-शाखज्ञ भी अब कहने लगे हैं, कि यदि यह न माना जाय कि 
मानवी इच्छा की बराबरी करनेवाली किन्तु अस्वयंवेद्य शक्ति जड़ पदार्थों में भी 
रहती है, तो गुरुत्वाकर्षण अथवा रसायन-क्रिया का और लोहचुंबक का आकर्षण 
तथा अपसारण प्रकृति केवल जड़ सृष्टि में ही ध्ग्गोचर होनेवाले गुणों का मल 
कारगा ठीक ठीक बतलाया नहीं जा सकता *। आधुनिक सृष्टि-शाखज्ञों के उक्त मत 
पर ध्यान देने से सांख्यों का यह सिद्धान्त आश्वर्यकारक नहीं प्रतीत होता, कि 
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प्रकृति में पहले बुद्धितुण का प्रादुर्भाव होता है। प्रकृति में प्रथम उत्पन्न होनेवाले 
इस गुण को, यदि आप चाहें तो, अचेतन अथवा अस्वयंवेद्य अर्थात अपने आप को 
ज्ञात न होनेवाली बुद्धि कह सकते हैं । परन्तु, उसे चाहे जो कहें, इसमें सन्देहइ 
“ नहीं कि मनुष्य को होनेवाली बुद्धि ओर प्रकृति को होनेवाली बुद्धि दोनों मूल में 
एक ही श्रेणी की हैं; और इसी कारणा दोनों स्थानों पर उनकी व्याख्या भी एक 
-ही सी की गई हैं। इस बुद्धि के ही ' महत, ज्ञान, मति, आपुरी, प्रज्ञा, ख्याति ” 
झादि ऋब्य नाम भी हैं । मालूम होता है कि इनमें से ' महत्‌ ” ( पुछिंग कत्तो 
का एक वचन सहानू-बड़ा ) नाम इस गुण की श्रेष्ठता के कारण, दिया गया होगा. 
अथवा इसलिये दिया गया होगा कि अब प्रकृति बढ़ने लगती ह। प्र$ति में पहले 
“डत्पन्न होनेवाला महान्‌ अथवा बुद्धि- गण “ सत्त-रज-तम ! के मिश्रण ही का परिणाम 
है, इसलिये प्रकृति की यह बुद्धि यद्यपि देखने में ०क ही प्रतीत होती हो तथापि 
यह आगे कई प्रकार की हो सकती है । क्योंकि ये गुषा-सर्व, रज और तम-अथम 
इृष्टि से यर्यपि तीन डी हूं, तथांप विचार-दष्टि से श्रगट हो जाता है कि इनके मिश्रण 
में प्रय्येक गुण का परिमाण अनंत रीति से मित्र मिन्न हुआ करता है; ओर, इसी 
लिये, इन तीनों नधे अय्ेक गुण के अनंत भिन्न परिमाण से उत्पञ्ञ होनेवाले बुद्धि के 
प्रकार भी बत्रिघात अनंत हो सकते हैं 'अव्यक प्रकृति से निर्मित होनेवाली यह 
बुद्धि भी प्रकृति के ही सदश सूद्म होती € । परन्तु, पिछले प्रकरण में “व्यक्त " 
ओझोर ' अव्यक्त ” तथा “ सूच्म ” और * स्थूल ? का जो अर्थ बतलाया गया ई उसके 
अनुसार, यह बुद्धि प्रकृति के समान सक्स होने पर भी उसके समान अब्यक्त 
“नहीं है-- मनुष्य को इसका ज्ञान हो सकता है।अतर्व, अब यह सिद्ध हो 
चुका कि इस बुद्धि का समावेय्य व्यक में ( अथांत मनुष्य को गोचर होनेवा ले 
पदार्थों में ) होता है; और सांव्यतात्र में, न केवल बुद्धि किस्तु बंद के आगे 
प्रकृति के सब विकार भी व्यक्त ही माने जाते हैं । केवल एक मल भ्रकृति के सिवा 
कोई भी अन्य तत्त अव्यक नहीं € । 
इस प्रकार, यद्यपि अध्यक्त प्रकृति में व्यक्त व्यदसायात्मिक बुद्धि उत्पन्न हो 
जाती है, तथापि प्रकृति अब तक एक ही बनी रहती है। इस एकता का भंग होगा 
और झनेकता या विविधता का उत्पन्न होना ही पृथफ्त्व कहलाता है। उदाहरगाधर्धे, 
पारे का ज़मीन पर गिरना और उसकी अ्रलग अलग छोटी छोटी गोलियाँ बन ज्ञाना | 
बुद्धि के बाद जब तक यह पथकता या विविधता उत्पन्न न हो, तब तक एक प्रकृति 
के झनेक पदार्थ हो जाना संभव नहों। बुद्धि से आगे उत्पन्न होनेवाली इस पृथकृता 
के गुण को ही “अहंकार ' कहते हैं । पे । थक्‌ता ' मैं-त ? शब्दों से ही प्रथम 
व्यक्त की जाती हैं; और “मैं-वू' का अर्थ ही अहं-कार, अथवा भ्र॒ई अई 
( मैं-मैं ) करना, है। प्रकृति में उत्पन्न होनेवाले अहंकार के इस गुणा को, यदि 
आप चाह तो, अस्वय॑त्रेद् अर्थात्‌ अपने आप को ज्ञात न होनेवाला अ्हकार कह 
सऊते हैं। पु, समय रदे कि मजुष्य में प्रगट होनेवाला अहईकार, और वह 
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अदईकार कि जिसके कारणा पेड़, पत्थर, पानी, अथवा भिन्न भिन्न मसल परसामु 
एक ही प्रकृति से उत्पन्न होते हें,-ये दोनों एक द्वी जाति के हैं। भेद केवल इतना 
ही हू कि, पत्थर में चैतन्य न होने के कारण उले 'अहं? का ज्ञान नहीं 
होता और मुँह न होने के कारण ' में-त्‌ ” कह कर स्वाभिमानपूर्वक वह अपनी 
प्रथकृता किसी पर प्रगट नहीं कर सकता । सारांश यह कि, दूसरों से प्रथकू रहने 
का अथांत झ्रमिमान या अईकार का तत्त्व सब जगदह्ट समान ही हू । इस अइईकार 
ही को तेजस, आभिमान, भूतादि आर घातु भी कहते हैं। अईकार, बुद्धि ही 
का एक भाग हैँ; इसलिये पहले जब तक बुद्धि न होगी तब तक अईकार उत्पन्न 
हो ही नहीं सकता | अतएुव सांख्यों ने यद्ध निश्चित किया हैं, कि * अध्धकार ' 
यह दूसरा, अर्थात्‌ बुद्धि के बाद का, गण दे | अब यह बतलाने को आवश्यकता 
नहीं कि सात्विक, रशाजल और तामल सेदं। ८ बाद के समान अहंकार के भी 
अनत्त प्रकार द्वो जाते हैं। इसी तरहु उनके बाद के गणों के भी, अर्द्धक के श्रिघांत 
अनन्त भेद हूं। अथवा यह कहिये के व्यक स्टि मे अत्येक वस्त के, इसी अकार, 
अनब्त साप्विक, राजल और तासत्न मेंद हुआ करते हूँ; और, इसी विद्धान्त को 
लद््य करके, गाता में गुणन्रय-विभाग और अद्धान्रयनविभाग बतलाये गये हैं 
(गी. झअ. १४ अंर १७ )॥ 
ह्यवसाया त्मिक बुद्धि आर अईकार दान व्यक्त गणु, जब मल साम्यावध्या 
की प्रकृति में उत्पन्न दो जाते हैं, तब प्रक्राते का एकता छूट जाती है और उससे 
झनक पदार्थ बनचे लगते हैँ । तथापि, उचको सूदमता अब तक कायम रहती है। 
क्थातू, यह कहना अयुद्ध न होगा के, बे नेद्याविका के सूदुम परमागुओं का 
झारभ हंता हू । क्योंकि, अईकार उत्पन्न द्वाने के पहले, अक्लांते अखंडेत और 
निरवयव थी। वस्ततः देखने ल॑ तो यही अतीत द्वीदा हैं, कि निरो बुद्धि और 
निरा अईकार केवल गणु हैं; अतएव, उपयेक्त लिद्धान्तों॥ यह मतलब नहीं 
सेना चाहेये, के वे ( ब॒छ ओर अहंकार ) महंत के #ष्य से एयक रहते हूँ। 
बन सब का भावाथ यही हू कि, जब भुल आर >वयव-रंहित एक हो प्रकृति में 
इन गुणों का ग्रादुभाव हू जाता हैं, तब उसी को विविध झोर अवयव-सह्चित 
बग्यात्मक ब्यक्त रूप ग्रात्ष हो जाता हूं। ६थ प्रकार जब अदकार से मल प्रकृति में 
भिन्न भिन्न पढ़ार्थय बनन को ॥क्ति आजाती ६, तब आगे उसकी क्षवा> की दो 
शाखा: हूं। जाती है। एक,--पेड़, मनन्‍्य आई सान्द्रय प्राणियों की सूद्ि; और 
पूसरोे--निरिन्द्रय पदायों का सृष्टि । यह द्वाम्द्रय ४ब्दु थ॑ केवल * इस्द्रियवान्‌ 
प्राधियों की इल्दियों की शफि! इतना ह्ी अझथ लेना चाहिये। इतका कारण यह 
है कि, तडिय प्राणियों की जड़-देह का समावेश ज& यानी निरिन्दिय-सृष्टि में दोता 
» आर इन प्राधियों का आत्मा * परुष ' नामक अन्य वर्ग मे शामिल केया जाता 
६॥। इसी लिये लांल्यशास्र भें तन्त्रिय सृष्टि का बिचार करते समय दुइ आर आत्मा 
को छोड़ केवल इन्द्रियों का ही विचार किया ऊअता ६। इस जगद्‌ में सन्दिय और 
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निरिख्दिय पदार्थों के अतिरिक्त किसी तीसरे पदार्थ का होना संभव नहीं, इसलिये 
कहने की आवश्यकता नहीं कि, अईकार से दो से अधिक शाखाएँ निकल ही 
- नहीं सकती। इनमें निरिख्िय पदार्थों की अपेक्षा इन्द्रिय-शक्ति श्रेष्ठ है इसलिये 
इन्द्रिय सृष्टि को सात्तिक (अर्थात्‌ सत्त्वगुण के उत्कर्ष से होनेवाली कहते हैं ) 
ओऔर निरिंद्रिय सृष्टि को तामस ( अर्थात्‌ तमोगुण के उत्कर्ष से होनेवाली ) कहते 
हैं। सारांश यह है कि, जब अधंकार अपनी शक्ति से भिन्न भिन्न पदार्थ उत्पन्न 
करने लगता है, तब उसी में एक बार सतोगुण का उत्कर्ष हो कर एक ओर पाँच 
श्ानेंद्रियाँ, पँच कर्मेंद्रियों झीर मन को मिला कर इन्द्रिय-सृष्टि की मलभूत ग्यारह 
इंद्वियों उत्पन्न होती हैं; और दूसरी ओर, तमोगुण का उत्कर्ष दो कर उससे 
निरिन्द्रिय-सृष्टि के मृलभूत पाच तन्मात्रद्वन्‍्य उत्पन्न होते हैं। परन्तु प्रकृति की 
सूच्मता अब तक कायम रही है, इसलिये अ्ंकार से उत्पन्न होनेवाले ये सोलह 
तत््व भी स्त्तम ही रहते हैं #। 
शब्द, स्पर्श, रूप और रस की तन्मात्राएँ--अर्थात्‌ बिना मिश्रण हुए भ्रत्येक 
गुण के भिन्न भिन्न अति सक्तम म़लस्वरूप--निरिंद्रिय-सष्टि के मूलतत्त्व हैं; और मन 
सहित ग्यारइ इन्द्रियाँ सेन्द्रिय-सृष्टि की जड़ें हैं। इस विषय की सांख्यशास्तर की 
उपपत्ति विचार करने योग्य है, कि निरिंद्रिय-सृष्टि के मूलतत््व ( तन्मात्र ) पँच ही 
क्यों और सेन्द्रिय-सृष्टि के मुलतत्त्व ग्यारह इ्टी क्‍यों माने जाते हैं। अवांचीन सृष्टि- 
> शाख्ज्ञों ने स्ष्टि के पदाथों के तीन भेद--घन, द्रव और वायुरूपी-किये हैं; परन्तु 
खांब्य-शाखत्रकारों का वर्गीकरण इससे भिन्न है । उनका कथन है कि, मनुष्य को 
सृष्टि के सब पढ़ाथों का ज्ञान केवल पँँच ज्ञानेन्द्रियों से हुआ करता है; और, इन 
जानेन्द्रियों की रचना कुछ ऐसी विलक्षण है, कि एक इन्द्रिय को सिर्फ एक ही गुण 
का ज्ञान हुआ करता है। आँखों से सुगंध नहीं मालूम द्ोती और न कान से दीखता 
ही है; त्वचा से मीठा-कछुवा नहीं समक पड़ता और न जिद्मा से शब्द-ज्ञान ही 
इोता है; नाक से सफूद ओर काले रंग का भेद्‌ भी नहटीं मालूम होता । जब, इस 
“ प्रकार, पॉँच ज्ञानेन्द्रियों और उनके पँ।च विषय--शुब्द्‌, स्पर्श, रूप, रसऔर गंध-- 
निश्चित हैँ, तब यह अ्गट है कि प्रष्टि के सब गुण भी पाँच से अधिक नहीं माने 
जा सकते । क्योंकि यदि हम कल्पना से यह मान भी लें कि गुण पाँच से 
अधिक हैं, तो कहना नहीं इोगा कि उनको जानने के लिये हमारे पास कोई साधन 
# संक्षेप में यहीं अर्थ अंग्रेजी भाषा में इस प्रकार कद्दा जा सकता दै;-- 
चुआठल शाप्रारपओ शादछा (दद्ाांवं ) ज्रघ5 2 परिशध ॥0006९॥2०॥5- 
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या उपाय नहीं हैं। इन पौच गुणों में से प्रय्येक के अनेक भेद हो सकते हैं। उदा- 
हरणार्थ, यद्यपि “ शब्द “गुण एक ही है तथापि उसके छोटा, मोटा, कर्कश,भद्दा, 
फटा हुआ, कोमल, अथवा गायनशासत्र के अनुसार निषाद, गांधार, षडूज आदि, 
और व्याकरणशासत्र के अनुसार कंठय, तालव्य, ओष्ठय आदि अनेक प्रकार हुआ 
करते हैं। इसी तरह्द यद्यपि “ रूप ” एक ही गुण है तथापि उसके भी अनेक सेद्‌ 
हुआ करते हैं, जैसे सफूद, काला, नीला, पीला, हरा आदि । इसी तरह यद्यपि 
«८ रस ? या “ रुचि ? एक ही गुण है तथापि उसके खट्टा, मीठा, तीखा, कडुवा, 
खारा आदि अनेक भेद हो जाते हैं; और, “ मिठास ” यद्यपि एक विशिष्ट रुचि है 
तथापि हम देखते हैं कि गन्ने का मिठास, दूध का मिठास, गुड़ का मिठास और 
शक्कर का मिठास भिन्न भिन्न होता है तथा इस प्रकार उस एक ही * मिठास ? के 
अनेक भेद हो जाते हैं । यदि भिन्न भिन्न गुणों के भिन्न भिन्न मिश्रणों पर 
विचार किया जाय तो यह गुण-वैचित््य अनन्त प्रकार से अनन्त हो सकता है। 
परन्तु, चाहे जो हो, पदार्थों के मूल-गुण पाँच से कभी अधिक हो नहीं सकते; 
क्योंकि इन्द्रियाँ केवल पँच हैँ ओर प्रत्येक को एक ही एक गुण का बोध हुआ 
करता है । इसलिये सांख्यों ने यह निश्चित किया है कि, यद्यपि केवल शब्दगुण के 
अथवा केवल स्पशंगुण के पथक्‌ प्थकू, यानी दूसरे गुणों के मिश्रण-रघ्दित, पदार्थ 
हमें देख न पड़ते हों, तथापि संदेद्द नहीं कि मूल प्रकृति में निरा शब्द, निरा स्पर्श, - 
निरा रूप, निरा रस, और निरा गंध है अर्थात्‌ शब्दतन्मात्र, स्पर्शतन्मात्र, रूपतन्मान्न, 
रसतन्मात्र और गंधतन्मात्र ही हैं; अर्थात्‌ मल प्रकृति के यही पँच भिन्न भिन्न सत्तम 
तन्मात्रविकार अथवा द्वन्‍्य नि:सन्देह हैं। आगे इस बात का विचार किया गया 
है कि, पद्मनतन्मात्राओं अथवा उनसे उत्पन्न होनेवाले प्चमद्दाभूतों के सम्बन्ध में 
उपनिषत्कारों का कथन क्या है। 

है इस प्रकार निरिद्रिय-पृष्टि का विचार करके यह निश्चित किया गया, कि उस- 


[का 


में पँच ही सूचम मूलतत्त्व हैं; ओर जब हम सेन्द्रिय-सृष्टि पर दृष्टि डालते हैं तब 
भी यही प्रतीत होता है, कि पाँच ज्ञानेन्द्रियों, पाँच कर्मेन्द्रियोँ और मन, इन 
ग्यारह इन्द्रियों की अपेज्षा अधिक इन्द्रियाँ किसी के भी नहीं हैं। स्थूल देह में 
हाथ-पर आदि इन्द्रियों यद्यपि स्थूल प्रतीत द्ोती हैँ तथापि, इनमें से प्रत्येक की 
जड़ में किसी मूल सूच्म तत्त्व का अस्तित्व माने बिना, इन्द्रियों की भिन्नता का यथो- 
चित कारण मालूम नहीं होता। पश्चिमी आधिभातिक उत्क्रान्ति-वादियों ने इस 
बात की ख़ूब चर्चा की है। वे कहते हैं कि मूल के अत्यंत छोटे और गोलाकार 
जन्तुओं में सिर्फ “ त्वचा ? ही एक इन्द्रिय होती है; और इस त्वचा से ही अन्य 
इन्द्रियों क्रमशः उत्पन्न होती हैं । उदाहरणार्थ, मूल जंतु की त्वचा से प्रकाश का 
संयोग होने पर आँख उत्पन्न हुईं, इत्यादि। आधिमोौतिक-वादियों का यह तत्त्व, 
के प्रकाश आदि के संग्रोग से स्थूल इन्द्रियों का प्रादुर्भांव होता है, सांख्यों को 
भी ग्राह्म है। महाभारत ( शां. २१३. १६ ) में, सांख्य-प्रक्रिया के अनुसार इन्द्रियों 
के धाहुर्भाव का वर्णन इस प्रकार पाया जाता हैः-- 
गौ, र, २३ 
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शब्दरागात्‌ श्रोत्रमस्य जायते भावितात्मनः । 
रूपरागात्‌ तथा चछुः प्राण गन्धाजिघक्षया ॥ 
झर्थात्‌ “ प्राणियों के आत्मा को जब शब्द सनने की भावना हुईं तब कान उत्पन्न 
हुआ, रूप पहचानने की इच्छा से आँख और रूँघने की इच्छा से नाक उत्पन्न हुई। ” 
परन्तु सांख्यों का यह कथन है, कि यद्यपि त्वचा का प्रादुभांव पहले होता हो 
तथापि मूलप्रकृति में ही यदि भिन्न भिन्न इन्द्रियों के उत्पन्न होने की शक्ति न हो, 
तो सजीव सृष्टि के अत्यन्त छोटे कीड़ों की त्वचा पर सूर्य-प्रकाश का चाहे जितना 
झाघात या संयोग होता रहे, तो भी उन्हें आँखें--और वे भी शरीर के एक विशिष्ट 
भाग ही में -- केसे प्राप्त हो सकती है ? डार्विन का सिद्धान्त सिर्फ यह आशय 
प्रगर करता है कि, दो प्राणियों-एक चक्तुवाला और दूसरा चक्तु-रह्ित--के 
निर्मित होने पर, इस जड़-सृष्टि के कलह में चक्तुवाला अधिक समय तक टिक 
सकता है ओर दूसरा शीघ्र ही नष्ट हो जाता है। परन्तु पश्चिमी आधिभौतिक प्रष्टि 
शाखत्रज्ञ इस बात का मूल कारण नहीं बतला सकते, कि नेत्र आदि भिन्न भिन्न इन्द्रियों 
की उत्पत्ति पहले हुई द्वी क्‍यों । सांख्यों का मत यह्ट है, कि ये सब इन्द्रियाँ किसी 
एक ही मल इन्द्रिय से क्रमशः उत्पन्न नहीं होतीं; किन्तु जब अईकार के कारण 
प्रकृति में विविधता का आरंभ होने लगता हैं, तब पहले उस अहंकार से (पाँच 
सूद्म कर्मेन्द्रियोँ, पाँच सत्म ज्ञानेन्द्रियों और मन, इन सब को मिला कर ) ग्यारह 
भिन्न भिन्न गुण ( शक्ति ) सब के सब एक साथ ( युगपत्‌ ) स्वतंत्र हो कर मल 
प्रकृति में ही उत्पन्न होते हैं, ओर फिर इसके आगे स्थूल सेंद्रिय-सृष्टि उत्पन्न हुआ 
करती है । इन ग्यारद्द इन्द्रियों में से, मन के बारे में पहले ही, छठवें प्रकरण में 
बतला दिया गया है, कि वह ज्ञानेन्द्रियों के साथ संकल्प-विकल्पात्मक होता है 
अर्थात्‌ ज्ञानेन्द्रियों से ग्रहण किये गये संस्कारों की व्यवस्था करके वह्द उन्हें बुद्धि 
के सामने निर्णायार्थ उपस्थित करता है; ओर कमेन्द्रियों के साथ वह व्याकरणात्मक 
होता है अर्थात्‌ उसे बुद्धि के निर्णाय को क्मेन्द्रियों के द्वारा अमल में लाना पड़ता 
है । इस प्रकार वह उभयविध, अर्थात्‌ इन्द्रिय-मेद के अनुसार भिन्न भिन्न प्रकार 
के काम करनेवाला, होता है । उपनिषदों में इन्द्रियों को ही “प्राण ” कहा है 
झौर, सांख्यों के मतानुसार उपनिषत्कारों का भी यद्दी मत है कि, ये प्रागा पन्ष- 
महाभूतात्मक नहीं हैँ किन्तु परमात्मा से एथक्‌ उत्पन्न हुए हूं ( मुंड. २. १. ३ )। 
» इन प्राणों की अर्थात्‌ इन्द्रियों की संख्या उपनिषदों में कहीं सात, कहीं दस, ग्यारह, 
बारह और कह्दीं कहीं तेरह बतलाई गई दे । परन्तु, कक त्रो के आधार से 
अ्रीशंकराचार्य ने निश्चित किया हैं कि, उपनिषदों के सब वाक्यों की एकरूपता 
करने पर इन्द्रियों की संख्या ग्यारह द्वी सिद्ध होती है (वेसू. शांभा. २. ४. ५, ६ ); 
ओर, गीता में तो इस बात का स्पष्ट उल्लेख किया गया है कि, “ इन्द्रियाणि दशक 
” (गी. १३. ९ ) अथांत्‌ इन्द्रियों ' दस ओर एक ” अर्थात्‌ ग्यारह हैं। अब 
इस विषय पर सांख्य और वेदान्त दोनों शास्रों में कोई मतभेद नहीं रहा । 


विश्व की रचना और संहार । १७६ 


सांख्यों के निश्चित किये हुए मत का सारांश यह है :-- सात्विक अहंकार से 
सेंद्रिय-सष्टि की मूलभूत ग्यारह इन्द्रिय-शक्तियाँ ( गुण ) उत्पन्न होती हैं; और 
तामस झअरंकार से निरिन्द्रिय-सृष्टि के मूलभूत पाँच त्मात्रद्वव्य निर्मित होते हैं; 
इसके बाद पद्चतन्मात्रद्वव्यों से क्रमशः स्यूल पशञ्चमहाभूत ( जिन्हें “ विशेष” भी कहते 
हू ) और स्थूल निरिन्द्रिय पदार्थ बनने लगते हैं; तथा, यथासम्भव इन पदार्थों का 
संयोग ग्यारह इन्द्रियों के साथ हो जाने पर, सेन्द्रिय-सृष्टि बन जाती है । 

सांख्य-मतानुसार प्रकृति से प्रादुर्भूत होनेवाले तत्त्वों का क्रम, जिसका वर्गान 
अब तक किया गया है, निम्न लिखित वंशबृक्ष से अधिक स्पष्ट हो जायगाः-- 


ब्रह्मांड का वंशवृक्ष ! 
पुरुष--->( दोनों स्वयंभू ओर अनादि )<--प्रकृृति ( अव्यक्त और सूक्ष्म ) 
( निर्गुण; पर्यायशब्द ३- ज्ञ, द्रष्टा इ० )। ( सच््व-रज-तमोगुणी; पर्यायशब्द $- प्रधान, 
अव्यफ्त, माया, प्रसव-धर्मेणी आदि ) 


७ 


महान्‌ अथवा बुद्धि ( व्यक्त ओर सूक्ष्म 
( पर्यौयशब्द :- आसुरी, मति, ज्ञान, ख्याति ३० हि; 


( 


अचंकार ( व्यक्त ओर सूक्ष्म ) ः 
( पर्यायशब्द $- अभिमान, तेजस आदि ) ॥॒ 


(सास्विकसष्टि आओ और सूक्ष्म इन्द्रियां) (तामस अथोत्‌ निरिंद्रिय-स्ि) हि 


अठारह तषच्चों 


| ५ ध्ओ | कु 
पाँच बुद्धीन्द्रियों पाँच कर्मेन्द्रियों मन पश्चतन्मात्राएँ ( सूक्ष्म ) | 


विशेष या पश्चमदाभूत (स्थूल) 
स्यूल पश्चमह्दाभूत ओर पुरुष को मिला कर कुल तत्त्वों की संख्या पचीस है। इनमें 
से महान्‌ अथवा बुद्धि के बाद के तेदेस गुग मूलप्रकृति के विकार हैं । किन्तु 
उनमें भी यह मेद है कि, सदम तन्मात्रार और पाँच स्थूल महाभूत द्वन्यात्मक 
विकार हैं; और बुद्धि, अहंकार तथा इन्द्रियाँ केवल शक्ति या गुण हैं; ये तेईस 
तत्व व्यक्त हैं और मलप्रकृति अव्यक्त है। सांख्यों ने इन तेईस तत्त्वों में से आकाश 
तत्व ही में दिकू और काल को भी सम्मिलित कर दिया है। वे “ प्राण ” को मित्र 
तत्व नहीं मानते; किन्तु जब सब इन्द्रियों के ब्यापार आरम्भ होने लगते हैं तय 
उसी को वे प्राण कहते हैं ( सां.का. २६ )। परन्तु वेदान्तियों को यह मत मान्य 
नहीं है, उन्हों ने प्राण को स्वतन्त्र तत्व माना है ( वेसू. २. ४. £ ) । यह फ्हले »- 


१८० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्र | 


ही बतलाया जा चुका है कि, वेदान्ती लोग प्रकृति और पुरुष को स्वयम्भू और 
स्वतन्त्र नहीं मानते, जसा कि सांख्य-मतानुयायी मानते हैं; किन्तु उनका कथन है 
कि दोनों ( प्रकृति और पुरुष ) एक ही परमेश्वर की विभूतियाँ हैं । सांख्य और 
वैदान्त के उक्त भेदों को छोड़ कर शेष सृश्यत्पत्ति-क्रम दोनों पत्ती को ग्राह्य है। 
उदाइरणार्थ, महाभारत में अनुगीता में “ ब्ह्मबृत्त ' अथवा ' ब्रह्मवन ” का जो 
दो बार वर्णन किया गया है ( मभा. अश्व. ३५. २०-२३: और ४७. १२-१५ ), 
वह सांख्यतत्वों के अनुसार ही है-- 

अव्यक्तबीजप्रभवों बुद्धिस्केधभयों महान्‌ । 

महाहंकारविटपः इंद्रियान्तरकोटर : ॥ 

महाभृतविशाखश्र विशेषप्रतिशाखवान्‌ । 

सदापर्णः सदापुष्पः शुमाशुभफलोंदयः ॥ 

आजीव्यः सव्वेभूतानां ब्रह्मद्ृक्ष: सनातनः | 

एने छित्वा च भित्ा च तत्त्वज्ञानासिना बुधः | 

हित्वा सड़मयान पाशान्‌ मृत्युजन्मजरोदयान । 

निर्ममो निरहंकारों मुच्यते नात्र संशयः ॥ 
क्र्थांत्‌ “ अव्यक्त (प्रकृति) जिसका बीज है, बुद्धि (महान्‌ ) जिसका 
त्ना या पींड है, अ्ईकार जिसका प्रधान पंडव है, मन ओर दस इन्द्रियाँ 
जिसकी अन्तर्गत खोखली या खोंडर हैं, ( सक्म ) महाभूत ( पंच तन्मात्राएँ ) 
जिसकी बड़ी बड़ी शाखाएँ हैं, ओर विशेष अर्थात्‌ स्यूल महाभूत जिसकी 
छोटी छोटी टइनियाँ हूँ, इसी प्रकार सदा पत्र, पुष्प, ओर शुभाशुभ फल 
धारण करनेवाला, समस्त प्राणिमात्र के लिये आधारभूत, यह सनातन 
बृष्दद्‌ ब्रह्मव॒त्त है | ज्ञानी पुरुष को चाहिये, कि वह्द उसे तत्त्वज्ञानरूपी तलवार से 
काट कर टूक टूक कर डाले; जन्म, जरा और खझत्यु उत्पन्न करनेवाले संगमय पाशों को 
नष्ट करें; और मसत्वबुद्धि तथा अच्ंकार का त्याग कर दे; तब वह निःसंशय मुक्त 
होगा। ” संक्षेप में, यही बह्मव्क्ष प्रकृति अथवा माया का * खेल, ? “ जाला ” या 
€ कसारा ? है । अत्यंत प्राचीन काल ही से--ऋणग्वेदकाल ही से--इसे “ वक्त ! 
कहने की रीति पड़ गईं है और उपनिषदों में भी इसको “ सनातन अश्वत्थपृक्ष ? 
कहा है ( कठ. ६. १ )। परन्तु वेदों में इसका सिर्फ़ यही वर्णन किया गया है कि 
डस ठृद्ध का मूल ( परबह्म ) ऊपर | और शाखाएँ ( दृश्य सृष्टि का फैलाव ) 
मीचे हैं। इस वेदिक वर्णन को और सांख्यों के तत्वों को मिला कर गाता में अश्वत्य 
हक्ष का वर्णन किया गया है। इसका सृष्टीकरण हमने गीता के १५. १-२ ऋकों 
की अपनी टीका में कर दिया है। 

ऊपर बतलाये गये पचीस तत्त्वों का वर्गीकरण सांख्य और वेदान्ती मित्र 

सिन्न रीति से किया करते हैं, अतएवं यहाँ पर उस वर्गोकरण के विषय में कुछ 


विश्व की रचना और संहार | श्ध्१्‌ 


लिखना चाहिये। सांख्यों का यह कथन है कि इन पचीस तत्तों के चार वर्ग होते 
हैं अर्थात्‌ मूलप्रकृति, प्रकृति-विक्ृति, विकृति और न-प्रकृति न-विकृति। (१) 
प्रकृति-तत्व किसी दूसरे से उत्पन्न नहीं हुआ है, अतणएव उसे “ मलप्रकृति ! कहते 
हैं। (२) मूलप्रक्ृति से आगे बढ़ने पर जब हम दूसरी सीढ़ी पर आते हैं तब 
« महान्‌ ! तत्त्व का पता लगता है। यह महात्र्‌ तत्त प्रकृति से उत्पन्न हुआ है, 
इसलिये यह ' प्रकृति की विक्रति या विकार ? है; और इसके बाद महान तत्त्व 
से अईकार निकला है अतएव “ महान्‌ ” अईकार की प्रकृति अथवा मूल है। 
इस प्रकार महान्‌ अथवा बुद्धि एक ओर से अहंकार की प्रकृति या मल है; और, 
दूसरी ओर से, वचद्द मूलप्रकृति की विक्ृति अथवा विकार है| इसी लिये सांख्यों 
ने उसे “ प्रकृति-विक्ृति ” नामक वर्ग में रखा है; और इसी न्याय के अनुसार 
झईकार तथा पशत्चतन्मात्राओं का समावेश भी ' प्रकति-विकृति ” वर्ग ही में किया 
जाता है। जो तत्त्व अथवा गुणा स्वर्य दूसरे से उत्पन्न ( विकृति ) हो और आगे 
यही स्वयं अन्य तत्तों का मूलभूत (प्रकृति ) हो जावे, उसे : प्रक्ृति-विक्षति ” 
कहते हैं। इस वर्ग के सात तत्व ये हैं:--महान्‌, अहंकार और पश्चतन्मात्राँ । 
(३) परन्तु पाँच ज्ञानेंद्रियाँ, पाँच कर्मेंद्रियों, मन और स्यूल पतश्चमहाभूत, इन 
सोलह तत्वों से आगे किन्हीं अन्य तत्त्तों की उत्पत्ति नहीं होती । इसके उलटा, ये 
स्वयं दूसरे तत्वों से प्रादुर्भूत हुए हैं। अतरव, इन सोलह तत्त्वों को  प्रकृति- 
विकृति ” न कष्ट कर केवल “ विक्राति ' अथवा “ विकार ' कहते हैं। (४ ) ' पुरुष 
न प्रकृति है और न विक्ृति; वहच्द ध्वतंत्र और उदासीन द्रष्टा है। ईंशवरकृष्ण ने 
इस प्रकार वर्गीकरण करके उसक। स्पष्टीकरण किया है-- 
मूलप्रक्ातिरविक्वोतिः मह॒दाद्याः प्रकृतिविकृतयः सप्त । 
षोडशकस्तु विकारों न प्रकातिन विक्ृतिः पुरुष: ॥ 

अर्थात्‌ “यह मूलप्रकृति आविकृति है अर्थात्‌ किसी का भी विकार नहीं है। 
महदादि सात (अर्थात्‌ महत्‌, अनहंकार और पद्चतन्मात्राई ) तत्त्व प्रकृति-विक्ृति 
हैँ; और मन सहित ग्यारह इंद्रियाँ तथा स्यूल पद्चममह्ाभूत मिला कर सोलइ तत्त्वों 
को केवल विक्ृति अथवा विकार कहते हैं। पुरुष, न प्रकृति है न विकृति ” ( सां. 
का. ३ )। आगे इन्हीं पचीस तत्तों के और तीन भेद किये गये हैं-अव्यक्त, व्यक्त और 
ज्ञ । इनमें से केवल एक मलप्रकृति ही अव्यक्त है, प्रकृति से उत्पन्न हुए तेईस 
तत्त्व ब्यक्त हैं, और पुरुष ज्ञ हूं। ये हुए सांख्यों के वर्गीकरण के भेद । पुराण, 
स्मृति, महाभारत आदि वेदिकमार्गाय अंथों में प्रायः इन्हीं पचीस तत्वों का उछेख 
पाया जाता है (मेत््यु. ६. १०; मनु. १. १४, १५ देखो )। परन्तु, उपनिषदों में 
वर्णोन किया गया है कि ये सब तत्त्व परबह्म से उत्पन्न हुए हैं और वह्चों इनका 
विशेष विवेचन या वर्गीकरण भी नहीं किया गया है । उपनिषदों के बाद जो अ्ंध 
हुए हैं उनमें इनका वर्गीकरण किया हुआ देख पड़ता है; परन्तु वह, उपर्युक्त 
सांख्यों के वर्गीकरण से भिन्न है। कुल तत्व पचीस हैं; इनमें से सोलह तत्त्व 


श्टरे गीतारहस्य अथवा क्मयोगशासत्र । 


तो, सांख्य-मत के अनुसार ही, विकार अर्थात्‌ दसरे तत्वों से उत्पन्न शुए हैं; 
इस कारण उन्हें प्रकृति में अथवा मुलभृत पदार्थों के वर्ग में सम्मिलित नहीं 
कर सकते | अब ये नो तत्त्व शेष रहे--१ पूरुष, २ प्रकृति ३-६ महत्‌, अहंकार 
झोर पांच तन्मात्राएं । इनमें से पुरुष ओर प्रकृति, को छोड़ शेष सात तत्वों को 
सांख्यों ने प्रकृति-विक्ृति कहा हू। परन्तु वेदान्तशास्त्र में प्रकृति को स्वतन्त्र 
न मान कर यह सिद्धान्त निश्चित किया हे कि, पुरुष और प्रकृति दोनों एक ही परमेश्वर 
से उत्पन्न होते हैं । इस सिद्धान्त को मान लेने से, सांख्यों के : मूलप्रक्ृति 
झौर ' प्रकृति-विक्ृति ” भेदों के लिये, स्थान ही नहीं रह् जाता। क्योंकि 

' प्रकृति भी परमेश्वर ही से उत्पन्न होने के कारण मल नहीं कचद्दी जा सकती 
किन्तु वह प्रकृति-विक्ृति के ह्वी वर्ग में शामिल हो जाती है । अतएवं, सष्टयुत्पत्ति 
का वरशांन करते समय, वेदान्ती कद्दा करते हैँ कि, परमेश्वर ही से एक ओर जीव 
निर्माण हुआ और दूसरी ओर (महदादि सात प्रकृति-विक्षति सहित) अष्टधा अर्थात्‌ 
आठ प्रकार की प्रकृति निमित हुईं ( मभा. शां. ३०६. २६ ओर ३१०. १० देखो )। 
अर्थात, वेदान्तियों के मत से, पचीस तत्त्वों में से सोलइ तत्वों को छोड़ शोष नो 
तत्वों के केवल दो ही वर्ग किये जाते हं--एक “ जीव ” और दसरा “ अष्टधा प्रकृति ” 
भगवद्वीता में, वेदान्तियों का यही वर्गीकरण स्वीकृत किया गया है। परन्तु 
इसमें भी अंत में थोड़ा सा फृक हो गया है । सांख्य-वादी जिसे पुरुष कहते हूं उसे 
ही गीता में जीव कहा है और यद्द बतलाया है कि, वह (जीव ) ईश्वर की “ परा 
प्रकृति! अर्थात्‌ श्रेष्ठ श्वरूप है; ओर सांख्य-वादी जिसे मलप्रकृति कचते हैं उसे 
ही गीता में परमेश्वर का * अपर *” अथांत कनिष्ठ स्वरूप कद्दा गया है (गी. ७.४,५)। 
इस प्रकार पहले दो बड़े बड़े वगे कर लेने पर उनमें से दूसरे वगे के अर्थात्‌ कनिष्ठ 
स्वरूप के जब और भी भेद या प्रकार बतलाने पड़ते हैं, तब इस कनिष्ठ स्वरूप के अति- 
रिक्त उससे उपजे हुए शेष तत्वों को भी बतलाना आवश्यक होता है। क्योंकि, 
यह कनिष्ठ स्वरूप ( अथांत्‌ सांख्यों की मूलप्रक्रृति ) स्वयं अपना ही एक प्रकार या 
सेद हो नहीं सकता । उदाहरगा।र्थ, जब यह बतलाना पड़ता है कि बाप के लड़के 
कितने हैं, तब उन लड़कों में ही बाप की गणना नहीं की जा सकती । अझतएव, 
परमेश्वर के कनिष्ठ ध्वरूप के अन्य भेदों को बतलाते समय, यह कहना पड़ता है 
कि, वेदान्तियों की अष्टधा प्रकृति में से मूल प्रकृति को छोड़ शेष स्रात तत्त्व ही 
( अर्थात्‌ महान्‌ू, अ्ईकार, और पश्चतन्मात्राई ) उस मूलप्रकृति के भेद या प्रकार 
हैं। परन्तु ऐसा करने से कहना पड़ेगा के परमेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप (अर्थात्‌ 
मूलप्रकृति ) सात प्रकार का है; और, ऊपर कह आये हैं, कि वेदान्ती तो प्रकृति 
को अष्टथा अर्थात्‌ आठ प्रकार की मानत हैं । अब इस स्थान पर, यह विरोध देख 
पड़ता है कि जिस प्रकृति को वेदान्ती अष्टधा या आठ प्रकार की कहें उसी को 
गीता सप्धा या सात प्रकार की कह्टे | गीताकार का यही अभीष्ट था कि उक्त विरोध 
दूर हो जावे और “' अष्टथा प्रकृति ” का वर्णान बना रहे | इसलिये महान्‌, अईकार 


विश्व की रचना और संहार । श्दरे 


कोर पदश्चतन्मात्राएं इन सातों में ही मनतत््त को सम्मिलित कर गाता में वर्णन 
किया गया है कि परमेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप अर्थात्‌ मल प्रकृति अष्टधा ह 
(गी. ७. ५ ) | इनमें से, केवल मन ही में दस इन्द्रियों का और पद्चतन्मात्राओं में 
पश्चमह्वाभूतों का समावेश किया गया हैं। अब यह प्रतीत हो जायगा कि, गीता 
में किया गया वर्गीकरण सांख्यों और वेदान्तियों के वर्गीकरण से यद्यपि कुछ भिन्न 
है, तथापि इससे कुल तत्तवों की संख्या में कुछ न्यूनाधिकता नहीं हो जाती । 
सब जगह तत्त्व पचीस ही माने गये हैं । परन्तु वर्गीकरण की उक्त भिन्नता के कारण 
किसी के मन में कुछ भ्रम न हो जाय इसलिये ये तीनों वर्गीकरण कोष्ठक के रूप 
में एकत्र करके आगे दिये गये हैं । गीता के तेरहवें अध्याय ( १३. ५) में, 
वर्गीकरण के भगड़े में न पड़ कर , सांख्यों के पचीस तत्ततों का वन ज्यों का त्यों 
प्थक्‌ पृथक्‌ किया गया है; और, इससे यह बात स्पष्ट हो जाती है कि, यद्यपि 
वर्गाकरण में कुछ भिन्नता हो, तथापि तत्वों की संख्या दोनों रथानों पर बराबर ही है। 


पर्चास मूलतत्त्वों का वर्गीकरण । 
सांख्यों का वर्गीकरण । तत्व । वेदान्तियों का वर्गीकरण । गीता का वर्गीकरण 
न-प्रकृति-न-विक्रति १ पुरुष परत्रह्म का श्रेष्ठ स्वरूप परा प्रकृति 


मूलप्रकृति १ प्रकृति ] अपरा प्रक्भति 
(१ महान्‌ | परबत्रह्म का कनिष्ठ 
७ प्रकृति-विक्ृति 4 १ अहंकार 7 स्वरूप | अररा प्रकृति के 
आठ प्रकार 


[ ५ तन्‍्मात्राएँ /क्‍ (आठ भ्रकार का ) ] 


(१मन  ]] विकार होने के कारण ) विकार होने के 
4६ विकौरे < ५ बुद्धीद्रियोँ ५ इन सोलह तस्‍्वों को | कारण, गीता में इन 
| ५ कमेंद्रियों / वेदान्ती मूलतत्त्व नहीं >पंद्रह तस्वों की 
(५ मद्दाभूत / मानते । | गणना. मूलतच्चों 


कम / में नहीं की गई है । 


यहाँ तक इस बात का विवेचन द्वो चुका कि, पहले मूल साम्यावस्था में रहने- 
वाली एक ही अवयव-रहित जड़ प्रकृति में व्यक्त सृष्टि उत्पन्न करने की अस्वयंवेद् 
: बुद्धि ? केसे प्रगट हुई; फिर उसमें “ अहंकार ” से अवयव-सहित विविधता कैसे 
डपजी; और इसके बाद '“ गुणों से गुण ” इस गुणर्परिणाम-वाद के अनुसार एक ओर 
सात्तिक ( अथांत्‌ सेन्द्रिय-)सष्टि की मूलभूत सूक्रम ग्यारह इन्द्रियों तथा दूसरी 
झोर तामस (अर्थात्‌ निरिन्द्रिय. ) सृष्टि की मूलभूत पाँच प्लत्ष्म तन्मात्राएँ केसे 
निर्मित हुईं । अब इसके बाद की सृष्टि ( अर्थात्‌ स्थूल पश्चमहाभूतों या उनसे 
उत्पन्न होनेवाल अन्य जड़ पदार्थों ) की उत्पत्ति के क्रम का वर्णन किया जावेगा । 
सांख्यक्ञाद्र में सिफू यही कहा है कि, सूक्म तन्मात्राओं से “ स्यूल पद्चमहाभूत 


१८७ गीतारइस्य अथवा कमंयोगशाश्ल | 


झथवा * विशेष ', गुण-परिणाम के कारण, उत्पन्न हुए हैं। परन्तु वेदान्तशास्त्र के 
ग्रन्थों में इस विषय का अधिक विवेचन किया गया है इसलिये प्रसंगानुसार उसका 
भी संक्षिप्त व्णेन--इस सूचना के साथ कि यह वेदान्तशाखत्र का मत है, सांख्यों 
का नहीं--कर देना आवश्यक जान पड़ता है । “ स्थूल पृथ्वी, पानी, तेज, वायु 
झौर आकाश ” को पशञ्चमहाभूत अथवा विशेष कहते हैं । इनका उत्पत्ति-क्रम 
तैत्तिरीयोपनिषद में इस प्रकार हैः आत्मनः आकाशः संभूतः । आकाशाद्वायुः। 
वायोरशिः । अप्लेराप: । अदृभ्यः प्रथिवी । पथिव्या ओषधयः । इ० ” (तै. ड. 
२. १ )-- अर्थात्‌ पहले परमात्मा से (जड़ मलग्रकृति से नहीं, जैसा कि सां ख्य- 
वादियों का कथन है ) आकाश, आकाश से वायु, वायु से आम, अम्नि से पानी, और 
फिर पानी से एथ्वी उत्पन्न हुई है । तेत्तिरीयोपनिषद में यह नहीं बतलाया गया 
कि इस क्रम का कारण क्या है। परन्तु प्रतीत होता है कि, उत्तर-वेदान्तग्रन्थों में 
पतन्चममहाभूतों के उत्पत्ति-क्रम के कारणों का विचार, सांख्यशाखोक्त गुण-परिणाम 
के तत्व पर ही, किया गया है। इन उत्तर-वेदान्तियों का यह कथन है कि, “ गुणा 
गुणेषु वर्तन्ते ” इस न्याय से, पहले एक ही गुण का पदार्थ उत्पन्न हुआ, उससे 
दो गुणों के ओर फिर तीन गुणों के पदार्थ उत्पन्न हुए, एवं इसी प्रकार घृद्धि होती 
गईं। पश्चमहाभूतों में से आकाश का प्रधान गुण केवल शब्द ही है इसलिये 
पहले आकाश उत्पन्न हुआ । इसके बाद वायु की उत्पत्ति हुईं; क्योंकि, उसमें शब्द 
ओर स्पश दो गुण हैं। जब वायु ज़ोर से चलती है तब उसकी आवाज़ सुन पड़ती 
है और हमारी स्पर्शन्द्रिय को भी उसका ज्ञान द्ोता है । वायु के बाद अप्नि की 
उत्पत्ति द्वोती है; क्योंकि शब्द और स्पर्श के अतिरिक्त उसमें तीसरा गुण, रूप, भी 
है। इन तीनों गुणों के साथ ही साथ पानी में चौथा गुण, रुचि या रस, चोता है 
इसलिये उसका प्रादुभांव अप्लि के बाद ही होना चाहिये; और अंत में, इन चारों 
गुणों की अपेक्षा एथ्वी में * गंध ” गुण विशेष दोने से यह सिद्ध किया गया है 
कि, पानी के बाद ही एथ्वी उत्पन्न हुईं है । यास्‍्काचार्य का यही सिद्धान्त हू 
( निरुक्त. १४.४ ) । तैत्तिरीयोपानिषद में आगे चल कर वर्गान किया गया है कि, 
उक्त क्रम से स्यूल पञ्चममहाभूतों की उत्पत्ति हो चुकन पर--“ पृथिव्या ओषधयः । 
ओपधीश्यो5न्नस्‌ । अन्नात्पुरुषः । ? -- पृथ्वी से वनस्पति, वनश्पति से अज्न, और 
झजञ्न से पुरुष उत्पन्न हुआ (ते. २.४)। यह सृष्टि पदञ्ममहाभूतों के मिश्रण से 
बनती है इसलिये इस मिश्रण-क्रिया को वेदान्त-ग्रन्थों में ' पश्चीकरण ' कहते हैं । 
पश्चीकरणं का अर्थ “ पतश्चमद्दाभूतों में से प्र्येक का न्‍्यूनाघिक भाग ले कर सब 
के ।मिश्रण से किसी नये पदार्थ का बनना ” है। यह पश्चीकरणा, स्वभावतः 
झनेक प्रकार का हो सकता है। श्री समर्थ रामदास स्वामी ने अपने * दासबोध ! 
में जो वर्णन किया है वह भी इसी बात को सिद्ध करता है। देखियेः--“' काला 
और सफेद मिलाने से नीला बनता भइ और काला और पीला मिलाने से हरा 
बनता है (दा. &. ६. ४०) । एथ्वी में अनंत कोटि बीजों की जातियाँ होती हैं; 


विश्व की रचना और संद्दार | श्ध५ 


पृथ्वी और पानी का मेल होने पर उन बीजों से अंकुर निकलते हैं। अनेक प्रकार 
की बेलें होती हैं; पत्र-पुष्प होते हैं, और अनेक प्रकार के स्वादिष्ट फल होते हैं। 
अशडज, जरायुज, स्वेदज, उद्चिज सब का बीज पृथ्वी और 
पानी है; यही प्ष्टि-रचना का अद्भुत चमत्कार है। इस प्रकार चार खानि, चार वाणी 
चोरासी लाख# जीवयोनि, तीन लोक, पिंड, ब्रह्मांड सब निर्मित होते है ?” (दा.१३ 
३. १०-१५) । परन्तु पदञ्नीकरण से केवल जड़ पदाथ अथवा जड़ शरीर ही उत्पन्न 
होते हैं | ध्यान रहे कि, जब इस जड़ देह का संयोग प्रथम सूच्म इंदियों से और फिर 
आत्मा से अर्थात्‌ पुरुष से होता है, तभी इस जड़ देह से सचेतन प्राणी हो सकता है । 
यहाँ यह भी बतला देना चाहिये कि, उत्तर-वेदान्तग्रन्थों में वर्गित यह पत्चीकरण 
प्राचीन उपनिषदों में नहीं ह। छांदोग्योपनिषद में पाँच तन्मात्राए या पाँच महाभत 
नहीं माने गये हैं किन्तु कह्दा है कि, तेज, आप ( पानी) और अन्न ( पृथ्वी )! इन्हीं 
तीन सचद्म मलतत्तों के मिश्रण से अर्थात्‌ “ श्रिव्वत्कणा !' से सव विविध सृष्टि 
बनी है। और, श्रेताश्वतरोपनिषद में कह्दा है कि, “ अजामेकां लोहितशुक्ुकृष्णां 
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# यह बात स्पष्ट है कि चौरासी लाख योनियों की कव्पना पौराणिक है और बह 
अंदाज से की गईं है । तथापि, वह निरी निराधार भो नहीं है। उत्क्रान्ति-तच्च के अनुसार 
पश्चिमों आधिभोतिक-शार्स्त्री यह मानते हैँ कि, साष्टि के आरंभ न॑ उर्पास्थत एक छोट से गोल 
सर्जाव सूक्ष्म जन्तु स, मनुष्य प्राण उत्पन्न हुआ । इस कब्पना से यह बात स्पष्ट इं कि, सूक्ष्म 
गोल जन्तु का स्थूल गोल जन्तु बनने भे, इस स्थल जन्त का पुनश्च छोटा काडा होने में 
छोटे कीड़े के बाद उसका अन्य प्राणी द्वान॑ में, प्रत्येक योने अर्थात जाति की अनेक पौढ़ियां 
बीत गई द्वोंगी । इससे एक आंग्ल जीवशास्त्रज्ञ ने गाणित के द्वारा सिद्ध किया दे कि, पानी 
भ रहनवालों छोटी छोटा मछांलया के गण-घमा का विकास होते हांते उन्हीं को मनुष्य-स्वरूप 
प्राप्त होने में, (भिन्न भिन्न जातयाो की लगभग ५४ लाख ७५ हजार पारियों बात चुकों इई 
और, संभव है कि, श्न पीढ़ियों को रुख्या क्दाचत इससे दस गुनी भी हो । ये हुई पानी 
मे रहनेवाल जलचरों से ले कर मनुष्य तक की योनिया । अब यदि इनमे ही छोटे जल- 
चरों से पहले के सृक्ष्म जन्तुओं का समावेश कर दिया जाय, ता न मालम कितने छाख 
पीढियों की कल्पना करनी होगी! इससे मालम हा। जायगा कि, हमार पुराणों में वर्णित 
चौरासी लाख योनियों की कल्पना की अपेक्षा, आधविभोतिक शास्त्रज्ञों के पुराणों में बा्जंत 
पीढ़ियों की कल्पना कहां अधिक बढ़ी चढ़ी हैं । कल्पना संबंधी यह न्याय काल ( समय ) 
प॥ भा उपयुक्त हा सकता &। भूगमगत-जीव-शास्त्रज्ञा का कथन दे |क, इस बात का स्थूल 
द्राष्ट से निश्चय नहीं किया जा सकता कि सजीव सू्टि के सक्ष्म जंतु श्स पथ्वी पर कब उत्पन्न हुए 
और, सक्ष्म जलचरों की उत्पत्ति तो कई करोड़ वष; के पहले दईं है| इस विषय का विवेचन 
478 /686 /870/ 90ए +भाह पधें७००२९ , जछांप्रा 70008 60७, 0ए 00". पल, 68१०७ 
( 898) नामक पुस्तक में किया गया हैं। डाक्टर गेडो ने इस पुस्तक मे जो दो तीन उपयोगी 
पारिशिष्ट जोड़े € उनसे हो उपयंक्त बातें ली गई ६ं। हमारे पुराणों मे चौरासी राख योनियों 
की गिनती इस प्रकार की गई हे :-५ छाख जरूचर, १० लाख पक्षी, ११ लाख हृमि, 
२० लाख पशु, २० लाख स्थावर और ४ छाख मनुष्य (दासबोध २०, ६ देखों )। 

गी, र. २४ 
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बद्डी: प्रजा: सजमानां सरूपा: (बता, ४.५) अर्थात्‌ लाल (तेजोरूप), सफेद ( जल- 
) और काले (पथ्वीरूप) रंगों की (अर्थात्‌ तीन तत्वों की) एक झजा (बकरी) 
से नाम-रूपात्मक प्रजा (स्रष्टि) उत्पन्न हुई हैं। छांदोग्योपनिषद के छठवे अध्याय 
में श्रेवकेतु ओर उसके पिता का संवाद है। संवाद के आरम्भ ही में श्वेतकेतु के 
पिता ने स्पष्ट कह्द दिया है कि, “ झरे ! इस जगत के आरंभ में “ एकमेवाद्वितीय॑ 
सत्‌ ? के अतिरिक्त, अर्थात्‌ जहाँ तहाँ सब एक ही और नित्य परब्रह्म के अतिरिक्त, 
और कुछ भी नहीं था। जो असत्‌ (अर्थात्‌ नहीं है) है, उससे सत्‌ केसे उत्पन्न हो 
सकता है ? अतएवं, आदि में सर्वत्र सत्‌ ही व्याप था । इसके बाद उसे अनेक 
अर्थात्‌ विविध होने की इच्छा हुई और उससे क्रमशः स़दम तेज (अप्नि), आप 
(पानी) आर अन्न (पृथ्वी) की उत्पत्ति हुई | पश्चात्‌ इन तीन तत्तों में ही जीवरूप 
से परतह्म का प्रवेश होने पर उनके त्रिवृत्करण से जगत्‌ की अनेक नाम-रूपात्मक 
वह्तुए निर्मित हुई | ध्थूल आप्नि, स़॒ये, या विद्युलता की ज्योति में जो लाल(लोहित) 
रंग है वह सद्म तेजोरूपी मूलतत्व का परिणास है, जो सफेद (शुक्क) रंग है 
वचह्द सच्म आप-तर्व का परिणाम है, और जो कृष्ण (काला) श्ग है वह सदम 
पृथ्वी-तत्तत का परिणाम है। इसी प्रकार, मनुष्य जिस अज्न का सेवन करता है 
उसमें भी--प्रदूम तेज, सत््म आप और सक्त्स अन्न (पृथ्वी ),---यही तीन तत्त्व होते 
हैँ। जसे दही को मथने से मक्खन ऊपर आ जाता हैं, वेसे ही उक्त तीन सक्त्म 
तत्त्वों से बना हुआ अन्न जब पेट में जाता हैं तब उनमें से तेज-तत्व के कारण 
मनुष्य के शरीर में स्थूल, मध्यम और स़द्म परिणाम--जिन्हें क्रशः अध्यि, मज्जा 
आर वाणी कहते हुँ--उत्पज् हुआ करते हैँ; इसी प्रकार आप अर्थात्‌ जल-सरव से 
मृन्न, रक्त ओर प्रागा; तथा अन्न अर्थात्‌ पथ्वी-तक्व से पुरीप, मांस और मन 
निर्मित होता हैं ” (छां. ६.२-६) । छांदोग्योपनिषद की यही पद्धति वेदान्तसत्रों 
( २.४.२० ) में भी कही गई है, कि मल महाभतों की संख्या पाँच नहीं, केवल 
तीन ही है; और उनके त्रिवृत्करण से सब दृश्य पदार्थों की उपपत्ति भी मालूम की 
जा सकती है । बादरायणाचार्य तो पतन्नीकरण का नाम तक नहीं लेते । तथापि 
तेत्तितीय ( २.१ ), प्रश्न ( ४७.८ ), बृहददारणयक (४. ४७. ५ ) झादि अन्य उपनि- 
षदों में, और विशेषतः श्वेताश्वतर ( २. १२ ), वेदान्तसूत्र ( २. ३. १-१४ ) तथा 
गीता ( ७. ४; १३. ५ ) में भी, तीन के बदले पाँच महाभतों का वर्णान है; गर्भो- 
पनिषद के आश्म ही में कद्दा है कि मनुप्य-देह “ पश्चात्मक * है; और, महाभारत 
तथा पुराणों में तो पत्लीकरण का स्पष्ट वर्गन ही किया गया है ( मभा. शां 
१८४-१८६ ) । इससे यही सिद्ध होता है कि, यद्यपि त्रिपृत्करणा प्राचीन है 
तथापि जब मदहाभूतों की संख्या तीन के बदले पाँच मानी जाने लगी तब त्रिप्ष 
त्करण के उदाहरण ही से पश्चीकरण की कल्पना का प्रादु्भाव हुआ और त्रिज्व- 
त्करण पीछे रह गया, एवं अंत में पल्नीकरण की कल्पना सब वेदान्तियों को 
ग्राह्मय हो गई । आगे चल कर इसी पद्लछीकरण शब्द के अर्थ में यह बात भी 
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शामिल हो गईं, कि मनुष्य का शरीर केवल पश्चमहाभूतों से बना ही नहीं है 
किन्तु उन पश्चमह्ा भूतों में से हर एक पाँच प्रकार से शरीर में विभाजित भी 'हो 
गया है; उदाइरणार्थ, त्वकू, मांस, अध्थि, मजा और ख्रायु ये पाँच विभाग अन्नमय 
पृथ्वी-तत्त्व के हैं, इत्यादि ( मभा. शां. १८४. २०-२५; और दासबोध १७. ८ 
देखो )। प्रतीत होता है कि, यह कल्पना भी उपयुंकत छांदोग्योपनिषद के प्रिषृ- 
त्करण के वर्गान से सूक पड़ी है | क्योंकि, वह्ौं भी अंतिम वर्णन यही ह कै, 
“ तेज, आप और पृथ्वी ! इन तीनों तत्तों में से प्रत्येक, तीन तीन प्रकार से 
मनुष्य की देह में पाया जाता है। 

इस बात का विवेचन हो चुका कि, मल अव्यक्त भ्रकृति से, अथवा वेदास्त- 
सिद्धान्त के अनुसार परब्रह्म से, अनेक नाम और रूप धारण करनेवाले सृष्टि के 
अचेतन अर्थात्‌ निर्जीव तथा जड़ पदार्थ केसे बने हैं। अब इस बात का विचार करना 
चाहिये कि सृष्टि के सचेतन अर्थात्‌ सजीव प्राणियों की उत्पत्ति के संबंध में सांख्य- 
शासत्र का विशेष कथन क्या है; और फिर यह देखना चाहिये कि वेदान्तशाखत्र के 
सिद्धान्तों से उसका कहां तक मेल है। जब मूल प्रकृति से प्रादुर्भूत प्रथ्वी आदि 
स्थूल पन्चमहाभूतों का संयोग सूद्म इन्द्रियों के साथ होता हैँ तब उससे सजाव 
प्राणियों का शरीर बनता है। परन्तु, यद्यपि यह शरीर सेद्रिय हो, तथापि वह 
जड़ ही रहता है। इन इन्द्रियों को प्रेरित करनेवाला तत्व जड़ प्रकृति से भिन्न 
होता है, जिसे “ पुरुष ' कहते हैं| सांख्यों के इन सिद्धान्तों का वर्गान पिछले 
प्रकरण में किया जा चुका है कि यद्यापि मूल में * पुरुष ! अकर्त्ता है, तथापि 
प्रकृति के साथ उसका संयोग होने पर सर्जाव स्रष्टि का आरंभ होता है; और, “ मैं 
प्रकृति से भिन्न हूँ ” यह ज्ञान हो जाने पर, पुरुष का प्रकृति से संयोग छूट जाता 
हैं तथा वह मुक्त हो जाता है; यदि ऐसा न हो तो जन्म-मरणा के चक्कर में उसे 
धूमना पड़ता है। परन्तु इस बात का विवेचन नहीं किया गया कि जिस पुरुष ! 
की झत्यु प्रकृति और ' पुरुष ' की मिन्नता का ज्ञान हुए बिना ही हो जाती है, 
उसको नये नये जन्म कैसे प्राप्त होते हैं। अतएव यहाँ इसी विषय का विवदे- 
चन करना कुछ आवश्यक जान पड़ता है। यह स्पष्ट है कि, जो मनुष्य बिना ज्ञान 
प्राप्त किये ही मर जाता है उसका आत्मा प्रकृति के चक्र से सदा के लिये छूट नहीं 
सकता । क्योंकि यदि ऐसा हो, तो ज्ञान अथवा पाप-पुणगय का कुछ भी मच्दत्य 
नहों रद्द जायगा; और फिर, चार्वाक के मतानुसार यही कहना पड़ेगा कि, करे 
बाद इर एक मनुष्य प्रकृति के फंदे से छूट जाता है अर्थात्‌ वह मोक्ष पा जाता है । 
इच्छा; यदि यह कहें कि मृत्यु के बाद केवल आत्मा अर्थात्‌ पुरुष बच जाता है 
वह्दी एवय॑ नये नये जन्म लिया करता है, तो यह मूलभूत सिद्धाग्त--कि पुरुष इकर्शा 
आर उदासीन है और सब कठंत्व प्रकृति ही का है--मिथ्या प्रतीत होने लगता है। 
इसके सिवा, जब हम यह मानते हैं कि, आत्मा स्वयं ही नये नये जन्म लिया 
करता है, तब यह उसका गुणा या धर्म हो जाता है; और, तब तो, ऐसी अनवस्था 
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प्राप्त हो जाती है, कि वह जन्म-मरण के आवागमन से कभी छूट ही नहीं सकता। 
इसलिये, यह सिद्ध होता है कि, यदि बिना ज्ञान प्राप्त किये कोई मनुष्य सर जाय, 
तो भी आगे नया जन्म भ्राप्त करा देने के लिये उसकी आत्मा से प्रकृति का संबंध 
अवश्य रहना ही चाहिंये। रत्यु के बाद स्यूल देह का नाश हो जाया करता है 
इसलिये यह प्रगट है कि, अब उक्त संबंध स्यूल मद्दाभूतात्मक प्रकृति के साथ 
नहीं रह सकता । परन्तु यह नहीं कह्दा जा सकता कि प्रकृति केवल स्थूल पद्च- 
मददाभूतों दी से बनी हू । प्रकृति से कुल तेईंस तत्त्व उत्पन्न होते हैं; और, स्थूल 
पश्चमह्ठा भूत, उन तोइंस तत्तों में से, अंतिम पाँच हैं । इन अंतिम पाँच तत्तों 
( स्थूल पदञ्ममहाभतों ) को तेईंस तत्त्वों में से अलग करने पर १८ तत्व शेष रहते 
हैं। अतएव, अब यह कच्दना चाहिये कि, जो पुरुष बिना ज्ञान प्राप्त किये ही मर 
जाता है, वह यद्यपि पश्चमद्दाभ्नतात्मक स्यूल शरीर से अर्थात्‌ अंतिम पाँच तत्तो। 
से छूट जाता है, तथापि इस प्रकार की झत्यु से प्रकृति के अन्य १८ तत्वों के साथ 
उसका संबंध कभी क्लूट नहीं सकता । वे अठारहइ तत्व ये हैं:-महान्‌ (बुद्धि), अ्ध- 
कार, मन, दस इन्द्रियों और पाँच तन्मात्रां' ( इस प्रकरण में दिया गया ब्रह्मांड 
का वंशपघ्रत्ष, एृष्ट ५७६ देखिये )। ये सब तत्त स्द्म हैँ। अतण्व इन तत्तों के 
साथ पुरुष का संयोग स्थिर हो कर जो शरीर बनता ह उसे स्थूल-शरीर के 
उलठा सक्म अथवा लिंगशरीर कहते हैं (सां. का. ४०) | जब कोई मनुष्य 
बिना ज्ञान प्राप्त किये ही मर जाता है, तब झत्यु के समय उसके आत्मा के 
साथ ही प्रकृति के उक्त $८ तत्वों से बना हुआ यह लिंग-शरीर भी सह्थूल 
देह से बाइर हो जाता हैं; और जब तक उस पुरुष को ज्ञान की प्राप्ति हो 
नहीं जाती तब तक, उस लिग-शरीर ही के कारण उसको नये नये जन्म लेने 
पड़ते हैं । इस पर कुछ लोगों का यह प्रश्न है कि, मनुष्य की स॒त्यु के बाद 
जीव के साथ साथ इस जड़ देह में बुद्धि, अहंकार, मन और दस इन्द्रियों के 
उप्र पार भी नष्ट होते हुए हमें प्रत्यक्ष में देख पड़ते हैं; इस कारण लिंग- 
शरीर में इन तेरह तत्वों का समावेश किया जाना तो उचित है, परन्तु इन 
तेरह तत्वों के साथ पाँच सृक्ष्म तन्मात्राओं का भी समावेश लिंगशरीर में 
क्यों किया जाना चाहिये ? सांख्यों का उत्तर यह है कि ये तेरह तत्त्व--निरी 
बुद्धि, निरा अहंकार, मन और दस इन्द्रिया--प्रक्ति के केवल गुगा हैं; और, जिस 
तरह छाया को किसी न किसी पदाथ क्रा तथा चित्र को दीवार, कागज़ आदि का 
आश्रय आवश्यक है, उसी तरह इन गुणात्मक तेरह् तत्त्वों को भी एकत्र रहने के 
लिये किसी द्वव्य के आश्रय की आवश्यकता होती हैँ। आत्मा (पुरुष) स्वर 
निगुंण और अकत्तो है इसलिये वह स्वयं किसी भी गुण का आश्रय हो नहीं 
सकता । मनुष्य की जीवितावस्था में उसके शरीर के स्थूल पत्चमहाभ्मत ही इन 
तेरह तर्वों के आश्रय-स्थान हुआ करते हैं। परन्तु, रत्यु के बाद अर्थात्‌ स्थूल 
शरीर के नष्ट हो जाने पर, स्थूल पत्चमह्ाभ्नतों का यह आधार छूट जाता है। तब, 


विश्व की रचना ओर सखंहार । श्धह 


उसे अवस्था में, इन तेरह गुणात्मक तस्त्तों के लिये किसी अन्य द्वव्यात्मक आश्रय 
की आवश्यकता होती है। यदि मूलप्रकरति ही को आश्रय मान लें, तो वह अव्यक्त 
ओर अविक्ृृत अवध्या की अथांत्‌ अनंत ओर सर्वव्यापी होने के कारण, एक 
छोटे से लिंग-शरीर के अहंकार, बाद्दि आदि गुणों का आधार नहीं हो सकती। 
अतएवं, मूल प्रकृति के ही द्रव्यात्मक विकारों में से, ध्थूल पत्चमह्ाभतों के बदले 
उनके मलभ्नत पाँच सक्षम तन्मात्र-द्वव्यों का समावेश, उपयुक्त तेरह गुणों के साथ 
ही साथ उनके आश्रय-स्थान की दृष्टि से, लिंग-शरीर में किया जाता है (साँ.का 
४१) | बचुतेरे सांख्य ग्रन्थकार, लिंग-शरीर और स्थूलशरीर के बीच एक और 
तीसरे शरीर (पश्चतन्मात्राओं से बने हुए) की कब्पना करके, प्रतिपादन करते 
हैँ कि, यह तीसरा शरीर लिंगगरीर का आधार है। परन्तु, हमारा मत यह है 
कि, सांख्य-कारिका की इकतालीसवीं आर्या का यथार्थ भाव वेसा नहीं है, दीका- 
कारों ने श्रम से तीसरे शरीर की कल्पना की है। हमारे मतानुसार इस आया का 
उद्देश सिर्फ इस बात का कारण बतलाना ही है, कि बुद्धि आदि तेरचद्द तत्वों के 
साथ पश्चतन्मात्राओं का भी समावेश लिंगशरीर में क्‍यों किया गया; इसके अति- 
रिक्त अन्य कोई हेतु नहीं है *। 

कुछ विचार करने से प्रतीत हो ज्ञायगा कि, सूदम अठारह तत्त्वों के सांख्योक्त 
लिंग-शरौर में और उपनिषदों में वर्शित लिंग-शरीर में विशेष भेद नहीं है। बह - 
दारणायकोपनिषद में कद्दा है कि,-- “ जिस प्रकार जोंक ( जलाइुक ) घास के 
तिनके के एक छोर तक पहुंचने पर दूसरे तिनके पर ( सामने के पेरों से ) अपने 
ग़रीर का अग्रभाग रखती है ओर फिर पहले तिनके पर से अपने शरीर के अंतिम 
भाग को खांच लेती है, उसी प्रकार आत्मा एक शरीर छोड़ कर दूसरे शरीर में 
जाता है” (बृ. ४७. ४७. ३) । परन्तु केवल इस दृष्टान्त से ये दोनों अनुमान सिद्ध 
नहीं होते कि, निरा आत्मा ही दूसरे शरीर में जाता है, और वह भी एक शरीर 
से छूटते ही चला जाता है। क्योंकि, बृह्ददारणयक्रोपनिषद्‌ (४. ४. ५) में आगे 
चल कर यह वर्गान किया गया है कि, आत्मा के साथ साथ पाँच (सूच्म) भूत, 
मन, इन्द्रियाँ, प्राण और धर्माधर्म भी शरीर से बाहर निकल जाते हैं; और यह्द भी 

# भट्ट कुमारिल कृत मीमांसाशोकवात्तिक ग्रेथ के एक छोक से ( आत्मवाद, 'ो.६२ ) देख 
पड़ेगा कि उन्होंने मी इस आर्या का अर्थ हमारे अर्थ के अनुसार दी किया है । वह शोक यह है: -... 

अंतराभवदहो हि नभ्यते विंध्यवासिना । 
तदस्तित्वे प्रमाण हि न किचिदवगम्यते ॥ ६२ ॥ 

“ अंतराभव, अर्थात्‌ लिगशरीर और स्थलरूशरीर के बचिवाले शरीर से विध्यवासी 
सहमत नहीं हें । यह मानने के लिये कोई प्रमाण नहीं है ककि उक्त प्रकार का कोई शरीर है। ?? 
इंश्वरक्रृष्ण विध्याचल पर्वत पर रहता था, इसलिये उसको विंध्यवासी कहा है। अंतराभवशरीर 
को “ गंधर्व ” भी कदते € । अमरकोश ३. ३. १३२ और उसपर कृष्णाजी गोविंद ओक द्वारा 
प्रकाशित क्षौरस्वामी की टीका तथा उस ग्रंथ की प्रस्तावना पृष्ठ ८ देखो । 


१६० गाँताराहस्य अथवा कर्मयोगशाख् । 


कहा है कि, आत्मा को अपने कर्म के अनुसार भिन्न भिन्न लोक प्राप्त होते हैं एवं 
वहीँ उसे कुछ काल पर्यत निवास करना पड़ता है (ब्वृ. ६. २. १४७ और १५)। इसी 
प्रकार, छान्दोग्योपनिषद में भी आप (पानी) मूलतत्व के साथ जीव की जिस गति 
का वर्गान किया गया है (छां. ५. ३. ३; ५. £. १) उससे, और वेदान्तसत्रों में 
उसके अर्थ का जो निर्णाय किया गया है (वेस. ३. १. १-७) उससे, यह स्पष्ट हो 
जाता हृ कि, लिंगशरीर में--पानी, तेज ओर अन्न---इन तीनों मूलतत्त्तो का समावेश 
किया जाना छांदोग्योपनिषद को भी असिश्रेत है। सारांश यही देख पड़ता ह कि 

मह॒दादि अठारइ सक्त्म तत्वों से बने हुए सांख्यों के “ लिंग-शरीर ? में ही प्राण 
और धर्माधर्म अर्थात्‌ कर्म को भी शामिल कर देने से वेदान्त-मतानुसार लिंग- 
शर्रर हो जाता है । परनन्‍्त, सांख्यशाख्र के अनुसार प्राण का समावेश ग्यारह 
इन्द्रियों की वृत्तियों में ही, और धघर्म-अधर्म का समावेश बुद्धीनिद्रियों के व्यापार में 
ही, हुआ करता है; अतण्व वक्त सेद के विषय में यह कहा जा सकता है कि वह 
केवल शाब्दिक हैं -- वस्तुतः लिंग-शरीर के घटकावयव के संबंध में वेदान्त ओर 
सांख्य-म्तों में कुड भी भेद नहों हैं । इसी लिये मेत््युपनिषद (६. १०) में 

“८ महदादि स॒क्त्मपर्यत ”” यह सांख्योक्त लिंग-शर्रार का लक्षणा, “ महादाद्रवि 

पेषांतं ” इस पयोय से ज्यों का त्यों रख दिया है" । भगवद्ीता (१५. ७) में, पहले 
यह बतला कर कि “ मनः पष्ठानीन््रियारि। ” -- मन ओर पाँच ज्ञानेन्द्रियों ही 
का सत्म शरीर होता ह--, आगे ऐसा व्गोन किया है कि “वायुरगंधानिवाशयात्‌” 
(१५, ८) -- जिस प्रकार हवा फूलों की सगन्ध को हर लेती है उसी प्रकार जीव, 
स्‍्थूल शरीर का व्याग करते समय, इस लिंग-शरीर को अपने साथ ले जाता है। 
तथापि, गीता में जो अध्यात्म-ज्ञान हे वह उपनिषदों ही में से लिया गया है हस- 
लिये कद्दा जा सकता हैं कि, * मन सहित छ: इन्द्रियों ” इन शब्दों में पाँच कर्म 

दिया, पद्चतस्मान्राएँ, प्राण ओर पाप-पुणय. का. संग्रह ही भगवान्‌ को अभिग्रेत 
है। मनुस्झति (१२. १६; १७) में भी यह वर्गान किया गया हूं, कि मरने पर मनुष्य 


# आनंदाश्रम से प्रकाशित द्वार्तिशदुपनिषदों की पोथी में मैश्युपानेषद के उपयुक्त मंत्र 
का “ मद्ददायं विशेषान्तं ?? पाठ है और उसी को टीकाकार ने भी माना है। यदि यदी पाठ 
मान लिया जाय तो लिंगशरीर में आरंभ के महत्तस्र का समावेश करके विशेषान्तं पद से 
लचित विशेष अर्थात्‌ पशञ्नमहाभूतों को छोड़ देना पड़ता दै। यानी, यद्व अर्थे करना पडता 
है कि, महदायं में से महत्‌ को ले लेना और विशेषान्तं म॑ से (शेष को छोड देना चादिये । 
परन्‍्त जहाँ आय्न्‍्त का उपयोग किया जाता है वहाँ उन दांनों को लेना या दोनों को 
छोड़ना युक्त होता है| अतएव प्रो. डैयसेन का कथन है कि, भद्ददा्॑ पद के अन्तिम अक्षर का 
अनुस्वार निकाल कर “ मददायविशेषान्तम्‌ ” ( मदृदादि--अविशेषान्तम्‌) पाठ कर देना 


चादिये। ऐसा करने पर अविशेष पद बन जाने से, मदत और अविशेष अथीत आदि और 
अंत दोनों को भी एक ही न्याय पर्याप्त होगा और लिंगशरार में दोनों ही का समावेश 
किया जा सकेगा | यही डॉयलेन के सृचित किये दुए पाठ का विशेष गृण है। परन्तु, स्मरण 
रहे कि, पाठ चाहे जो हो, अर्थ में फर्क नहीं पडता । 


विश्व की रचना और संहार । १६१ 


को, इस जम्म में किये हुए पाप-पुराय का फल भोगने के लिये, पद्चतन्मात्रात्मक 
सूद्म शरीर प्राप्त होता है । गीता के “ वायुर्गंधानिवाशयात्‌ ” इस दृष्टान्त से 
केवल इतना ही सिद्ध होता है कि, यह शरीर पद्म है; परन्तु उससे यह नहीं 
मालूम होता कि उसका आकार कितना बड़ा है। महाभारत के साविन्नी-उपाख्यान 
में यह वर्णांन पाया जाता है कि, सत्यवान्‌ के (स्यूल) शरीर में से अंगूठे के बराबर 
एक पुरुष को यमराज ने बाहर निकाला--“ अंगुष्टमात्रं पुरुष निश्चकर्ष यमों बलातू ”” 
(मभा. वन. २६७. १६); इससे प्रतीत होता है कि, दृष्टान्त के लिये ही क्यों न 
हो, लिंग-शरीर अगूठे के आकार का माना जाता था । 

इस बात का विवेचन हो चुका कि, यद्यपि लिंग-शरीर हमारे नेत्रों को गोचर 
नहीं है तथापि उसका अस्तित्व किन अनुमानों से सिद्ध हो सकता है, और उस 
शरीर के घटकावयतर कौन कोन से हैं। परन्तु, केवल यह कह देना ही यथेष्ट प्रतीत 
नहीं होता कि, प्रकृति ओर पँच स्थूल महाभूतों के अतिरिक्त अठारह् तत्वों के 
समुच्चय से लिंग-शरीर निर्माण होता है । इसमें कोई संदेह नहीं कि, जहाँ जहाँ 
लिंग-शरीर रहेगा वहाँ वह्दौं इन अठारह तत्वों का समुच्चय, अपने अपने गुण-घधर्म 
के अनुसार, माता-पिता के स्थूल शरीर में से तथा आगे स्थूल-रृष्टि के अन्न से, हृस्त- 
पाद आदि स्थूल अवयव या स्यपूल इन्तियो उत्पन्न करेगा, अथवा उनका पोषण 
करेगा । परन्तु अब यह बतलाना चाहिये कि, अठारह तत्तों के समुच्चय 
से बना हुआ लिंग-शरीर पशु, पक्षी, मनुष्य आदि भिन्न भिन्न देह क्यों 
उत्पन्न करता है । सजीव सृष्टि के सचेतन तत्त्व को सांख्य-बादी “पुरुष” कहते 
हैं; और, सांख्य-मतानुसार ये पुरुष चाहे असंख्य भी हों तथापि प्रत्येक पुरुष 
स्वभावतः उदासीन तथा अकर्ता है, इसलिये पशु-पत्षी आदि प्राणियों के भिन्न 
भिन्न शरीर उत्पन्न करने का कतृत्व पुरुष के हिस्से में नहीं आ सकता । वेदान्त- 
शास्त्र में कद्दा है कि, पाप-पुगय आदि कर्मों के परिणाम से ये भेद उत्पन्न हुआ 
करते हैं । इस कर्म-विपाक का विवेचन आगे चल कर किया जायगा । सांख्यशाख्र 
के अनुसार कर्म को, पुरुष और श्रकृति से भिन्न, तीसरा तत्त्व नहीं मान सकते; 
आर जब कि पुरुष उदासीन ही है तब यह कहना पड़ता है कि कर्म, प्रकृति के 
ससस्‍्त-रज-तमोगुणों का ही. विकार है | लिंग-शरीर में जिन अठारद् तत्त्तों का 
समुश्चय है उनमें से बुद्धितत््व प्रधान है। इसका कारण यह है कि, बुद्धि ही से 
झागे अधकार आदि सत्रह्ट तत्व उत्पन्न होते हैं। प्रशात, जिसे वेदान्त में कर्म 
कहते हैं उसी को सांख्यशासत्र में, सत््व-रज-तम-गुणों के न्‍्यूनाथिक परिसाण से 
उत्पन्न होनेवाला, बाद्द का व्यापार, धर्म या विकार कहते हैं । बुद्धि के इस घर्म 
का नाम “ भाव ? है। सत्त्व-रज-तम-गुणो के तारतम्य से ये * भाव ! कई प्रकार के 
होजाते हैं। जिस प्रकार फूल में सुगंध तथा कपड़े में रंग लिपटा रहता है, उसी 
प्रकार लिंग-शरीर में ये भाव भी लिपटे रहते हैं (सांका. ४०) । इन भावों के 
झनुसार, अथवा वेदाल्त-परिभाषा से कर्म के अनुसार, लिंग-शरीर नये नये 
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जन्म लिया करता है; और जन्म लेते समय, माता-पिताओं के शरीरों, में से 
जिन दृष्यों को वद्द आकर्षित किया करता है, उन द्व्यों में भी दूसरे भाव 
आ जाया करते हैं। ' देवयोनि, मनुष्ययोनि, पशुयोनि तथा वृद्चयोनि ” ये सब 
भेद इन भावों की समुच्यता के ही परिणाम हैं (सां.का. ४३-५५) । 
इन सब भावों में सात्तिक गुण का उत्कप होने से जब मनुष्य को ज्ञान और 
वैराभ्य की प्राप्ति होती है ओर उसके कारण प्रकृति और पुरुष की भिन्नता 
समझ में आने लगती है, तब मनुप्य अपने मूलस्‍्वरूप अर्थात्‌ केवल्य पद को 
पहुँच जाता है; और तब लिंग-शरीर छूट जाता है एवं मनुष्य के दुःखों का 
पू्णोतया निवारण हो जाता है। परन्तु, प्रकृति ओर पुरुष की भिन्नता का ज्ञान 
न होते हुए, यदि केवल सात्विक गुण ही का उत्कर्ष हो, तो लिंग-शरीर देवयोनि 
में अथांत्‌ स्व में जन्म लेता हैं; रजोगुण की प्रबलता हो तो मनुष्ययोनि में 
अर्थात्‌ प्रथ्वी पर पेदा होता है; और, तमोगुगा की अधिकता होजाने से उसे 
तिर्यकूयोनि में प्रवेश करना पड़ता है (गी. १४. १८) | “ गुणा गुणेषु जायन्ते ” 
इस तत्व के ही आधार पर सांख्यशाखत्र में वणेन किया गया है कि, मानवयोनि 
में जन्म होने के बाद रेत-बिन्दु से क्रमानुसार कलल, बुदूबुद, मांस, पेशी और 
भिन्न भिन्न स्थूल इंद्रियों केसे बनती जाती हूँ (सां.का. ४३; मभा. शां. ३२०) । 
गर्भोपनिषद का वर्णन प्रायः सांख्यशाखत्र के उक्त वर्गोन के समान ही है। उपर्युक्त 
विवेचन से यह बात मालूम हो जायगी कि, सांख्यशाख में “* भाव” शब्द का 
जो पारिभाषिक अर्थ बतलाया गया है वह यद्यपि वेदान्तग्रंथों में विवज्षित 
नहीं है, तथापि भगवद्वीता में (१०. ४, ५; ७. १२) “ बुद्धिज्ञानमसंमोहः क्षमा 
सत्य दमः शमः ” इत्यादि गुणों को (इसके आगे के कछोक में) जो “ भाव ? नाम 
दिया गया है वह प्रायः सांख्यशासत्र की परिभाषा को सोच कर ही दिया गया होगा। 

इस प्रकार, सांख्यशासत्र के अनुसार मूल अव्यक्त प्रकृति से, अथवा वेदान्त 
के अनुसार मल सद्रपी परत्रह्म से, सृष्टि के सब सजीव और निर्जीव व्यक्त पदार्थ 
क्रमशः उत्पन्न हुए; और जब स॒ष्टि के संहार का समय आ पहुँचता है तब, सृष्टि- 
रचना का जो गुण परिणाम-क्रम ऊपर बतलाया गया है ठीक उसके विरुद्ध क्रम से, 
सब व्यक्त पदार्थ अव्यक्त प्रकृति में अथवा मूल ब्रह्म में लीन हो जाते हैं। यह सिद्धान्त 
सांख्य और वेदान्त दोनों शाख्त्रों को मान्य है (वे.सृ. २.३.१४; मभा. शां. २३२)। 
उदाहरणार्थ,पतश्नमह्ाभतों में से पृथ्वी का लय पानी में पानी का आप्नि में,आप्मि का वाय 
में,वायु का.-आकाश में ,आकाश का तन्मात्राओं में, तन्‍्मात्राओं का अहंकार में, अरंकार 
का बुद्धि मे,ओर बुद्धि या मद्दान्‌ का लय प्रकृति में हो जाता हैं,तथा वेदान्त के अनुसार 
प्रकृति का लय मूल ब्रह्म में हो जाता है। सांख्य-कारिका में किसी स्थान पर यह नहों 
बतलाया गया हृ कि, सृष्टि की उत्पत्ति या रचना हो जाने पर उसका लय तथा 
संद्दार होने तक बीच में कितना समय लग जाता है । तथापि, ऐसा प्रतीत होता 
है कि, मनुसंहिता ( १.६६-७३ ), भगवद्वीता (८.१७ ), तथा महाभारत 
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(शां, २३१) में वर्णित काल-गणाना सांख्यों को भी मान्य है। हमारा उत्तरायण देव- 
ताझँ का दिन है और हमारा दक्षिणायन उनकी रात है । क्योंकि, स्म्ूृतिग्रन्थों में 
आर ज्योतिषशाख की संहिता ( सयासिद्धान्त १. १३; १२.३५,६७) में भी यही 
वर्गान है, कि देवता मेरुपरव॑त पर अर्थात्‌ उत्तर प्रव में रहते हैं । अर्थात, दो 
अझयनों का हमारा एक वष देवताओं के एक दिन-शात के बराबर ओर हमारे ३६० 
वर्ष देवताओं के ३६० दिन-रात अथवा एक वर्ष के बराबर हैं । कृत, त्रेता, द्वापर 
आर कलि हमारे चार युग हूं । इन युगों की काल-गणना इस प्रकार हुँः--ऋत 

युग में चार हज़ार वर्ष, त्रेतायुग में तीन ऋज़ार, द्वापर सें दो इज़ार ओर कलि में 
णक हज़ार वर्ष । परन्तु एक युग समा होते ही दूसरा युग एकदम आरंभ नहीं 
होजाता, बीच में दो युगों के संधि-काल में कुछ वर्ष बीत जाते हूं । इस प्रकार कृत 

युग के आदि ओर अन्त में से प्रयेक ओर चार स्रा वध का, त्रेतायुग के झागे 
आर पीछे प्रय्येक आर तीन सो वर्ष का, द्वापर के पहले और बाद प्रद्यूुक ओर दो 
सो वर्ष का, आर कलियुग के पूर्व तथा अनंतर प्रत्येक ओर सती वर्ष का संधि-काल 
होता है; सब मिला कर चारों यगों का आदि-अंत सहित संधि-काल दो हज़ार वर्ष 
का होता है। ये दो हज्ञार वष झोर पहल बतलाये हुए सांख्य मंतानुलार चारों 
युगों के दस इज़ार वर्ष मिला कर कुल वारदइ इज़ार वर्ष ड्ोते हूं। ये बारह हज़ार 
ब्ष मनुष्यों के हैं या देवताओं के ? यदि मनुष्यों के माने जाये, तो कलियुग का 
आरंभ हुए पौच हज़ार वष बीत घुकने के कारण, यह कहना पड़ेगा कि, इज़ार 
मानवी वर्षों का कलियुग पूरा हो चुका, उसके बाद फिर से आनेवाला कृतयुग 
भी समाप्त हो गया आर हमने अब ब्रेतायग में प्रवेश किया है ! यह विरोध मिटाने 
के लिये पुराणों में निश्चित किया है. कि ये बारह इज़ार वर्ष देवताओं के हैं। 
देवताओं के बारह इज्तार वष, मनुष्यों के ३६०)८ १२०००- ४३,२०,०००( तेतालीस 
लाख बीस हज़ार ) वर्ष होते हूं । वतंनान पन्चाड़ीं का यग-परिमाण इसी पद्धति 
से निश्चित किया जाता है। (देवताओं के) वारद्द उज्ञार वर्ष मिल कर 
मनुष्यों का एक मह्यायुग या देवताओं का एक युग होता है । देवताओं के 
इकहृत्तर युगों को एक मन्वंतर कच्ते हैं ओर ऐसे सन्वंतर चोद हैं। परन्तु, 
पहले मन्वंतर के आरंभ तथा अंत में, ओर आगे चल कर प्रत्येक मन्वंतर के 
अखीर में दोनों ओर कृतयुग की बराबरी के एक एक ऐसे १५ संधि-काल होते हैं । 
ये पंद्रह संधिकाल ओर चोदद मन्वंतर मिल कर देवताओं के एक हज़ार युग अथवा 
बह्ादेव का एक दिन होता हू ( सूर्यत्रिद्धान्त १. १५-२० ); ओर मनुस्मृति तथा 
मदाभारत में लिखा है कि ऐसे ही हज़ार युग मिल कर बह्मदेव की एक रात च्ोती 
है ( मनु. १. ६६-७३ ओर ७६; सभा. शां. २३१. १८-३१; आर यात्क का निरुक्त 
१४. £ देखा )। इस गणना के अनुसार ब्रह्मदेव का एक दिन मनुष्यों के चार 
अठ्ज बत्तीस करोड़ वर्ष के बराबर होता है; और इसी का नाम है कल्प * । भगवन 


-++न- 


# ज्याति:शार+ के आधार पर युगादि-गणना का विचार स्वर्गीय शंकर वालक्ृष्ण दीक्षित ने 
अपने “ भारतीय ज्योतिःशास्त्र ! नामक ग्रेथ में किया है, पृ, १०३--१०५; १२३ इ. देखो ॥ 
थी, २. २७ 
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हीता (८. ५८ ओर ६. ७) में कष्ा है कि, जब शह्यदेव के इस दिन अर्थात्‌ कह्प 
का आरंभ होता हू तबः 
अव्यक्तादवध्यक्तयः सर्वाः ग्रभवंत्यदरागमे । 
राज्यागम प्रदीयंते तत्रैवाव्यक्तसंज्ञके ॥ 
“« ऋव्यक्त से सृष्टि के सब पदार्थ उत्पन्न होने लगते हैं; आर जब बह्मदेव की राक्रि 
आरभम होती ह तब सब व्यक्त पदाथ पुनश्र अव्यक्त में लीन हो जाते हैं।” 
स्मृतिग्रंथ और महाभारत में भी यही बतलाया है। इसके अतिरिक्त प्राणों में 
अन्य प्रलयों का भी वर्गान है । परन्तु इन प्रलयों में सुय-चंद्र आदि सारी सृष्टि का 
नाश नहीं हा जाता इसलिये बद्यायड की उत्पत्ति और संहार का विवेचन करते 
समय इनका विचार नहीं किया जाता । कढ्प, ब्रह्मदेव का एक दिन अथवा रात्रि 
है, और ऐसे ३६० दिन तथा ३६० रात्रियां मिल कर ब्द्मदेव का एक वर्ष दोता है। 
इसी से प्राणादिकों (विष्णुपुराणा १. ३ देखो ) में यह वर्णोन पाया जाता | कि 
ब्रह्मदेव की आयु उनके सा वर्ष की है, उसमें से आधी बीत गईं, शेष आयु के 
अधथात्‌ इृक्‍यावनवें वष के पहले दिन का अथवा खेतवाराह नामक कठप का अब 
आरंभ हुआ है; आर, इस कदप के चादःह मन्वंतरों में से छः सन्वंतर बीत चुके 
तथा सातव (अथात्‌ ववस्वत ) मन्वंतर के ७१ महायुगो में से २७ महायुग पूरे 
हो गये; एवं अब २८वें महायुग के कलियुग का प्रथम चरण अर्थात्‌ चतुर्थ भाग 
जारी हूं। संबत्‌ १६५६ ( शक १८२१ ) में इस कलियुग के ठीक ५००० वर्ष बीत 
चुके । इस प्रकार गणित करने से मालूम होगा कि, इस कलियुग का प्रलय होने 
के लिये संवत्‌ १९५६ में मनुण्य के ३ लाख £१ हज़ार वर्ष शेष थे; फिर वर्तमान 
मन्वंतर के अम्त में अथवा वतेमान कहप के अन्त मे होनेवाल मह्ताप्रलय की 
बात ही क्या! मानवी चार अब्ज वत्तीस करोड़ वर्ष का जो ब्रह्मदेव का दिन 
इस समय जारो है, उसका पूरा मध्याद्ष भी नहों हुआ अर्थात्‌ सात मन्वंतर 
भी अब तक नहों बीते हैं ! 
सृष्टि की रचना ओर संहार का जो अब ठदक विवेचन किया गया वच्द वेदान्त 
के---और प«्त्रह्म को छोड देने से सांख्यशासत्र के तत्ततज्ञान के--झाधार पर किया गया 
है इसलिये सृष्टि के उत्पत्तिक्रम की इसी परम्परा को हमारे शासत्रकार सदैव प्रमाण 
मानते हैं, ओर यही क्रम भगवद्गीता में भी दिया हुआ है । इस प्रकरगा के 
आरभ ही में बतला दिया गया है कि सृष्टयुत्पत्तिकम के बार में कुछ भिन्न भिन्न 
विचार पाये जाते हैं; जँसे श्रति-छाति-पुराणों में कहां कहीं कहा है कि प्रथम 
ब्रह्मदेव या हिस्रायगर्भ उत्पन्न हुआ, अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ और उसमें 
परमेश्वर के बीज से एक लुवशोभय अंडा निम्नत हुआ । परन्तु इन सब विचारों 
को गाश तथा उपक्षक्षएात्मक समझ कर जब उनकी उपपत्ति बतलाने का समय 
झातठा है तब यही कहा जाता है कि, हिर्शयग् अथवा ब्रह्मदेव ही प्रकृति # । 
भगवद्ठीदा (१४. ३) में त्रिगुशात्मक प्रकृति ही को बह्य कहा है “ मम योनिर्मइव्‌ 


विश्व की रचना ओर संहार | १६४ 


नहा ” और भगवान ने यह भी कहा है कि, हमारे बीत से इस प्रकृति में विगुणों 
के द्वारा अनेक मूर्तियाँ उत्पन्न होती हैं। अन्य स्थानों में ऐसा वर्णान है कि बह्मदेव 
से आरभ में दक्त प्रद्भति सात मानस पृत्र अथवा सनु उत्पन्न हुए और उन्हाने आगे 
सब चर-अचर सृष्टि का निर्माण किया (सभा, आ. ६५-६७; मभा. शॉ. २०७; मनु 
१. ३४-६३); और इसी का गीता में भी एक बार उल्लेख किया गया है (गी.१०.६)। 
पहन्‍तु, वेदान्त-गप्रन्थ यह प्रतिपादन करते हैं कि इन सब भिद्य भिन्न वर्णनों रो ब्रह्म 
देव को ही प्रकृति मान लेने से, उपयेक तात्तिक सृष्ट यत्पात्ि-क्रम से मेल है। जाता 
#ै; और, यही न्याय अन्य स्थानों में भी उपयोगी हो सकता है। उदाइरणार्थ 
शैव तथा पाशुपत दर्शनों में शिव को निमित्त कारण मान कर यह कहते हैं कि 
उप्ती से कार्य-कारण आदि पैच पदाथ उत्पन्न हुए; और नारायणीय या भागवत- 
धर्म में वाप्देव को प्रधान मान कर यह वर्णान किया है कि, पहले वासुदेव से 
संकर्षणा (जीव) हुआ. संकपंणा से प्रचम्न (मन) और प्रद्मन्न से अनिरुद् (अहंकार) 
उत्पन्न हुआ | परन्तु वेदान्तगाख के अनुसार जीव प्रत्येक समय नये सिरे से उटपन्न 
नहीं होता. वह नित्य और सनातन परमेश्वर का नित्य--अतणए्व ऋनादि--थंश है 
इसलिये वेदान्तसूत्र के दसेर अध्याय के दसरे पाद (बेय, २. २. ४२-४५ ) में, 
भागवतधम में वर्णित जीव के उत्पत्तिविषयक उपर्युक्त मत का खंडन करके, कहा 
हूं कि वह मत वेद-विरुद्ध अतरव त्याज्य है| गीता (१३. ४; १५. ७) में वेदान्त- 
सूत्रों के इसी लिद्धान्त का अनुवाद किया गया है। ह॒ती प्रकार, सांख्य-वादी प्रकृति 
ओर पुरुष दोनों को स्वतंत्र तत्त मानते हैं; परन्तु इस /ैत को स्वीकार न कर वेदा- 
न्तियों ने यह सिद्धास्त किया है कि, प्रकृति और पुरुष दोनों तक्त एक ही नित्य 
और निर्गुण परमात्मा की विभूतियाँ हैं । यही सिद्धान्त भगवद्वीता को भी ग्राश्व है 
(गी. &. १०) । परन्तु इस विषय का विघ्तारपूर्वक विवेध्वन अगले प्रकरण में किया 
जायगा। यहाँ पर केवल इतना डी बतलाना है कि, भागवत या नारायशीय धर्म में 
वर्णित वासदेव-भक्ति का ओर प्रवृत्ति-प्रधान घर्म का तरव यद्यपि भगवद्गीता को 
मान्य हैं; तथापि गीता भागवतधर्स की इस कह्पना से सहमत नहों है, कि पहले 
वासुदेव से संकषंगा या जीव उत्पन्न हुआ और उससे आगे प्रयुन्न (मन) तथा प्रयुत्न 
से झनिरुद्ध (अहंकार) का प्रादुर्भाव हुआ संक्षशा, प्रशुश्न या अनिरुद्ध का नाम 
तक गाता में नहीं पाया जाता। पानश्चरात्र में बतलाये हुए भागवतधर्म में तथा गीता- 
प्रतिपादेत भागवतधर्म में यही तो महत्व का भेद है । इस बात का उलछेख यहा 
जान बक कर किया गया हू; क्‍योंकि केवल इतने ही से, कि “ भगवद्ीता में 

भागवतधर्म बतलाया गया ह, ” कोई यह न समझ ले कि सृष्ट यत्पत्ति-क्रमा-विषयक 
अथवा जीव-परमेश्वर-स्वरूप-विषयक भागवत आदि भक्ति संप्रदाय के सत भी गीता 
को सान्‍्य हैं । अब इस बात का विचार किया जायगा कि, सांख्य-शाद्घोक्त प्रकृति 
आर पुरुष के भी परे सब व्यक्ताव्यक्त तथा ज्षराज्षर जगत्‌ के मल में कोई दूसरा 
तत्व # या नहीं । इसी को अध्यात्म या वेदास्त कहते हैं 


नवों प्रकरण । 
अध्यात्म । 


.> 


नह 





परस्तस्मात्त भावो5न्यों ध्ब्यक्ता इध्यक्तात्‌ू सनातनः | 
यः स सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्याति ॥ अ# 
गीता. ८.२० । 


प्िचले दो प्रकरणों का सारांश यही है, कि क्ञन्र-क्षे्रज्न-विचार में जिसे 
झेत्रश् कहते हैं उसी को सांख्य-शास्त्र में पुरुप कहते हैं; सब चषर-अज्ञर या 
चर-झचर सृष्टि के संहार ओर उत्पत्ति का विचार करने पर सांख्य-मत के अनुसार 
अन्त में केवल प्रकृति आर पुरुष ये ही दो स्वतंत्र तथा अनादि मूलतत्व रह जाते 
हूं; और पुरुष को अपने सारे छेशों की निश्वत्ति कर लेने तथा मोज्ञानन्द प्राप्त कर 
लेने के लिये प्रकृति से अपना भमिन्नत्व अर्थात केवल्य जान कर ब्रिगणातीत होना 
चाहिये । प्रकृति आर पुरुष का संयोग होने पर, प्रक्रि अपना खेल पुरुष के 
सामने किस प्रकार खेला करती ह इस विपय का क्रम अवांचीन सृष्टि-शास्तरवेत्ताओं 
ने सांख्य-शाखर से कुछ निराला बतलाया हैं; और संभव है, कि आगे आधिभों- 
तिक शाख्तरों की ज्यों ज्यों उन्नति होगी, त्योंवत्यों इस क्रम में और भी सुधार 
होते जावेंगे। जो हो; इस मूल सिद्धान्त में कभी कोई फर्क नहीं पड़ सकता, 
कि केवल एक अव्यक्त प्रकृति से ही सारे व्यक्त पदार्थ गुगोत्कर्ष के अनुसार 
क्रम क्रम से निर्मित होते गये हैं । पल्तु वेदान्त-केसरी इस विषय को अपना 
नहीं समझता--यह अन्य शा्खों का विषय है, इसलिये वह इस विषय पर वाद- 
विवाद भी नहीं करता । वच्द इन सब शास्त्रों सेआगे वह कर यह बतलाने के 
लिये प्रद्ृत्त हुआ हू, कि पिंड-अह्यांड की भी जड़ में कोन सा श्रेष्ठ तत्व है और 
मनुष्य उस श्रेष्ठ तत्व से केले मिल जा सकता ह अथात्‌ तद्प केसे हो सकता है। 
वेदाम्त-फेसरी अपने इस विषय-प्रदेश में आर किसी शास्त्र की गजना नहीं होने 
देता । लिद के आगे गीदड़ की भाँति, वेदान्त के सामने सारे शासत्र चुप हो जाते 
हैं। झतएव किसी पुराने सुभाषितकार ने वेदान्त का यथार्थ वन यों किया है 
तावत्‌ गजन्ति शास्त्राणि जंबुका विपिने यथा । 
न गजति महाद्यक्तिः यावद्वेदान्तकेसरी ॥ 
सांस्यशास्न का कथन है, कि छोत्र ओर क्षेत्रज्ञ का विचार करने पर निष्पन्न होनेवाला 
*# जो दमसरा अब्यक्त पदार्थ उत्त (सांख्य ) अब्यक्त से भी श्रष्ठ तथा सनातन 
है, और सब प्राणेयों का नाश शो जाने पर मी जिसका नाश नहीं होता » वी 
अंतिम गति है। 


अध्यात्म । १६७ 


 द्रष्टा ? अर्थात्‌ पुरुष या आत्मा, और कर-अज्षर सृष्टि का विचार करने पर निष्पन्न 
होनेवाली सत्त्व-रज-तम-गुणमयी अव्यक्त प्रकृति, ये दोनों स्वतंत्र हैं और इस 
प्रकार जगत्‌ के मलतत्त्व को द्विधा मानना आवश्यक है । परंतु वेदान्त इसके आगे 
जा कर यों कहता है, कि सांख्य के “ पुरुष ? निर्गुण भले ही हों, तो भी वे असंख्य 
हूँ; इसलिये यह मान लेना उचित नहीं, कि इन असंख्य पुरुषों का लाभ जिस 
बात में हो उसे जान कर प्रत्येक पुरुष के साथ तदनुसार बर्ताव करने का साम्य्य 
प्रकृति में हैं। ऐसा मानने की अपेत्ता सात्चिक तत्त्वज्ञान की दृष्टि से तो यह्दी अधिक 
युक्ति-संगत होगा, कि उस एकीकरण की ज्ञान-क्रिया का अन्त तक निरपवाद उपयोग 
किया जावे ओर प्रकृति तथा असंख्य पुरुषों का एक ही परम तत्त्व में अविभक्त रूप से 
समावेश किया जावे जो “ अविभक्त॑ विभेक्तपु ” के झनुसार नीचे से ऊपर 

की श्रेणियों में देख पड़ती हु ओर जिसकी सहायता से ही सृष्टि के अनेक व्यक्त 
पदाथा का एक अव्यक्त प्रक्राति मं समावद्र किया जाता हूं ( गी. १८. २०-२२ ) । 
मित्रता का भास होना अहंकार का परिणाम है; आर पुरुष यदि निर्गगा है, तो 
असंख्य पुरुषों के अलग अलग रहने का गण उसमें रह नहीं सकता । अथवा, यह 
कहना पड़ता है, कि वस्ततः परुष असंख्य नहीं हुं, केवल प्रक्रति की अ्हईकार- 
गुणरूपी उपाधि से उनमें अनेकता देख पड़ती है । दूसरा एक प्रश्न यह उठता है 

कि स्वतंत्र प्रकृति का स्वतंत्र पुरुप के साथ जो संयोग हुआ है, वच्द सत्य है या 
मिथ्या १ यदि सत्य मानें ठो वह संयोग कभी भी छूट नहीं सकता, अतग्व सांख्य- 
मतानुसार आत्मा को मुक्ति कभी भी प्राप्त नहीं हो सकती । यदि मिथ्या माने तो 
यह सिद्धान्त ही निममूल या निराधार हो जाता है, कि पुरुष के संयोग से प्रकृति 
अपना खेल उसके आगे खेला करती है। आर यह दृष्टांत भी दीक नहीं कि जिस प्रकार 
गाय अपने बछड़े के लिये दघ देती है, उसी प्रकार परुष के लाभ के लिये प्रक्ाति 
सदा कार्य-तत्पर रहती है क्योंकि बछड़ा गाय के पेट से ही पंदा होता हू इसलिये 
उस पर पुत्र-वात्सल्य के प्रेम का उदाहरण जसा छंगठित होता हू, वसा प्रकृति आर 
पुरुष के विषय में नहीं कह्दा जा रूकता ( जेसू. शांभा. २. २. ३ )। सांख्य-सत के 
अनसार प्रक्रति ओर पुरुष दोनों तत्त्व अत्यंत भिन्न हें--एक जड़ है, दूसरा सचेतन | 
अच्छा; जब ये दोनों पदार्थ सृष्टि के उत्पत्तिकाल से ही एक दसरे से अत्यंत मिश्र 
आर स्वतंत्र हैं, तो किर एक की प्रवृत्ति दसरे के फायदे ही के लिये क्यों होनी 
चाहिये ? यह तो कोई समाधानकारक उत्तर नहीं, कि उनका ध्वभाव ही 
वैपा है। स्वभाव ही मानना हो, तो किर हेकल का जड़ाईत-वाद क्यों 
बुरा है? हेकल का भी तिद्धान्त यही है न, कि सल प्रकृति के गुणों की 
वृद्धि द्ोते होते उसी प्रकृति में अपने आप को देखने की और रवय॑ अपने विषय में 
विचार करने की चतन्य-श कि उत्पन्न हो जाती ह--अथात्‌ यह प्रकृति का श्वभाव 
ही ह। परन्तु इस मत को स्वीकार न कर सांख्यशासत्र ने यह भेद किया है, कि 
'द्ृष्डा' अलग है और “दश्य स्ृष्ट' अलग ह। अब यह प्रश्न उपस्यित होता है कि 
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साँख्य-धादी जिस स्थाय का अवलैयन कर ९ द्रष्टा पुरुष ' और “ दृश्य सृष्टि ? में भेद 
बतलाते हैं, उसी न्याय का उपयोग करते हुए और आगे क्यों न चलें ? दृश्य सष्टि 
की कोई कितनी भी सद्मता से परीक्षा करे; ओर यह जान ले कि जिन नेत्रों से 
हम पदार्थों को देखते-परखते हैं उनके मःजातत्तुओं में अमुक अमुक गगया-धर्मं 
हूँ; तथापि इन सब बातों को जाननेवाला या “ द्रष्टा ! मित्र रह ही जाता है । फ्या 
इस : द्रष्टा ? के विषय भें, जो ' दृश्य परष्टि ” से मित्र है, विचार करने के लिये. कोई 
साधन या उपाय नहों हू ? और यह जानने के लिग्रे भी कोई सार्ग ह या नहीं, 
इस दृश्य सृष्टि का सच्चा स्वरूप जैसा हम अपनी इन्द्रियों से देखते हैं वसा ही है 
या उससे भिन्न ह ? सांख्य-वादी कच्ते हैं कि, इन प्रश्नों का निर्णय होना असम्भव 
है अतण्व यह मान लेना पड़ता हु, कि प्रकृति और प्रुष दोनों तत्व भूल ही में 
स्वतंत्र आर भित्न हैं| यदि केवल आंधदरमातिक शात्रों की प्रणाली से विचार कर 
देखें तो सांख्य-चादियों का उक्च सत अनचित नहीं कहा जा सकता। कारण यह 
है, कि सष्टि के अन्य पदार्थों को जेसे हम अपनी इन्द्रियां से देख-भाल कर उनके 
गुगा धर्मों का विचार करते हैं,वसे यह ' दष्टा परुष ? या दे खनेत्राला--अर्थात्‌ जिसे 
बेदान्त में ' आत्मा ! कहा है बइ--द्रश की, अथात्‌ अपनी ही, इन्द्रियों को ।भिक्ष 
रूप में कभी गोचर नहों हो सकता । ओर जिस पदार्थ का इस प्रकार इन्द्रिय 
गोचर होना असम्भव ह यानी जो वरठु इन्द्रियातीव है उसकी परोत्षा मानवी 
इन्द्रियों से केसे हो सकती हू ? उस आत्मा का वर्गान भगवान्‌ ने गीता ( २.२३ ) 
में इस प्रकार किया है:-- 

नैन॑ छिन्दन्ति शब्प्रागि नेन॑ दहति पावकः । 

न चेन॑ कलदयन्तापा न छोपयाति मारुतः ॥ 
अर्थात्‌, आत्मा कोई ऐसा पदार्थ नहों, कि यदि हम संष्टि के अच्यान्य पदार्थों के 
समान उस पर तेजाब आदि द्रव पदाथ डालें तो उसका दव रूप हो जाय, अथवा 
प्रयोगशाला के पने शर्खों थे काट-औटद कर उसका आनन्‍्ताीरेक स्वरूप देख लें, या 
झाग पर धर देने से उका धुओं है जाय,अथवा हवा में रखने से वह सूख जाय ! 
सारांश, सृष्टि के पदाथा की पराज्षा करने के, आधिभातिक शाख्रवेत्ताओं ने जितने 
कुछ उपाय हेँटे हैं, वे सब यहां निष्फल हो जाते हैं । सहज ही प्रश्न उठता हे, कि 
फिर “' आत्मा ? की परोक्षा हो कसे ? प्रश्न है तो विकट; पर विचार करने से कुछ 
कठिनाई देख नहीं पड़ती । भला, सांख्य-चादियों ने भी “ पुरुष ' को निर्गण और 
स्वतंत्र केसे जाना ? केवल अपने अन्तःकरण के अनुभव से ही तो जाना है न? 
फिर उसी रीति का उपयोग ग्रकाते और परुष के सच्चे स्वरूप का निर्णाय करने के 
लिये क्‍यों न किया जावे ? आधिभातिकश्ातनत्र ओर अध्यात्म-शाखत्र से जो बड़ा भारी 
मेद है, वह यही है। ञआधिभातिकशास्तरों के विषय इन्द्रिय-गोचर होते हैं; और 
ऊषध्यात्मशासखत्र का विषय इन्द्रियातीत अर्थात्‌ केवल घ्वसंवेध ह, यानी अपने 
आप ही जानने योग्य है। कोई यह कद्े कि यदि “ आत्मा ? स्वसंवेथ हू तो प्रत्येक 


अध्यात्म । १६६ 


मनुष्य को उसके विषय में ज़सा ज्ञान होवे वसा होने दो; फिर अध्यात्मशासत्र की 
आवश्यकता ही क्या हू ? हा; यदि प्रत्येक मनुष्य का मन या अन्तःकरण समान 
रूप से शुद्ध हो, तो फिर यह प्रश्न ठीक होगा । परन्तु जब कि अपना यह प्रत्यक्ष 
अनुभव है, कि सब लोगों के मन या अन्तःकरण की शुद्धि और शक्ति एक सी नहदों 
होती; तब जिन लोगों के मन अत्य॑त शुद्ध, पवित्र ओर विज्ञाल हो गये हैं, उन्हों 
की प्रतीति इस विषय में हमार लिये प्रमागुभूत होनी चाहिये।यों ही * मुझे 
ऐसा मालूम होता हैं ? ओर “ तुमे ऐसा मालूम होता है? कद्द कर निरर्थक वाद 
करने से कोई लाभ न होगा। वेदान्तशात्व तुमको युक्तियों का उपयोग करने से 
बिलकुल नहीं रोकता | वह पिऊ यही कहता है कि इस विषय में निरी यक्तियाँ बह्ीं 
तक मानी जावेंगी; जहों तक कि इन यक्तियों से झत्यंत विश्ञाल, पवित्र और निर्मल 
झब्तःकरण॒वाले मदात्माओं के इस विषय-पम्बन्धी साक्षात्‌ अनुभव का विरोध न 
होता हो; क्योंकि अध्यात्मगासत्र का विपय स्वसंवेद्य ह-अर्थात्‌ केवल आधि 
भोतिक युक्तियों से उसका निरशय नहीं हो सकता । जिस प्रकाःर आधिभातिक- 
शास्त्रों में वे अनुभव त्याज्य माने जाते हैं कि जो प्रयज्ञ के विरुद्ध हों; उसी प्रकार 
वेदान्त-शाखतर में युक्तियों की अपेक्षा उपर क्र स्वाजुभव की अर्थात्‌ आत्म-प्रतीति की 
योग्यता ही अधिक मानी जाती है । जो यकि इते अनुभव के अनुकूल हो उसे 
वेदान्ती अवश्य मानते हूं। आ्रीमान्‌ शंकराचार्य ने अपने वेदान्त-सूत्रों के भाष्य में 
यही सिद्धान्त लिखा है। अध्यात्म-शात्व का अभ्यास करनेवालों को इस पर 
हमेशा ध्यान रखना चाहिये-- 
अचिन्त्या: खछ ये भावा न तांस्तकंग साधयेत्‌ । 
प्रकातभ्यः पर यत्त तदाचन्त्यस्य लक्षणम्‌ ॥ 

“ जो पदार्थ इन्द्रियातात हैं आर इसी लिये जिनका चिन्तन नहीं किया जा सकता, 
उनका निणेय केवल तक या अनुमान ले ही नहीं कर लेना चाहिये; सारी सृष्टि की 

मूल प्रकृति से भी पर जो पदाथ है वह इस प्रकार अचिन्त्य है !--यह एक पुराना 
कोफक है जो महाभारत ( भीष्म. ५. १२ ) में पाया जाता हैं; और जो श्री 
शंकराचार्य के वेदान्तभाष्य में भी * साथयेत्‌ ' के स्थान पर * योजयेत्‌ ” के पाठ- 
भेद से पाया जाता ई (वचेत. शां.भा. २.१. २०)। मुंडः और कढठोपनिषद में 
भी लिखा है, कि आत्मज्ञान केवल तके ही ले नहीं प्राप्त हो सकता (मु. ३-२,३; 
कद, २. ८, £ और २२) । अध्यात्मगाखतर में उपतिषद्‌-प्रन्था का विशेष मच्दत्व भी 
इसी लिये है। मन को एकाग्र करने के उपायों के विपय में प्राचीन काल में इमोरे 
हिन्दुस्थान में बहुत चर्चा हो चुकी है और अन्त में इस विपय पर ( पातअल ) 
योगशासत्र नामक एक स्वतंत्र शास्त्र ही निर्मेत हो गया है। जो बड़े बड़े ऋषि इस 
योगशास्र में अत्यंत प्रवीण थे, तथा जिनके मन स्वभाव ही से अत्यंत पविन्न 
झोर विशाल थे; उन मदात्माओं ने मन को अन्तर्सुख करके आत्सा के श्वरूप के 
दिषय में जो अनभव प्राप्त किया-अथवा, आत्मा के ध्वरूप के विषय में उनकी 
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शुद्ध और शान्त बुद्धि में जो स्फूर्ति हुई--उसी का वर्शन उन्होंने उपनिषद्‌-प्र्यों में 
किया है । इसलिये किसी भी अध्यात्म तत्त का निर्णय करने में, इन श्रतिप्रग्थों 
में कद्दे गये अनुभविक ज्ञान का सहारा लेने के अतिरिक्त कोई दूसरा उपाय नहीं 
है (कठ. ४.१) | मनुष्य केवल अपनी बुद्धि की तीव्रता से उक्त आत्म-प्रतीति की 
पोषक भिन्न भिन्न युक्तियां बतला सकेगा; परन्तु इससे उस मल प्रतीति की प्रामा- 
णिकता में रत्ती भर भी न्यूनाधिकता नहीं हो सकती। भगवद्गीता की गणना स्मृति 
ग्रन्थों में की जाती है सही; पल्‍तु पद्दले प्रकरण के आरंभ ही में हम कह चुके हैं, 
कि इस विषय में गीता की योग्यता उपनिषदों की बराबरी की मानी जाती ह। 
झतएव इस प्रकरण में अब आगे चल कर पहले सिर्फ यह बतलाया जायगा, कि 
प्रकृति के परे जो आचिन्त्य पदार्थ है उसके विषय में गीता ओर उपनिषदों में कोन 
कौन से तिद्धान्त किये गये हैं; और उनके कारणों का अर्थात्‌ शाख-रीति से उनकी 
उपपत्ति का विचार पीछे किया जायगा । 

सांख्य-वादियों का द्वत--प्रकृति ओर परुप--भगवद्धीता को मान्य नहीं है। 
भगवद्गीता के अध्यात्म-ज्ञान का ओर वेदान्तशासत्र का भी पहला पिद्धान्त यह है, 
कि प्रकति ओर पुरुष से भी परे एक सवब्यापक्र, अव्यक आर अमृत तत्व हूं जो 
चर-अचर सष्टि का मल हे। सांब्यों की प्रकृति यद्यपि अच्यक हू तथापि बच त्रिगुणात्मक 
अर्थात्‌ सगुण है । परूतु प्रकृति ओर पुरुष का विचार करते समय भगवद्गीता के 
झाठवें अध्याय के बीसवें छोक में (इस प्रकरण के आरम्भ में दी यह छोक दिया 
गया है) कहा है, कि जो सगुण हू वह नाशवान्‌ हू इसलिये इस अव्यक्त और 
सगुण प्रकृति का भी नाश हो जाने पर अन्त में जो कुछ अभ्यक्त शेष रह जाता है 
बह्दी सारी प्रष्टि का सच्चा और नित्य तखव हूं। ओर आगे पन्दर॒वें अध्याय में 
( १५. १७ ) में चर और अद्धर--व्यक और अव्यक्त--इस भाँति सांख्यशास्त्र के 
अनुसार दो तत्त बतला कर यह वन किया है:-- 

उत्तम: पुरुषसवन्यः परमात्मेम्युदाह्तः । 
यो छोकत्रयमाविश्य बिमटयश्यय इंश्वरः ॥ 

अर्थात्‌, जो इन दोनों से भी भिन्न ु वहीं उत्तम पुरुष है, उसी को परमात्मा कहते 
हूँ, वह्ठी अव्यय ओर सर्वशक्तिमान्‌ है, और वह्दी तीनें। लोकों में व्याप्त हो कर 
उनकी रक्षा करता है। यह पुरुष क्षर आर अक्षर अथात्‌ व्यक्त ओर अब्यक्त, इन 
दोनों से भी परे है, इसलिये इसे “ पुरुषोत्तम ! कहा है (गी. १५.८)। महाभारत 
में भी भ्ृगु ऋषि ने भरद्वाज से परमात्मा? शब्द की व्याख्या बतलाते हुए कह्दा हैः- 


आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युक्तः संतकः प्राक्तर्गगेः । 
तैरेब तु विनिमुक्तः परमात्मेत्युदाहतः । 


अर्थात्‌ “ जब आत्मा प्रकृति में या शरीर में बद्ध रहता हूं तब उसे ज्ेतन्रज्ञ या 
जीवात्मा कहते हैं; ओर वही, प्राकृत गुणों से यानी प्रकृति या शरीर के गुणों से 
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मुक्त होने पर, * परमात्मा ' कहलाता है ” (मा. शां, १८७. २७) । स्म्भव 
# कि “ परमात्मा ? की उपयुक्त दो व्याख्याएँ भिन्न भिन्न जान पढ़ें, परव्तु वस्तुतः वे 
भिन्न भिन्न हैं नहीं। तर-अत्तर सष्टि ओर जीव (अथवा सांख्यशास्र के अनुसार 
अव्यक्त प्रकृति ओर पुरुष) इन दोनों से भी परे एक ही परमात्मा हैं इसलिये कभी 
कहा जाता है कि वह चर-अक्तर के परे है, और कभी कहा जाता है कि वह जीव 
के या जीवात्मा के (पुरुष के) परे है--एर्ब एक ही परमात्मा की ऐसी द्विविध 
ब्याख्याएँ कहने में, वस्तुतः कोई भिन्नता नहीं हो जाती। इसी अभिप्राय को मन में 
रख कर कालिदाल ने भी कुमारसम्भव में परमेधर का वर्शांन इस प्रकार किया हैं--- 
“ पुरुष के लाभ के लिये उद्यक्त द्वानेवाली प्रकृति भी तू ही है ओर स्वय॑ उदासीन 
रह कर उस प्रकृति का द्रष्टा भी तू ही है ” ( कुमा, २. १३ )। इसी भौति गीता में 
भगवान कहते हैं कि ““ मम योनिर्महदब्ह्म ” यह प्रकृति मेरी योनि या मेरा 
एक स्वरूप है ( १४७. ३ ) और जीव या आत्मा भी मेरा ही अंश इ (१५. ७ )। 
सातवें अध्याय में भी कहा है-- 
भूमिरापो5नलो वायु: ख॑ मनो बुद्धिरेव च । 
अहंकार इतौीय॑ में भिन्ना प्रकृतिरष्टचा ॥ 
अर्थात्‌ “ पृथ्वी, जल, अप्लि, वायु, आकाश, मन, बुद्धि और अहकार--हस सरह् 
झाठ प्रकार की मेरी प्रकृति है; ओर इसके सिवा ( अपरेयमितसत्वन्याँ ) सारे संसार 
का घारण जिसने किया हैं वह जीव भी मरी द्वी दूसरी प्रकृति है ” (गी. ७.४७,५ )। 
महाभारत के शान्तिपव में सांख्यों के पच्चीस तत्त्वों का कई स्थलों पर विवेचन है; 
परन्तु वचद्दी यह भी कह दिया गया है, कि इन पद्चीस तत्तवों के परे एक छड्मीसवों 
( पड़्विंशा ) परम तत्त्व है, जिसे पहचाने बिना मनुष्य “बुद्ध ' नहीं हो सकता 
( शां. ३०८ ) । सृष्टि के पदार्थों का जो ज्ञान हमें अपनी ज्ञानेन्द्रियों से होता है, 
घह्दी हमारों सारी सृष्टि है; अतणव प्रकृति या सृष्टि ही को कई सथान पर “ ज्ञान ! 
कहा है और इसी दृष्टि से पुरुष “ ज्ञाता ! कहा जाता है (शां. ३०६-३५-७१) । 
परन्तु जो सच्चा ज्ञेय है (गी. १३.१२), वह प्रकृति ओर पुरुष--शान और ज्ञाता-- 
से भी परे है, इसी लिये भगवद्गीता में उसे परम पुरुष कद्दा है। तीनों जोकों को 
व्याप्त कर उन्हें सरेच धारण करनेवाला जो यह परम पुरुष या पर पुरुष है उसे 
पहचानो, वह एक है, अव्यक्त है, निय है, अच्तर है--यद्द बात केवल भगवद्वीता 
ही नहीं किन्तु वेदान्त-शाख्त्र के सारे ग्रन्थ एक स्वर से कह रहे हूं । सांख्यशास्तर 
में ' अक्षर ” झोर “ अव्यक्त * शब्दों या विशेषणों का प्रयोग प्रकृति के लिये किया 
जाता है; क्योंकि सांख्यों का सिद्धान्त हे कि प्रकृति की अपेक्षा अधिक सूद्म और 
कोई भी सूल कारण इस जगत्‌ का नहों है ( सां.का. ६१ )। परन्तु यदि वेदान्त 
की दृष्टि से देखें, तो परअह्म ही एक अक्षर हे यानी जिसका कभी नाश नहीं होता 
आर वहच्दी अव्यक है अर्थांत्‌ जो इन्द्रिय-गोचर नहीं हैं; अतएवं, इस भेद्‌ पर पाठक 
सदा ध्यान रखें कि भ्गवद्दीता में “ ऋक्तर ' और “ अब्यक्त ' शब्दों का प्रयोग 
गी. २, २६ 
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प्रकृति से परे के परब्रद्या-स्वरूप को दिखलाने के लिये भी किया गया है (गी 
८-२०; ११.३७; १५.१६, १७ ) | जब इस प्रकार वेदान्त की दृष्टि का ध्वीकार किया 
गया तब इससें सन्देद्द नहीं कि प्रकृति को ' अक्षर ' कह्दना उचित नहीं ह-- 
चाहे वह प्रकृति ऋव्यक्त भले ह्वी हो | सशष्टि के उत्पत्तिक्रम के विषय में 
सांख्यों के सिद्धान्त गीता को भी मान्य हैं; इसलिये उनकी निश्चित परि 
भाषा में कुछ अदल बदल न कर, उन्हीं के शब्दों में चर-अज्ञर या व्यक्त- 
अझव्यक्त सृष्टि का वर्शन गीता में किया गया ह; परन्तु स्मरण रह्दे कि इस 
वर्गान से प्रकृति और पुरुष के परे जो तीसरा उत्तम पुरुष ई उसके सर्वशक्तित्व मैं, 
कुछ भी बाधा नहीं होने पाती । इसका परिणाम यह हुआ है कि जहाँ भगवद्वीता 
में परब्रह्म के स्वरूप का वर्गान किया गया दे वहीं, सांख्य ओर वेदान्त के मतान्तर 
का सन्देह मिटाने के लिये; ( सांख्य ) अव्यक्त के भी परे का अव्यक्त और ( सांख्य ) 
झत्तर से भी पर का अक्षर, इस प्रकार के शब्दों का उपयोग उसे करना पड़ा है । 
उदाइहरणार्थ, इस प्रकरण के आरम्भ में जो लोक दिया गया है, उसे देखो। सारांश, 
गीता के पाठकों को इस बात का सदा ध्यान रखना चाहिये, कि “ अव्यक ' और 
अक्षर” , ये दोनों शब्द कभी सांख्यों की प्रकृति के लिये ओर कभी वेदान्तियों के 
परब्रह्म के लिये--अथांव दो भिन्न प्रकार से -- गांता में प्रयुक्त हुए हूँ । जगत्‌ का 
मल, वेदान्त की दृष्टि से, सांख्यों की अव्यद् प्रकृति के भी परे का दसरा अव्यक्त 
तत्त्व है। जगत्‌ के आदि तत्व के विषय में सांख्य और वेदान्त में यह उपयुक्त भेद 
है । आगे इस विषय का विवरण किया जायगा के इसी भेद से अध्यात्मशाखर- 
प्रतिपादित मोक्षु-स्वरूप और सांख्यों के सोझ्ज-स्वरूप में भी भेद केले हो गया । 
सांख्यों के द्वेत-- प्र[ति और पुरुष--को न माव कर जब यह मान लिया गया, कि 
इस जगत्‌ की जड़ में परमेश्वररूपी अथवा पृरुषोउन रूपी एक तीसरा ही नित्य तत्त्व है 
और प्रकृति तथा पुरुष दोनों उसकी विभूततियों हैं, तब सहज ही यह प्रश्न होता 
हूं, कि इस तीसरे मूलभूत तत्त्व का स्वरूप क्या है ओर ग्रकृति तथा पुरुष से इसका 
कान सा सम्बन्ध है ? प्रकृति, पुरुष आर परलेश्वर, इसी त्रयी को अध्यात्मशाख्त्र में 
क्रम स॑ जगत्‌, जीव ओर परत्रह्म कच्ते हूं; आर इन तीनों वस्तुओं के स्वरूप तथा 
इनके पारस्परिक सम्बन्ध का निर्णाय करना ही वेदान्तशास्त्र का प्रधान कार्य है; एवं 
उपनिषदों में भी यद्दी चर्चा की गई है। परन्तु सब वेदान्तियों का मत इस त्रयी के 
विषय में एक नहीं हूं। कोई कद्दते हूं, कि थे तीनों पदार्थ आदि में एक ही हैं; और 
'कोई यह मानते हैं, कि जीव और जगत्‌ परमेश्वर से आदि ही में थोड़े या अत्यन्त भिन्न 
हैं। इसी से वेदान्तियों में अहूृती, विशिष्ठाह्वती और द्वंती भेद उत्पन्न हो गये हैं । 
यह सिद्धान्त सब लोगों को एक सा आह्य दूं कि जीव और जगत्‌ के सारे व्यवहार 
. परमेश्वर को इच्छा से दोते हैं ।परन्तु कुछ सांग तो मानते हूँ, कि जीव, जगत्‌ और 
परन्रह्म, इन ताना का क्लस्वरूप आकाश के समान एक ही ओर अखरिडत है; तथा 
दूसरे वेदान्ती कहते हूं कि जड़ आर चेंतन्‍्य का एक होना सम्भव नहीं, झअतएव 
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अनार या दाडिम के फल में यद्यपि अनेक दाने रहते हैं तो भी उनसे जैसे मल की 
एकता नष्ट नहीं होती, वसे ही जीव ओर जगत यद्यपि परमेश्वर में भरे हुए हैं 
तथापि ये मल में उससे भिन्न हं-ओर उपनिषदों में जब ऐसा वणान आता है के 
तीनों “एक' हैं, तब उसका अथ “ दाडिम के फल के समान एक ? जानना चाहिये। 
जब जीव के ह्वरूप के विषय में यह मतान्तर उपस्थित हो गया, तब भिन्न भिन्न 
साम्प्रदायिक टीकाकार अपने अपने मत के अनुसार उपनिषदों और गीता के भी 
शब्दों की खींचातानी करने लगे । परिणाम इसका यह हुआ कि गीता का यथार्थ 
स्वरूप --- उसमें प्रतिपादित सच्चा कर्मयोग विषय --- तो एक ओर रह्द गया और अनेक 
साम्प्रदायिक टीकाकारों के मत में गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विषय यही हो गया, कि 
गीता-प्रतिपादित वेदान्त हत मत का £ या अद्वैत मत का ! इसके बारे में अधिक 
विचार करने के पद्दले यह देखना चाहिये कि जगद ( प्रकृति ), जीव ( आत्मा 
अथवा पुरुष ), ओर परबह्म ( परसात्मा अथवा पुरुषोत्तम ) के परस्पर सम्बन्ध के 
विषय में स्वयं भगवान श्रीकृष्ण ही गीता से क्‍या कहते हूं । आगे चल कर पाठकों 
को विदित होगा कि इस विषय में गीता ओर उपनिषदों का एक ही मत € आर 
गीता में कच्चे गये सब विचार उपनिषदों में पहले ही आ चुके हैं । 

प्रकृति और पुरुष के भी परे जो पुरुषोत्तम, परपुरुष, परमात्मा या परब्रह्म है 
उसका वर्णान करते समय भगवद्दीता में पहले उसके दो स्वरूप बतलाये गये हैं, 
यथा ब्यक्त और अव्यक्त ( आँखों से दिखनेवाला और आँखों से न दिखनेवाला )। 
इसमें सन्देह देह नहीं कि व्यक्त स्वरूप अथांत्‌ इन्द्रिय-गोचर रूप सगुण ही होना 
चाहिये। ओर अव्यक्त रूप यद्यपि इन्द्रियों को अगोचर हू तो भी इतने ही से यह 
नष्ठीं कद्दा जा सकता कि वह निर्गण ही हो । क्योंकि, यद्यपि वह हमारी आँखों 
से न देख पड़े तो भी उसमें सब प्रकार के गण सच्म रूप से रह सकते हैं। इसालिये 
अव्यक्त के भी तीन भेद किये गये हैं जेसे सगुण, सगुण-निगुंण और निर्गुण । यहाँ 
गुण” शब्द में उन सब गुणों का समावेश किया गया हैं, कि जिनका ज्ञान सनुष्य 
को केवल उसका बाह्चेन्द्रियों से ही नहों होता, किन्तु मन से भी होता है । परमे 
श्र के मर्तिमान अवतार भगवान्‌ श्रीकृष्ण स्वयं साज्ञात्‌, अजुन के सामने खड़े हो कर 
उपदेश कर रहे थे, इसलिये गीता में जगह-जगह पर उन्हों ने अपने विषय में प्रथम 
पुरुष का निर्देश इस प्रकार किया हैं-- जसे; “ प्रकृति मेरा स्वरूप है ! (&.८) 
* जीव मेरा अंश है! ( १५.७ ), ' सब भ॒तों का अन्तयांमी आत्मा में हूँ (१०.२०), 
' संसार में जितनी श्रीमान्‌ या विभतिमान्‌ मूर्तियां हैं वे सब मेरे अंश 
हुई हैं? ( १०.४१ ), “ मुझमें मन लगा कर मेरा भक्त हो ”! (£.३४ ), “तो त 
मुझ में मिल जायगा, -- तू मेरा प्रिय भक्त है इसलिये में तुझे यह प्रतिज्ञापूर्वक 
बतलाता हूँ! ( १८.६५ )। और जब अपने विश्वरूप-द्शन से अज़ुन को यह प्रत्यक्ष 
अनुभव करा दिया कि सारी चराचर सृष्टि भेरे व्यक्तरू में ही साज्षात्‌ भरी हुईं है 
तब भगवान्‌ ने उसको यद्छी उपदेश किया दे, कि अब्यक्त रूप से ब्यक्तरूप की उपा- 
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सना करना अधिक सहज है; इसलिये तू मुम्क में ही अपना भाक्रिभाव रख (१२.८) 
में ही बद्म का, अब्यय मोज्ष का, शाश्वत धर्म का, आर अनन्त सुख का मूलस्थान 
हूँ ( गी. १४.२७ )। इससे विदित होगा कि गीता में आदि से अन्त तक अ्रपि 
काँश में परमात्मा के ब्यक्त स्वरूप का ही वर्णान किया गया हू । 

इतने ही से केवल भाक्ते के अभिमानी कुछ पंडितों और टीकाकारों ने यह 
मत प्रगर किया है कि, गीता में परमात्मा का व्यक्त रूप ही आन्तिम साध्य माना 
गया है; परन्तु यह मत सच नहीं कह्दा जा सकता; फ्योंकि उक्त वर्णन के साथ 
ही भगवान ने स्पष्ट रूप से कद्द दिया है, कि मरा व्यक्त स्वरूप मायिक है ओर 
उसके परे जो अव्यक्त रूप अर्थात्‌ इन्द्रियों को अगोचर हू वद्दी मरा सच्चा स्वरूप 
है। उदाहरणार्थ सातवें अध्याय (गी. ७.२४) में कहा है कि-- 

अब्यक्ते ष्यक्तिमापन्ने मन्यन्ते मामत्रुद्धयः । 
पर भावमजानन्तो ममाव्ययमन॒त्तमम्‌ || 

५ यदथ्पि मैं अब्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रियों को अगो चर हूँ तो भी मूर्ख लोग मुमे व्यक्त सम- 
भते हैँ, ९२ ब्यक्त से भी परे के मेरे श्रेष्ठ तथा अव्यय रूप को नहीं पहुचानते ” और 
इसके अगल्ले छोक में भगवान कद्दते ८ में अपनी योगमाया से आच्छादित 
ढूँ इसलिये मूर्ख लोग मुझे नहों पहचानते ” (७.२५)। फिर चोथे अध्याय में 
इन्होंने अपने व्यक्त रूप की उपपत्ति इस प्रकार बतलाई है -- “ में यद्यपि जन्म- 
रहित और अब्यय हूँ, तथापि अपनी ही प्रकृति में आधिष्ठित हो कर में अपनी माया 
से (स्वात्ममायया) जन्म लिया करता हैँ अर्थात्‌ व्यक्त हुआ करता हूँ ” (४.६) | वे 
आगे सातवें झध्याय में कहते हैं--“' यह त्रिगुणात्मक प्रकृति मेरी दैवी माया है 
इस माया को जो पार कर जाते हइ वे मुभे पाते हैं, आर इस माया से जिनका क्षान 
नष्ट 'हो जाता है वे मूठ नराधम मुझे नहों पा सकते ” (७,१५)। पझन्त में अठा- 
रहवें (१८.६१) अध्याय में भगवान्‌ ने उपदेश किया है -- “ है अर्जुन! सब 
प्राणियों के दृदय में जीव रूप से परमात्मा ही का निवास है, और वह अपनी माया 
से यंत्र के समान प्राणियों को घुमाता है ।” भगवान्‌ ने आर्ज़न को जो विश्वरूप 
दिखाया है, वही नारद को भी दिखलाया था। इसका वर्गान महाभारत के शान्ति- 
पर्वान्तर्गत नारायणीय प्रकरण (शां. ३३६) में है; पहले प्रकरण में हम बतल्ा 
चुके हैं, के नारायणीय यानी भागवतधर्म ही गीता में प्रतिपादित किया गया है। नारद 
को हज़ारों नेत्रों,रज्नों तथा झन्य दृश्य गुणों का विश्वरूप दिखला कर भगवान्‌ ने कद्दा!- 


माया होषा मया सृष्टा यन्‍्मां पश्यसि नारद | 

सर्व भूतगुणैयुक्त नेव॑ त्व॑ं शातुमहोति ॥ 
८ तुम सेरा जो रूप देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया हैं; इससे तुम यह 
न समभ्तो कि में सर्वभूतों के गुणों से युक्त हँ। ” ओर फिर यह भी कह्दा है, 
४ मेरा सबचा स्वरूप सर्वव्यापी, अव्यक और नित्य है; उसे सिद्ध पुरुष पहुचानते 
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हैँ” (शां. ३३६. ४४, ४८) | इससे कष्दना पड़ता है, कि गीता में वर्शित, भगवान्‌ 
का अजुन को दिखलाया हुआ, विश्वरूप भी मायिक ही था। सारांश, उपयुक्त विवे- 
घन से इस विषय में कुछ भी संदेह नहीं रऋह्ट जाता कि गीता का यही सिद्धान्त होना 
चाहिये-- कि यद्यपि केवल उपासना के लिये व्यक्त स्वरूप की प्रशंसा गीता में 
भगवान्‌ ने की है, तथापि परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप अध्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रियों को 
अगोचर ही है; अव्यक्त से व्यक्त होना उसकी माया है; और इस माया के पार 
हो कर जब तक मनुष्य को परमात्मा के शुद्ध तथा अव्यक्त रूप का ज्ञान न हो, 
तब तक उसे मोक्ष नहों मिल सकता । अब, इसका आधिक विचार आगे करेंगे 
कि माया क्‍या वस्तु है। ऊपर दिये गये वचनों से इतनी बात स्पष्ट है कि यह माया- 
वाद श्रीशंकराचार्य ने नये सिरे से नहीं उपस्थित किया है, किन्तु उनके पहले ही 
भगवद्गीता, महाभारत और भागवत धर्म में भी वह ग्राह्म माना गया था। श्रेता- 
श्वतरोपनिषद्‌ में भी सृष्टि की उत्पत्ति इस प्रकार कद्दी गई ह--- “ मायां तु प्रकृतिं 
विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम्‌ ??(श्वेता, ४. १०) अर्थात्‌ माया को (सांख्यों की ) प्रकृति 
जानो और परमेश्वर को उस माया का अधिपति, कि जिसने अपनी माया से 
विश्व निर्माण किया है। 

इतनी बात यद्यपि स्पष्ट दो चुकी कि परमेश्वर का श्रेष्ठ ध्वरूप व्यक्त नहीं अब्यक्त 
है, तथापि थोड़ा सा यह विचार होना भी अवश्यक है कि परमात्मा का यह श्रेष्ठ 
अव्यक्त स्वरूप सगुण है या निर्गुण । जब कि सगुणा अव्यक्त का हमारे सामने 
यह एक उदाहरण है, कि सांख्यशास्र की प्रकृति अव्यक्त (अर्थात्‌ इन्ह्रियों को 
अगोचर ) होने पर भी सगुणा अर्थात्‌ सत्त-रज-तम-गुणामय हैं; तब कुछ लोग 
यह कहते हैं कि परमेश्वर का अव्यक्त और श्रेष्ठ रूप भी उसी प्रकार सगुणा माना 
जावे । अपनी माया से क्यों न हो; परन्तु जब वही अव्यक्त परमेश्वर ब्यक्त-सृष्टि 
निर्माण करता है (गी. £.८) और सब लोगों के हृदय में रह कर उनसे सारे ब्यापार 
कराता है (१८. ६१), जब वह्दी सब यशों का भोक्ता और प्रभु है (६. २४) जब 
प्राणियों के सुख-दुःख आदि सब “ भाव ? उसी से उत्पन्न होते हैं ( १०.५ ), और 
जब प्राणियों के हृदय में श्रद्धा उत्पन्न करनेवाला भी वही है एवं “ लभते च तत: 
कामान्‌ मयेव विहितान्‌ दि तान्‌ ” ( ७.२२ )--प्राणियों की वासनाओं का फल 
देनेवाला भी वह्दी हैं; तब तो यह्दी बात सिद्ध होती है, कि वह अव्यक्त अर्थात्‌ 
इन्द्रियों को अगोचर भले ही हो, तथापि वह्द दया, कठृंत्व आदि गुणों से युक्त 
धर्थात्‌ ' सगुण ! अवश्य ही होगा । परन्तु इसके विरुद्ध भगवान्‌ ऐसा भी कहते 
हैं, कि “* नमां कर्माणि लिम्पन्ति ”--मुमे कर्मों का अर्थात्‌ गुणों का कभी स्पर्श भी 
नहों होता ( ४.१४ ); प्रकृति के गुणों से मोद्दित हो कर म॒र्ख लोग आत्मा ही को 
कर्ता मानते हैं ( ३.२७; १४.१६ ); अथवा, यह अव्यय और अकर्त्ता परमेश्वर ही 
प्राणियों के हृदय में जीवरूप से निवास करता है (१३.३१) और इसी लिये यद्यपि 
वह प्राणियों के कर्तृत्व और कर्म से वस्तुतः अलिप्त है, तथापि अज्ञान में फँसे 
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रुए लोग मोचित हो जाया करते हैं ( ५.१४,१५ ) । इस प्रकार अभ्यक्त अथांत्‌ 
इब्द्रियों को अगोचर परमेश्वर के रूप --सगण और निरगंगा -- दो तरह के ही नहीं 
हूं; प्रत्युत इसके अतिरिक्त कहीं कद्दीं इन दोनों रूपों को एक मिला कर भी अव्यक्त 
परमेश्वर का वर्णान किया गया है। उदाहरणार्थ, “ भूतभ्ृत्‌ न च भृतस्थो ” (६.५) 
“--में भूतों का आधार हो कर भी उनमें नहीं हूँ, “'परबह्म न तो सत्‌ हु ओर न असत्‌” 
(१३.१२); “सर्वेद्वियवान होने का जिसमें भास हो परन्तु जो सर्वेद्रिय-रद्धित है; और 
निगंण हो कर गुणों का उपभोग करनेवाला है ” ( १३.१४ ); “ दूर ह ओर समीप 
भी हैं” ( १३.१५ ); “ अविभक्त है ओर विभक्त भी देख पड़ता है ” (१३.१६) 
-- इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का सगगा-निर्गणा मिश्रित अर्थात्‌ परस्पर-विरोधी 
बन भी किया गया है। तथापि आरम्भ में, दसरे ही अध्याय में कहा गया है 
कि “ यह आत्मा अव्यक्त, अचिन्य और अविकार्य ह€ ” ( २,२५); और इसके 
झागे तेरहवे अध्याय में -- “ यह परमात्मा अनादि, निगंण ओर अव्यक्त है इस- 
लिये शरीर में रह कर भी न तो यह कुछ करता हु आर न किसी में लिप्त होता हृ” 
( १३.३१ )-- इस प्रकार परमात्मा के शुद्ध, निर्गण, निरवयव, निर्विकार, आचिन्त्य, 
झनादि और अव्यक्त रूप की ही श्रेष्ठता का वर्गान किया गया है । 

भगवद्वीता की भांति उपनिषदों स॑ भी अज्यक परमात्मा का स्वरूप तीन 
प्रकार का पाया जाता ह--अर्थात्‌ कभी सगरुग, कभी उभयविध यानी सगुण- 
निर्गुण मिश्रित ओर कभी केवल निगुंगु । इस बात को कोई आवश्यकता नहीं कि 
उपासना के लिये सदा प्रदक्ष मूर्ति ही नेत्रों के सामने रहे । ऐसे स्वरूप की भी 
उपासना दो सकती हू कि जो निराकार अर्थात्‌ चक्तु आदि ज्ञानोद्दियों को अगोचर 
हो । परन्तु जिसकी उपासना की जाय, वह चक्तु आदि ज्ञानेन्द्रियों को गोचर भले ही 
न हो; तो भी मन को गोचर हुए बिना उसकी उपासना होना सम्भव नहीं है। 
बपासना कहते हैँ चिन्तन, मनन या ध्यान को । यदि चिन्तित वस्तु का कोई रूप 
न हो, तो न सही; परन्तु जब तक उसका अन्य कोई भी गुण मन को मालूम न 
हो जाय तब तक वह चिन्तन करेगा ही किसका ? अतण्व उपनिषदों में जहाँ 
जहाँ अव्यक्त अर्थात्‌ नेत्रों से न दिखाई देनेवाले परमात्मा की ( चिन्तन, मनन, 
ध्यान ) उपासना बताई गई है, वहां बद्ौं अव्यक परमेश्वर सगुण ही कल्पित 
किया गया है। परमात्मा में कल्पित किये गये गुण उपासक के अधिकारानुसार 
न्‍्यूनाधिक व्यापक या साच्विक रहते हैँ; आर जिसको जी निष्ठा हो उसको बैसा ही 
फल भी मिलता है। छांदोग्योपनिषद (३. १४. १) में कद्दा है, क्नि “पुरुष ऋतु 
मय है, जिसका जैसा क्रतु (निश्चय ) हो, उसे मत्यु के पश्चात्‌ वेसा ही फल भी 
मिलता है, ' और भगवद्गीता भी कद्दती है--“ देबताओं की भक्ति करनेवाले 
देवताओं में आर पितरों की भक्ति करनेवाले पितरों में जा मिलते हैं? (गीं. & 
२५ ), अथवा “यो यच्छुडः स एवं सः '--जिसकी जैसी श्रद्धा हो उसे वैसी ही 
सिद्धि प्राप्त होती है (१७. ३ ) | तात्पय यह है, कि उपासक के अधिकार-मभेद के 
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झनुखधार उपास्य अव्यक्त परमात्मा के गुण भी उपनिषदों में भिन्न भिन्न कहे गये 
हूँ । उपनिषदों के इस प्रकरण को “विद्या? कहते हैं। विद्या ईश्वर-प्रात्ति का ( उपासना- 
रूप ) मार्ग है ओर यह मार्ग जिप प्रकरण में बतलाया गया है उसे भी “ विद्या ! 
ही नाम दिया जाता है। शांडिल्यविद्या ( छां. ३. १४ ), पुरुषावद्या ( छां. ३. 
१६, १७) , पर्यकविद्या (कोषी, १) , प्राणोपासना ( कोषी.२ ) इत्यादि अनेक प्रकार 
की उपासनाओं का वर्णन उपनिषदों में किया गया हैं; ओर इन सब का विवेचन 
वेदान्तपूत्रों के तृतीयाध्याय के तीसरे पाद भें किया गया है। इस प्रकरण में अव्यक्त 
परमात्मा का सगुण वर्णन इस प्रकार है कि वह मनोमय, प्राणशरीर, भारूप, सत्य- 
संकल्प, आकाशात्मा, सर्वेकर्मा, सर्वक्राम, सर्वंगंध ओर लर्वरस है ( छा. ३. १४. 
२)। तैत्तिरीय उपनिषद में तो अन्न, प्राण, मन, ज्ञान या आनंदू--इन रूपों में भी 
परमात्मा की बढ़ती उईं उपासना बतलाईं गई हैं (तै. २. १-५; ३. २-६)। बहदार- 
ण्यक (२. १) में गार््य बालाकी ने अजातशत्रु को पहले पहल आदित्य, चन्द्र, 
विद्यत्‌, आकाश, वायु, अम्नि, जल या दिशा मे रहनेवाले पुरुषें। की ब्रह्मरूप उपा- 
सना बतलाई है; परन्तु आगे अजातश॒त्र ने उससे यह कहा कि सच्चा बद्धा इनके 
भी परे है, और अन्त में प्राणोपासना ही को मुख्य ठहराया हैं। इतने ही से यह 
परम्परा कुछ पूरी नहीं हो जाती । उपयुक्त सब बह्मरूपों को प्रतीक, अथीत्‌ इन 
सब को उपासना के लिये कल्पित गौणा ब्रह्मस्वरूप, अथवा त्रह्मनिदशेक चिन्ह 
कहते हैं; ओर जब यही गोण॒रूप किसी मूर्ति के रूप में नेत्रो के सामने रखा जाता 
हैँ तब उद्ी को * प्रतिमा ? कइते हैं। परन्तु स्मरण रद्दे कि सब उपनिषदों का 
सिद्धान्त यह्दी है, कि सच्चा ब्रह्मस्थरूप इससे मिद्न हू ( केन. १. २-८ )। इस बह्म 
के लक्षणों का वबणेन करते समय कहीं तो “ सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म ” ( तंत्ति. २. $ ) 
या  विज्ञानमानन्द अह्म ? (व. ३. £. २८) कहा हैं; ओर कई। 'सबच्िदानन्दरूप” कह 
कर अर्थात्‌ बह्म सत्य ( सत्‌ ), ज्ञान ( चित ) आर आनन-दुरूप है, इस प्रकार सब 
गुणों में समावेश करके वर्शन क्लिया गया है। आर अन्य स्थानों में भगवद्गीता के 
समान ही, परस्पर-विरुद्द गुणों को एकत्र कर ब्रह्म का वर्णन इस प्रकार किया गया 
है, कि 'बक्ष सत्‌ भी नहीं और अखसत्‌ भी नहीं '(ऋ. १०. १२६. १) अथवा “अणो- 
रणीयान्महतो मद्दीयान्‌ ” अर्थात्‌ अगु से भी छोटा और बड़े से भी बड़ा है ( कठ- 
२. २० ), ' तदेजति तश्नैजति तत्‌ दूरे तद्गतिके ” अर्थात्‌ वह हिलता है और 
दिलता भी नहीं; वह दूर है आर समीप भी है (ईश. ५; सु. ३. १. ७) या * सर्वे- 
व्ियगुणाभास ! हो कर भी “ सर्वेश्द्रियविवर्जित ' दे(वता, ३. १७)। मृत्यु ने 'नचि- 
केता को यह उपदेश किया है, कि अन्त में उपरक्त सब लक्षणों को छोड़ दो और जो 
घर्म और अधर्स के, कृत और अकृत के, अथवा भूत और भव्य के भी परे है उसे 
ही ब्रह्म जानो ( कठ. २. १४ )। इसी प्रकार मद्दाभारत के नारायणीय धर्म में बह्मा 
रुद् से (मभा. शां. ३५१. ११) , और सोक्षधर्म में नारद शुक से कहते हैं (३३१. 
४४ ) । ब्रद्ददारणयक्ोपनिषद्‌ ( २. ३. २) में भी पृथ्वी, जल और अप्ति-इन तीरों 
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को बह्म का मूर्तरूप कहा है; फिर वायु तथा आकाश को अमूर्तरूप कह कर 
दिखाया है, कि इन अमृर्तों के सारभूत पुरुषों के रूप या रन बदल जाते हैं; और 
झान्‍्त में यह उपदेश किया है कि “ नेति ! “ नेति ' अर्थात्‌ अब तक जो कहा गया 
है, वह नहों है, वह ब्रह्म नहीं है--इन सब नाम-रूपात्मक मूर्त या अमूर्त पदार्थों 
के परे जो “'अग॒द्य ' या ' अवर्पानीय ! है उसे ही परबह्म समभ्तो (बह. २. ३.६ 
झौर वेसू, ३. २. २२) | अधिक क्या कहें; जिन जिन पदार्थों को कुछ नाम दिया 
जा सकता है उन सब से भी परे जो है वही ब्रह्म है ओर उस ब्रह्म का अव्यक्त तथा 
निगुण स्वरूप दिखलाने के लिये “ नेति” * नेति ” एक छोटा सा निर्देश, आदेश 
या सत्र ही हो गया है। ब्रहदारणयक्र उपनिषद में ही उसका प्रयोग चार बार 
झुआ है (बह. ३. ६. २६; ४. २. ४; ४७.२२; ४. ४. ५. १५)। इसी प्रकार दूसरे उप- 
निषदों में भी परअह्म के निगुग और आचिन्त्य रूप का वर्गान पाया जाता है; जसे-- 
“ यतो वाचो निवतैन्ते अप्राप्य मनसा सह ”” (तात्ति, २. &); “ अद्वेश्यं ( अदृश्य ), 
श्ाग्माहं ” (सु. १. १. ६), “न चक्तुषा गृद्यते नाउपि वाचा (मुँ.३.१.८); अथवा-- 
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धर्थात वच्द परबह्म, पन्चमहाभूतों के शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गंध-इन पाँच 
गुणों से रहित, अनादि-अनन्त और अव्यय है ( कढ. ३.१५; बेस. ३.२.२२-३० 
देखो )। मचह्ााभारतान्तर्गत शान्तिपव में नारायशीय या भागवतधर्म के वर्णान में 
भी भगवान्‌ ने नारद को अपना सच्चा स्वरूप “ अदृश्य, अप्रेय, अस्पश्य, निगुण, 
निष्कल (निरवयव), अज, नित्य, शाश्वत्‌ और निष्क्रिय ” बतला कर कहा है कि 
वह्दी सृष्टि की उत्पत्ति तथा प्रलय करनेवाला त्रिगुणातीत परमेश्वर है, और उसी 
को “ बासुदेव परमात्मा ” कहते हूँ (मा. शां. ३३६.२३--२८) । 

उपयुक्त वचनों से यह प्रगठ होगा, कि न केवल भगवद्वीता में ही बरन्‌ महा- 
भारतान्तर्गत नारायणीय या भागवतघम में और उपनिषदों में भी परमात्मा का अब्यक्त 
स्वरूप ही व्यक्त स्वरूप से श्रेष्ठ माना गया है, ओर यही अव्यक्त श्रेष्ठ स्वरूप वहाँ 
तीन प्रकार से वर्णित ई अर्थात्‌ सगुण, सगुण-निर्गुण और अन्त में केवल निगुंग । 
अब प्रश्न यह है, कि अव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूप के उक्त तीन परस्पर-विरोधी रूपों का 
भल किस तरह मिलाया जावे ? यह कहा जा सकता है, कि इन तीनों में से जो 
सगुण-निर्गुण अर्थात्‌ उमयात्मक रूप है, वह सगुण से निर्गुण में (अथवा अजय 
में) जाने की सीढ़ी या साधन है । क्योंकि, पहले सगुण रूप का ज्ञान होने पर ही, 
धीरे धीरे एक एक गुणा का त्याग करने से, निर्गुण स्वरूप का अनुभव हो सकता 
है; और इसी रीति से अद्यप्रतीक की चढ़ती हुईं उपासना उपनिषदों में बतलाई गई 
ह। उदाहरणार्थ, तैत्तिरीय उपानषद का न्गुवल्ला में वरुण ने भ्गु को पहले यह्टी 
इपदेश किया है कि अन्न ही ब्रह्म है; फिर क्रम ऋम से प्राण, सन, विज्ञान और 
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झआननदू--इन ब्रह्मरूपों का ज्ञान उसे करा दिया है (तत्ति. ३.२--६) | अथवा ऐसा 
भी कहद्दा जा सकता ह, कि गृगा-बोधक विशेषयों से निगुंण रूप का वगान करना 
असम्भव है, अतएव परस्पर-विरोधी विशेषणों से ही उसका वर्णन करना पड़ता 
हैं । इसका कारण यह है, कि जब हम किसी वस्तु के सम्बन्ध में दर ? यथा * सत्‌ 
शब्दों का उपयोग करते हूं, तब हमें किसी अन्य वस्तु के * समीप ! या “ असत्‌ 
होने का भी अप्रत्यत्त रूप से वोध हो जाया करता ह्‌। पह्तु यदि एक रही बह्म 
सर्वव्यापी है, तो परमेश्वर को “ दूर ? या * सत्‌ ! कह कर “ समीप * या * असत्‌ ” 
किसे कहें ? ऐसी अवस्था में “ दूर नहों, समीप नहों; सत्‌ नहों, असत्‌ नहीं !-- 
इस प्रकार की भाषा का उपयोग करने से दूर और समीप, सत्‌ और असत्‌ इंत्यादि 
परस्पर-सापेज्ञ गएा की जोडियो बिलगा दी जाती हैं; और यह बोध होने के लिये 
परस्पर-विरुद्ध विशेषणों की भाषा का ही व्यवहार में उपयोग करना पड़ता | कि 
जो कुछ निर्गण, सर्वव्यापी, सदा निःपेल और स्वतंत्र बचा हू, वहीं सच्चा ब्रह्म 
(गी.१३. १२) | जो कुद्ध है वच्दध सब ब्रह्म ही है, इसलिये दर भी वच्दी, समीप 
भी वचह्दी, सत्‌ भी वह्दी ओर असत्‌ भी वच्दी ह। अतएव दूसरी दृष्टि से उसी ब्रह्म 
का एक ज्वी समय परस्पर-विरोधी विशेषशां के द्वारा वर्णन किया जा सकता है (गी 
११.३७; १३.१५ ) | अब यद्यपि उभयविध सगुण-निर्गुंण वर्शन की उपपत्ति इस 
प्रकार बतला चुके; तथापि इस बात का स्पष्टीकरण रहद्दी जाता हू, कि एक ही 
परमेश्वर के परस्प(-विरोधी दी स्वरूप--सगगा आर निर्गणु--केसे हो रूकते हैं। माना 
कि जब अव्यक परमेश्वर व्यक्त रूप अर्थात इन्द्रिय-गोचर रूप घारण करता हु, 
वह उसकी माया कहलाती हूं; परनपु जब वह व्यक--यानी इन्द्रिय-गोचर--न होते 
हुए अव्यक रूप में ही निर्गुण का सगुण हो जाता है, तब उसे क्‍या कहें ? उदा 
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हरणशायथ, एक ही निशाकार परमेश्वर को को३ 'नेति नेति' कष्ट कर निर्गण मानते हैँ; 
और कोई उसे सच््वगुण-सम्पन्न, सर्वकर्मा तथा दयालु मानते हैं । इसका रहस्य 
क्या है ? उक्त दोनों में श्रेष्ठ पक्ष कान सा है ? इस नि्गुण आर अव्यक्त ब्रह्म से 
सारी ब्यक्त सष्टि ओर जीव की उत्पत्ति केसे हुई ? -- इत्यादि बातों का खुलासा 
हो जाना आव यक है। यह कहना मानों अध्यात्मशासत्र को जड़ ही को काटना 
रू कि, सब संकल्पों का दाता अव्यक्त परमेश्वर तो यथार्थ मे सगगणा है ओर उपनि 
षदों में या गीता में निगंगा-ध्वरूप का जो वगान किया गया है, वह केवल अति 
शयोकि या प्रशंसा है । जिन बड़े बड़े महात्माओं और ऋषियों ने एकाग्न मन करके 
सूच्म तथा शान्त विचारों से यह सिद्धान्त ढूँढ़ निकाला, कि “ यतो वाचो निव॑न्ते 
अप्राप्य सनता सह ? ( ते. २.६. ) -- मन को भी जो दुर्गंस है आर वाणी भी 
जिसका वर्णान नहीं कर सकती, वही अन्तिम बरह्मस्वरूप है, उनके आत्मानुभव को 
अतिशयोक्ति केसे कह्दें ! केवल एक साधारण मनुष्य अपने क्षुद्र मन में यदि अनन्त 
निर्गुण बढ को अहगा नहीं कर सकता इसलिये उसका यह कहना, कि सच्चा बह्म सगुण 
ही है, मानों सूर्य की अपेक्षा अपने छोटे से दीपक को श्रेष्ठ बतलाना है! हाँ; 
थी, २. २७ 
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निर्गुण रूप की उपपत्ति उपनिषदों में और गीता में न दी गई होती, तो बात ही 
दसरी थी; परन्तु यथार्थ में वेसा है नहीं । देखिये न, भगवद्गीता में तो स्पष्ट दी कह्दा 
है कि परमेश्वर का सच्चा श्रेष्ट स्वरूप अव्यक्त है, और व्यक्त सृष्टि का रूप धारण 
करना तो उसकी माया हूं (गी. ४.६ ); परन्तु भगवान्‌ ने यह भी कहा हू, कि 
प्रकृति के गुणों से “ मोइ में फेस कर मूर्ख लोग ( अव्यक्त ओर निगुंण ) आत्मा 
को ही कर्ता मानते हैं ? ( गी. ३. २७-२६ ) , किन्तु ईश्वर तो कुछ नहीं करता, 
लोग केवल अश्ञान से फँस जाते हैं (गी. ५. १५); अर्थात्‌ भगवान्‌ ने स्पष्ट शब्द 
में यह उपदेश किया है, कि यथ्रपि अव्यक्त आत्मा था परमेश्वर वस्तुतः निर्मुण 

( गी. 3३.३१ ) तो भी लोग उस पर “' मोह ? या “ अज्ञान ? से कतृत्व आदि गुणों 
का अध्यारोप करते हैं और उसे अव्यक्त सगुण बना देते हैं ( गी. ७.२४ ) । उक्त 
विवेचन से परमेश्वर के स्वरूप के “ विषय ? में गीता के यह्दी सिद्धान्त मालूम होते 
हूंः-- ( १ ) गीता में परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का यद्यपि बचुत सा वर्गान है तथापि 
परमेश्वर का मूल ओर श्रेष्ठ स्वरूप निर्गण तथा अव्यक्त ही है और मनुष्य मोह या 
अज्ञान से उसे सगुण मानते हूँ; ( २) सांख्यों की प्रकृति या उसका व्यक्त फेलाव 
-- यानी अखिल संसार -- उस परमेश्वर की माया है; ओर ( ३ ) सांख्यों का पुरुष 
यानी जीवात्मा यथार्थ में परमेश्वर-रूपी, परमेश्वर के समान ही निर्गंण और अकर्ता 
हूं, परन्तु अज्ञान के कारण लोग उस कर्ता मानते हूं। वेदान्तशाल्ष के सिद्धान्त भी 
ऐसे ही हूं; परन्तु उत्तर-वेदान्त-अन्थों में इन घिद्धान्तों को बतलाते समय साया और 
अविदया में कुछ भेद किया जाता ह। डउदाहरणाथ, पश्चदशी सें पहले यह बतलाया 
गया हू, कि आत्मा आर परबत्रह्म दोनों मूल से एक ही यानी ब्रह्मस्वरूप हूं, आर 
यह चित्स्वरूपी ब्रह्म जब माया में प्रतिबिम्बित होता हू तब सत्त्व-रज-तम गुणमयी 
( सांज्यों की मूल ) प्रकृति का निर्माण होता हं। परन्तु आगे चल कर इस माया 
के ही दो भेद -- माया ” ओर “ अविद्या !-- किये गये हैं आर यह वतलाया 
गया हू, कि जब माया के तीन गुणों सें से * शुद्ध” सत्तगुण का उत्कषे होता है 
तब उसे केवल माया कहते हैं, आर इस साया में प्रतिबिभ्बित होनेवाले ब्रह्म को 
सगुण यानी व्यक्त इश्वर ( द्िरशयगर्भ ) कइते हैं; और यदि यही सत्त गुण “अशुद्ध? 
हो तो उसे “ अविद्या ? कद्दते हैँ, तथा उस आवियदा में प्रतिबिम्बित ब्रह्म को 'जीव! 
कहते हूँ (पञ्न. १.१५-१७) | इस दृष्टि से, यानी उत्तरकालीन वेदान्त की दृष्टि से, देखें 
तो एक ही माया के स्वरूपतः इस प्रकार दो भेद करने पड़ते हैं --- अर्थात्‌ परबह्मा 
से “ ब्यक ईश्वर ' के निर्माण होने का कारण साया है और “ जीव ! के निर्माण 
होने का कारण अविद्या है। परन्तु गीता में इस प्रकार का सेद नहीं किया गया है। 
गीता कहती है, कि जिस माया से स्वयं भगवान्‌ व्यक्त रूप यानी सगणा रूप धारण 
करते हैं ( ७.२५ ), अथवा जिस माया के द्वारा अष्टया प्रकृति अर्थात सृष्टि की 
सारी विभातियों उनसे उत्पन्न होती हूँ (४.६), उसी माया के अज्ञान से जीव मोहित 
होता है ( ७.४-१५ ) | * अविदया ' शब्द गीता में कहों भी नहों झाया है; और 
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शेताश्वतरोपनिषद में जहाँ वह्द शब्द आया है वहाँ उसका स्पष्टीकरण भी इस 
प्रकार किया है, कि माया के प्रपन्न को ही 'अविज्ञा' कहते हैं (श्वेता, ५.१) | झतप्थ 
उत्तरकालीन वेदान्त-प्रन्थों में केवल निरूपण की सरलता के लिये, जीव और इंश्वर 
की दृष्टि से, किये गये सूद्म भेद -- अर्थात्‌ माया और अविद्या -- को स्वीकार न 
कर हम “ माया, ” “ झविद्या ! और “ अज्ञान ” शब्दों को समानार्थक ही मानते 
हैं; और अब शास्त्रीय रीति से संक्षेप में इस विषय का विवेचन करते हैं, कि त्रिगु- 
णात्मक माया, आविदया या अज्ञान और मोह का सामान्यतः तात्विक स्वरूप कया 
#, और उसकी सहायता से गीता तथा उपनिषदों के सिद्धान्तों की उपपस्ति 
केसे जानी जा सकती है। 

निर्गुण और सगुण शब्द देखने में छोटे हैँ; परतु जब इसका विचार करने 
लगें कि इन शब्दों में किन किन बातों का समावेश होता है तब सारा ब्रद्मायड 
दृष्टि के सामने खड़ा हो जाता है। जैसे, इस संसार का मूल जब वह्दी अनादि 
पत्हझ है जो एक, निश्चिय और उदासीन है तब उसी में मनुष्य की इन्द्रियों को 
गोचर होनेवाले अनेक प्रकार के व्यापार और गुणा कैसे उत्पन्न हुए तथा उस 
अखंड परब्रद्म के खंड कैसे हो गये; अथवा जो मल में एक ही है उसी के बहु- 
विध भिन्न भिन्न पदार्थ केसे दिखाई देते हूँ; जो परत्रह्म निर्विकार है और जिसमें 
खट्दा, मीठा, कडुवा या गाड़ा-पतला अथवा शीत, उप्ण आदि भेद नहीं हैं, उसी 
में नाना प्रकार की रुचि, न्‍्यूनाधिक गाड़ा-पतला-पन, या शीत ओर उष्णा, सुख 
और दुःख, प्रकाश और अँघेरा, मृत्यु और अमरता इत्यादि अनेक प्रकार के दन्द् 
केसे उत्पन्न हुए; जो परबह्मं शान्त और निर्वात ुे उसी में नाना प्रकार के शब्द केसे 
निर्माण होते हैँ; जिस परबह्म में भीतर-बाइर या दूर और समीप का कोई मेद 
नहीं है उसी में आगे या पीछे, दर या समीप, अथवा पूर्व-पश्चिम इत्यादि दिक्‍्कृत 
या स्थलकृत सेद कैसे हो गये; जो परबद्या अविकारी, श्रिकालाबाधित, नित्य और 
अम्त है उसी के न्यूनाधिक काल-मान से नाशवान्‌ पदार्थ कैसे बने; अथवा जिसे 
कार्य कारण-भाव का स्पर्श भी नहीं होता उसी परबह्म के कार्य-कारण-रूप--मैसे 
मिट्टी और घड़ा--क्यों दिखाई देते हैं; ऐसे ही आर भी अनेक विषयों का उक्त छोटे 
से दो शब्दों में समावेश हुआ है । अथवा संक्षेप में कह्दा जाय तो, अब इस बात 
का विचार करना है कि एक ही में अनेकता, निईवन्द्र में नाना प्रकार की इन्द्बता, 
अट्ेत में दंत ओर निःसंग में संग कैसे हो गया। सांख्यों ने तो इस झगड़े से 
बचने के लिये यह द्वैत कल्पित कर लिया है, कि नियुंण और नित्यपुरुष के साथ 
ही त्रिगुणात्मक यानी सगुण प्रकृति भी नित्य और स्वतंत्र है। परंतु जगत्‌ के भूल- 
तत्त्व को ढूँढ़ निकालने की मनुष्य की जो स्वाभाविक प्रद्माति है, उसका समाधान 
इस द्ैत से नहीं होता; इतना ही नहीं, किन्तु यह द्वत युक्तिवाद के भी सामने 
झहर नहों पाता । इसलिये प्रकृति ओर पुरुष के भी पर जा कर उपनिषत्कारों ने यह 
सिद्धान्त स्थापित किया है कि साथ्िदानर्द अद्य से भी श्रेष्ठ श्रेणी का ' निर्गुण ” अहम 
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ही जगत्‌ का मूल है। परंतु अब इसकी उपपत्ति जानना चाहिये कि निगंण से सगुगा 
हुआ, क्योंकि सांख्य के समान वेदान्त का भी यह सिद्धान्त हे कि जो वस्तु नहा 

बह रहती ही नहीं, उससे “ जो वस्तु हू” उसकी कभी उत्पात्ति नहों हो सकती। इस 
सिद्धान्त के अनुसार निर्गुश ( अथीत्‌ जिसमें गुण नहीं उस ) बह्म से सगुण सृष्टि के 
पदार्थ ( कि जिन में गुण हैं ) उत्पत्त हो नद्टों सकते | फिर सगुण आया कहां से ? 
यदि कह कि सगुण कुछ नहीं हृ्‌ तो, वह प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर है। ओर यदि निगुंण के 
समान सगुण को भी सद्य मानें; तो हम देखते हें कि इन्द्रिय-गोचर 'होनेवाले शब्द, 
स्पर्श, रूप, रस आदि सब गुणों के स्वरूप आज एक हैं तो कल दूसरे ही--अर्थात्‌ वे 
मिय परिवर्तनशील होने के कारण नाशवान्‌, विकारी आर अशाश्वत हैं; तब तो (ऐसी 
कह्पना करके कि परमेश्वर विभाज्य है ) यही कहना होगा कि ऐसा सगुण परमेश्वर 
भी परिवरततंतशील एवं नाशवात्र्‌ है। परन्तु जो, विभाज्य ओर नाशवान्‌ हो कर सृष्टि के 
नियमों की पकड़ में नित्य परतंत्र रहता हु,उसे परमेश्वर ही केसे कहे ? साथंश चाहे 
यह मानो कि इर्द्रिय-गोचर सारे सगुण पदार्थ पश्चमहाभूतों से निर्मित हुए हैं अथवा 
सोख्यानुपारा या आधिसातिक इंटि से यह अनुमान कर लो कि सारे पदार्थों का 
निर्माण एक ही अब्यक सगुण मूल प्रकृति से हुआ है; किसी भी पक्ष का स्वीकार 
करो, यह बात निर्विवाद सिद्ध है कि जब तक नाशवान गुण इस मूल प्रकृति से 
भी छूट नहों गये हैं, तब तक पत्चमह्ाभूतों को या प्रकृतिरूप इस सगुण मूल 
पदार्थ को जगत्‌ का अविनाशी सव्रतंत्र आर अम्रत तत्व नहीं कह सकते। अतएव 
जिते प्रकृति-वाद का स्वीकार करना हूं उते उाचित है कि वह या तो यह कहना 
छोड़ दे कि परमेश्वर निय, स्वतंत्र ओर अमृतरूप है; या इस बात की खोज करे 
कि पत्नमदाभूतों के पं" अथवा सपु ए मूल प्रकृति के भी परे ओर कान सा तत्व है। 
इसके लिवा अन्य कोई मार्ग नहों हू। जिम प्रकार मगजल से प्यास नहीं बुकती 
या बालू से तेल नहीं निकलता, उसी प्रकार प्रत्यक्ष नाशवान्‌ वस्तु से अम्र 

की प्राति की आशा करना भी व्यर्थ हैं; ओर इसी लिये याज्ञवलकय ने 
झपनी री मेत्रेयी को स्पष्ट उपदेश किया है कि चाहे जितनी संपत्ति क्‍यों न 
प्राप्त हो जावे, पर उप्ले अम्ृतत्व की आशा करना व्यर्थ हं-“अमृतत्वस्य तु 
नाशास्ति वित्तेन ” (बूह. २. ४७: २)। अच्छा; अब यदि अम्रतत्व को मिथ्यां 
कहे, तो मनुष्यों को यह स्वाभाविक इच्छा देख पड़ती है, कि वे किसी राजा 
से मिलनेवाले पु.स्कार या पारितोषिक का उपभोग न केवल अपने लिये बरन्‌ अपने 
पुत्र-पौन्नादि के भी लिये--अर्थात्‌ चिरकाल के लिये--करना चाहते हैं; अथवा यह 
भी देखते हैं कि चिरकाल रहनेवाली या शाश्वत कीर्ति पाने का जब अवसर आता 
$ै, तब मनुष्य अपने जीवन की भी परवा नहीं करता । ऋगेद के समान भत्य॑त 
प्राच्चीन भन्थों में भी पूर्व ऋषियों की यही श्रार्थना है, कि “हे इन्र ! तू हमें 
झाज्षित श्रव * श्र्थात्‌ अक्षय कीर्ति या धन दे” (ऋ. १. ६. ७), झथवा “ है सोम ! 
यू मुझे वैवस्वत ( यम ) लोक में अमर कर दे ” (ऋ. ६. ११३. ८) | और, अर्वा- 
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चीन समय में इसी दृष्टि को र्वीकार कर स्पेन्सर, कोन्ट प्रभ्गति केवल अआधिभौतिक 
परिडत भी यही कहते हूं, कि “ इस संसार में मनुष्य मात्र का नेतिक परम कर्तव्य 
यही है, कि वह किसी प्रकार के ज्ञाणिक स्वार्थी सख में न फेस कर वर्तमान और 
भविष्यत्‌ मनुप्य जाति के चिरकालिक सख के लिये उद्योग करे ।” अपने ज्ञीवन 
के पश्चात्‌ के चिरकालिक कव्याण को अर्थात्‌ अमृतत्व को यह कद्पना आईं कहां 
से ? यदि कह कि यह स्वभाव-सिद्ध हू, ता मानना पड़ेगा कि इस नाशवान्‌ 
देह के सिवा भर कोई अमृत वस्तु अवश्य है। और यदि कहे कि ऐसी अमृत वहततु 
कोइ नहीं है; तो हम जिस मनोघृति की साज्षात्‌ प्रतीति होती हैं, उसका अन्य 
कोई कारण भी नहीं बतलाते बन पड़ता ! ऐसी कठिनाई आ पड़ने पर कुछ आधि 
भौतिक पंडित यह उपदेश करते हैं, कि इन प्रश्नों का कभी समाधान-कारक उत्तर 
नहीं मिल सकता, अतएवं इनका विचार न करके दृश्य सृष्टि के पदार्थों के गुण- 
धर्म के परे अपने मन की दौड़ कभी न जाने दो । यह उपदेश है तो सरल; परन्तु 
मनुष्य के मन में तत्वज्ञान की जो स्वाभाविक लालसा होती है उसका प्रतिबन्ध 
कौन और किस प्रकार से कर सकता है? और इस दुधर जिज्ञासा का यदि नाश कर 
डालें तो फिर ज्ञान की वृद्धि हो केसे ? जब से मनुप्य इस प्रृथ्वीतल पर उत्पन्न 
हुआ हैं, तभी से वह इस प्रश्न का विचार करता चला आया ह कि, “ सारी दृश्य 
ओर नाशवान्‌ सृष्टि का मूलभूत अम्रत तत्व क्या हू, आर वच्द मुझे -कस प्राप्त 
होगा ? ” आधिभातिक शास्त्रों को चाहे जसी उन्नति हो, तथापि मनुष्य की अमृत- 
तत्व-सम्बन्धी ज्ञान की स्वाभाविक प्रघ्चत्ति कभी कम होने की नहीं । आधिभातिक 
शास्त्रों की चाहे जसी वृद्धि हो, तो भी सारे आधिभातिक स्ृष्टि-विज्ञान को बगल 
में दबा कर आध्यात्मिक तत्त्वज्ञान सदा उसके आगे ही दोडता रह्देगा! दो चार 
हज़ार वर्ष के पहले यही दशा थी, और अब पश्चिमी देशों में भी वह्दी बात देख 
पड़ती है । और तो क्या, मनुप्य को बुद्धि की यह ज्ञान-लालसा जिस दिन छटंगी 
उस दिन उसके विषय में यही कहना होगा कि “स वे मुक्तोड्यवा पशुः ” ! 
दिकाल से अमयादित, अमृत, अनादि, स्वतन्त्र, एक, निरंतर, सर्वव्यापी 
भौर निर्गुंण तत्व के अस्तित्व के विषय में अथवा उस निर्मण तत्त्व से सगण-सष्टि 
की उत्पत्ति के विषय में जैसा व्याख्यान हमारे प्राचीन उपनिषदों में किया गया है 
उससे झषिक सयुक्तिक व्याख्यान अन्य देशों के तत्त्वज्ञों ने अब तक नहीं किया 
हूं । अवाचीन जम॑न तत्त्ववेत्ता कान्ट ने इस बात का रृचद्म विचार किया है, कि 
मनुष्य को बाह्य सृष्टि की विविधता या भिन्नता का ज्ञान एकता से क्‍यों और केसे 
होता है; आर फिर उक्त उपपत्ति को ही उसने अर्वाचीन शाखत्र की रीति से झाधिक 
स्पष्ट कर दिया है । हेगल यद्यपि अपने विचार में कान्‍्ट से कुछ आगे बढ़ा है 
तथापि उसके भी सिद्धान्त वेदान्त के आगे नहों बढ़े हे । शोपेनहर की भी यही 
बात है। लटेन भाषा में लिखे गये उपनिषदों के अनुवाद का अभ्यास उसने किया 
था; आर उसने अपने प्रन्थ में यह घात भी लिख रखी है कि “ संसार के साहित्य 
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के इस झत्युत्तम ” प्रग्य से कुछ विचार मैंने लिये हैँ । इस छोटे से ग्रग्य में हन 
सब बातों का विघ्तारपूर्वक निरूपए करना सम्भव नहीं, कि उक्त गम्भीर विचारों 
झौर उनके साधक-बाधक प्रमाणों में अथवा वेदान्त के सिद्धान्तों और कान्ट प्रभ्वृति 
पश्चिमी तत्त्ज्ञों के सिद्धान्तों में समानता कितनी € और अम्तर कितना है । इसी 
प्रकार इस बात की भी विस्तार से चर्चा नहीं कर सकते, कि उपनिषद और वेदान्त- 
सूत्र जैसे प्राचीन ग्रन्थों के वेदान्त में ओर तदुत्तरकालीन ग्रन्थों के वेदान्त में छोटे 
मोटे सेद कान कान से हं। अतएव भगवद्वीता के अध्यात्म-सिद्धान्तों की सत्यता,महृत्व 
झौर उपपत्ति समझा देने के लिये जिन जिन बातों की आवश्यकता है, सिर्फ उन्हीं 
बातों का यहाँ दिशद्शन किया गया है; ओर इस चर्चा के लिये उपनिषद, वदास्तसूत्र 
झौर उसके शांकरभाष्य का आधार प्रधान रूप से लिया गया है । भप्रकृति-पुरुष- 
रूपी सांख्योक्त दवत के परे क्या है--इसका निशणंय करने के लिये, केवल द्रष्टा और 
इश्य सृष्टि के द्ृत-भेद पर ही ठहर जाना उचित नहों; किन्त इस बात का भी सूदस 
विचार करना चाहिय क द्रष्टा परुष को वाद्य सृष्टि का जो ज्ञान होता है उसका 
स्वरूप कया है, वह ज्ञान फिसले होता हु और किसका होता ह। बाह्य सृष्टि के पदार्थ 
मनुष्य को नेत्रों से जले दिखाई देते हूं, वले तो वे पशुद्यों को भी दिखाई देते हैं । परम्तु 
मनुष्य में यह विशेषता ह कि आंख, कान इत्यादि बाह्येन्द्रियों से उसके मन पर जो 
संह्कार हुआ करते हैं, उनका एकीकरण करने की शक्ति उसमें है और इसी लिये 
बाह्य पष्टि के पदार्थ मात्र का ज्ञान उसको हुआ करता है। पहले क्षेत्र-क्षेत्रज-विचार 
में बतला चुके हैं, कि जिस एकीकरणा-शक्ति का फल उपयुक विरोषता है, वह शक्ति मन 
और बुद्धि के भी परे है-अर्थात्‌ वच् आत्मा की शक्ति है। यह बात नहीं, 

किसी एक ही पदार्थ का ज्ञान उक्त राति से होता हो; किन्तु सृष्टि के भिन्न भिन्न 
पदार्थों में कार्य-कारण-भाव आदि जो अनेक सम्बन्ध हं--जिन्हेँ हम सृष्टि के 
नियम कहते हँ--उनका ज्ञान भी इसी प्रकार हुआ करता है। इसका कारण यह 
है, कि यद्यपि हम भिन्न भिन्न पदार्थों को दृष्टि से देखते हैं तथापि उनका कार्य- 
कारशा-सम्बन्ध प्रत्यक्ष दृष्टिगो चर नहीं होता; किन्तु हम अपने मानसिक व्यापारों 
से उसे निश्चित किया करते हैँ । उदाहरगार्थ, जब कोई एक पदार्थ हमारे नेत्रों के 
सामने आता है तब उसका रूप ओर उसकी गति देख कर हम निश्चय करते हैं 
कि यह एक ' फोजी सिपाही ” है, ओर यही संस्कार मन में बना रहता है।इस 
के बाद 'ही जब कोई दूसरा पदार्थ उसी रूप और गति में दृष्टि के सामने आता है 
तब वही मानसिक क्रिया फिर शुरू हो जाता हैं आर हमारी बुद्धि का निश्चय हो 
जाता है कि वह भी एक फाजी सिपाही है। इस प्रकार भिन्न भिन्न समय में एक 
के बाद दूसरे, जो अनेक संस्कार हमार मन पर होते रहते हूं, उन्हें हम अपनी 
सरणा-शक्ति से याद कर एकत्र रखते हैं; आर जब वह पदार्थसमह हमारी दृष्टि 
के सामने आ जाता हू,तब उन सब भिन्न भिन्न संस्कारों का ज्ञान एकता के रूप में 
हो कर हम कहने लगते हैं कि हमारे सामने से “ फ़रौज ” जा रही है। इस सेना के 
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पीछे जानेवाले पदार्थ का रूप देख कर हम निश्चय करते हैं कि वह “राजा ? है । 
आर, * फाज सम्बन्धी पहले संध्कार को तथा * राजा “-सम्बन्धी इस नतन संस्‍्कार 
को एकन्न कर हम कहते हैं कि यह * राजा की सवारी जा रही हू ! । इसलिये 
कहना पड़ता है कि स्ष्टि-ज्ञान केवल हृर्द्रियों से प्रत्यक्ष दिखाई देनवाला जड़ पदार्थ 
नहों है; किन्तु इन्द्रियों के द्वारा मन पर होनेवाले अनेक संस्कारों या परिणामों 
का जो * एकीकरण ' ' द्रष्टा आत्मा ' किया करता है, उसी एकीकरण का फल ज्ञान 
है। इसी लिये भगवद्गीता में भी ज्ञान का लक्षण इस प्रकार कह्दा इ-- “ झवि- 
भक्त विभक्तेषु ” अर्थात्‌ ज्ञान वही है कि जिससे विभक्त या निरालेपन में आविभ- 
क्तता या एकता का बोध हो * ( गी. १८.२० ) | परन्तु इस विषय का यदि सक्त्म 
विचार किया जावे कि इन्द्रियों के द्वारा मन पर जो संस्कार प्रथम होते हैं वे किस 
वघ्तु के हैँ; तो जान पड़ेगा कि यद्यपि आँख, कान, नाक इत्यादि इन्द्रियों से पदार्थ 
के रूप, शब्द, गंध आदि गुणों का ज्ञान हमें होता है तथापि जिस पदार्थ में ये 
बाह्य गुण हैं उसके आरन्तारेक खखरूप के विषय में हमारी इच्द्रियाँ हमें कुछ भी 
नहीं बतला सकती । हम यह देखते हं सह्दी कि * गीली मिद्दी ? का घड़ा बनता 
हैं; परन्तु यह नहीं जान सकते कि जिसे हम “ गीली मिट्टी ? कच्दते हूं, उस पदार्थ 
का यथार्थ तात्तिक स्वरूप क्या है। चिकनाईं, गीलापन, मेला रंग या गोलाकार 
( रूप ), इत्यादि गण जब इन्द्रियों के द्वारा मन को एथक्‌ एथक्‌ मालूम हो जाते 
हैँ तब उन सब संस्कारों का एकीकरण करके * द्वश ? आत्मा कहता हैं कि “ यह 
गीली मिद्दी हैं; ” और आगे इसी द्रव्य की ( क्योंकि यह मानने के लिये कोईं 
कारण नहीं, कि द्रव्य का तात्तिक रूप बदल गया ) गोल तथा पोली आकृति या 
रूप, ठन उन आवाज़ और सखापन इत्यादि गुण जब इन्द्रियों के द्वारा मन को 
मालूम हो जाते हैं तब आत्मा उनका एकीकरण करके उसे “ घड़ा! कहता है। 
सारांश, सारा भेद * रूप या आकार ' में ही होता रहता हूं; ओर जब इन्हीं गुणों 
के संस्कारों को, जो मन पर हुआ करते हूं, “द्वष्टा ” आत्मा एकत्र कर लेता हू, तब 
एक ही तात्विक पदार्थ को अनेक नाम प्राप्त हो जाते हैँ । इसका सब से सरल 
डदाइरण समुद्र और तरइ्ग का, या सोना आर अलझ्ार का हू; क्योंकि इन दोनों 
उदाहरणों में रह, गाठापन-पतलापन, वज़न आदि गुण एक ही से रहते हूं आर 
केवल रूप ( आकार) तथा नाम यही दा गुण बदलते रहते हैं। इसी लिये वेदाब्स 
में ये सरल उदाहरण हमेशा पाये जाते है । सोना तो एक ही पदार्थ हू; परन्तु भिन्न 
भिन्न समय पर बदलनेवाले उसके आकारों के जो संस्कार, इन्द्रियों के द्वारा मन पर 
होते हूं उन्हें एकन्न करके “ द्रष्टा ? उस सोन को ही ( कि जो तात्तिक दृष्टि से एक 
ही मूल पदार्थ है ) कभी ' कड़ा, ! कभी “ अँगूठी' या कभी “ पंचलड़ी, * “ पहुँची! 
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झौर “ कज्न ? इत्यादि भिन्न भिन्न नाम दिया करता है। भिन्न भिन्न समय पर 
. पदार्थों को जो इस प्रकार नाम दिये जाते हू उन नामों को, तथा पदार्थों की जिन भिन्न 
भिन्न झआाकृतियों के कारण वे नाम बदलते रहते हैं उन आकृतियों को उपनिषदों में 
“नाम-रूप” कहते हैं ओर इन्हीं में अन्य सब गणों का भी समावेश कर दिया जाता 
हैँ (छां. ६.३ और ४; बृ. १.४.७) । और इस प्रकार समावेश होना ठीक भी है 
क्योंकि कोई भी गुण लीजिये, उसका कुछ न फुछ नाम या रूप अवश्य होगा। 
यद्यपि इन नाम-रूपों में प्रतिक्षण परिवर्तन होता रहे; तथापि कहना पड़ता है कि 
इन नाम-रूपों के मूल में आधारभूत कोई तत्व या द्रव्य है जो इन नाम-रूपों से भिन्न 
हू पर कभी बदलता नहों--जिस प्रकार पानी पर तरह होती हैं, उसी प्रकार ये 
सब नाम-रूप किसी एक ही मलद्गभव्य पर तरझ्ों के समान हैं । यह सच हे कि 
हमारी इच्द्रिया नाम-रूप के अतिरिक्त आर कुछ भी पहचान नहों सकतों; अतएव 
इन हन्द्रियों को उस मृलद्वव्य का ज्ञान होना सम्भव नहों कि जो नाम-रूप से 
भिन्न हो परन्तु उसका आधारभूत है। परन्तु सारे संसार का आधारभूत यह्द तत्त्व 
भले ही अव्यक हो अर्थात्‌ इन्द्रियों से न जाना जा सके; तथापि हमको अपनी 
बुद्धि से यही निश्चित अनुमान करना पड़ता है, कि वह सत्‌ है अर्थात्‌ वहु सच- 
मुच सर्वकाल, सब नाम-रूपों के मल में तथा नाम-रूपों में भी निवास करता हैं, 
झोर उसका कभी नाश नही होता, क्योंकि यदि इृन्द्रिय-गोचर नाम-रूपों के अति 
रिक्त, मलतत्व को कुछ मानें ही नहां तो फिर “ कड़ा, ! * कड़्न ' आदि 
भिन्न भिन्न पदार्थ हो जावेंगे; एवं इस समय हमें जा यह ज्ञान हुआ करता हृ कि 
“ वे सब एक ही धातु के, सोने के बने हूं ” उस ज्ञान के लिये कुछ भी आधार नहीं 
रह जावेगा । ऐसी अवष्या में केवल इतना ही कहते बनेगा कि यह्‌ * कड़ा ! है, 
यह “ कड़न ? है; यह कदापि न कह् सकेगे कि कड़ा सोने का हु और कड्नन सी 
सोने का हूं, अतएव न्यायतः यह सिद्धान्त प्राप्त होता हू, कि * कड़ा सोने का है, 
« कड़न सोने का है, ' इत्यादि वाक्यों में ' है? शब्द से जिस सोने के साथ नाम- 
झूपात्मक “ कड़े ' और “ कड़न ? का सम्बन्ध जोड़ा गया हैँ, वच्द सोना केवल 
शशश्टज्वत्‌ अभावरूप नहीं है, किन्तु वह उस द्वव्यांश का ही बोधक है कि जो 
सारे आभषणों का आधार हैं। इसी न्याय का उपयोग सृष्टि के सारे पदार्थों में करें तो 
सिद्धान्त यह निकलता ह कि पत्थर, मिद्दी, चादी, लोहा, लकड़ी, इत्यादि अनेक 
नाम-रूपात्मक पदार्थ, जो नज़र आते हैं वे, सब किसी एक ही व्रष्य पर भिन्न 
भिन्न नाम-रूपों का सुलम्मा या गिलट कर, उत्पन्न हुए हैं; अर्थात्‌ सारा भेद केवल 
नाम-रूपों का है मूलद्रब्य का नहीं, भिन्न भिन्न नाम-रूपों की जड़ में एक ही द्वब्य 
नित्य निवास करता है। “* सब पदार्थों में इस रीति से नित्य रूप में स्वदा होना'-.- 
संस्कृत में “ सत्ता-सामान्यत्व ! कहलाता है । 
वेदान्तशाखत्र के उक्त सिद्धान्त को ही कान्‍न्ट आदि अर्वाचीन पश्चिमी तत््व- 
ज्ञानियों ने भी स्वौकार किया हूं। नाम-रूपात्मक जगत्‌ की जड़ में, नाम-रूपों से 
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भिन्न, जो कुछ झदृश्य नित्य द्वव्य है उसे कान्‍्ट ने अपने ग्रन्थ में “ वस्तुतत््व ' कह्दा 
है, और नेत्र आदि इन्द्रियों को गोचर होनेवाले नाम-रूपों को “बाहरी दृश्य ! कहा 
है # | परग्तु वेदान्तशासत्र में, नित्य बदलनेवाले नाम-रूपात्मक दृश्य जगत्‌ को 
' मिथ्या ? या “ नाशवान्‌ ' और मूलद्गष्य को “ सत्य ? या “ अम्गत ' कहते हैं। 
सामान्य लोग सत्य की व्याख्या यों करते हूं कि * चक्तुरवें सत्यं ” अर्थात्‌ जो आँखों 
से देख पड़े वद्दी सत्य है; और व्यवद्दार मे भी देखते हैं कि किसी ने स्वप्न में लाख 
रुपया पा लिया अथवा लाख रुपया मिलने की बात कान से सन ली; तो इस ध्वप्न 
की बात से और सचमुच लाख रुपये की रकृम के मिल जाने से बड़ा भारी अम्सतर 
रहता है। हस कारण एक दू १२ से सुनी हुई ओर आंखों से प्रत्यक्ष देखी हुई--इन दोनें 
बातों में किल पर अधिक विश्वास करें, आँखों पर या कानों पर ? इसी दुविधा को 
मेटने के लिये ब्ृद्ददारशयक उपातिषद (५.१४.४) में यह “ चक्तुवं सत्य ' वाक्य 
आया #€। किन्तु जिम शास्त्र में रुपये के ख९-खोटे होने का निश्चय “ रुपये ” की गोल 
गोल सूरत और उसके प्रचलित नाम से करना है, वहाँ सत्य की इस सापेक्ष ब्याण्या 
का क्‍या उपयोग होगा ? हम व्यवहार में देखते हैं कि यदि किसी की थात-चीत 
का ढिकाना नहीं है ओर यदि वह घराटे-घराटे में अपनी बात बदलने लगे, तो क्ोग 
उसे झूठा कहते हैं । फिर इसी न्याय से “ रुपये ' के नाम-रूप को ( भीतरी द्वृष्य 
को नहीं ) खोटा अथवा भूठ कहने में क्या हानि हू? क्‍योंकि रुपये का जो नाम-रूप 
शाज इस घड़ी हू, उसे दर करके, उसके बदले * करधनी ' या “ कटोरे ' का नाम- 
रूप उसे दूसर ही दिन दिया जा सकता है अर्थात्‌ हम अपनी आँखों से देखते 
हैं कि यह नाम-रूप हमेशा बदलता रह्दता है,--इसमें नित्यता कहाँ है ? अब यावि 
कहें कि जो आखों से देख पड़ता हैं, उसके सिवा अन्य कुछ सत्य नहों हू; तो 
एकीकरण की जिस मानसिक क्रिया में सृष्टि-ज्ञान होता है, वह भी तो आंखों से 
महों देख पड़ती--अतरव उसे भी झूठ कहना पड़ेगा; इस कारण हमें जो कुछ ज्ञान 
होता है, उसे भी असत्य--भकूठ--कहना पड़ेगा | इन पर, और ऐसी ही दूसरी 
कठिनाइयों पर ध्यान दे कर “ चच्तुवें सत्यं ” जंसे सत्य के लौोकिक और 
सापेक्ष लक्षणा को ठीक नहीं माना है; किन्तु सवोपनिषद्‌ से सत्य की यही व्याण्या 
की हूं कि सत्य वही है जिसका अन्य बातों के नाश हो जाने पर भी कभी 
नाश नहीं होता । ओर इसी प्रकार महाभारत में भी सत्य का यही जजखण 
बतलाया गया है-- 


# कान्ट ने अपने (/॥'४779 ७2 0० /2७१'८ 77258०% नामक ग्रन्थ में यह विचार 
क्या है । नाम-रूपात्मक संसार की जड़ में जो द्रव्य है, उसे उसने “ डिंगू आन झिश्‌ ! 
( 998 ४० धंणा-फ्रांग8 40 7080 ) कहां है, और दमन उसी का भाषान्तर 
* बस्तुतत्त्व ? किया है| नाम-रूपों के बारी दृश्य को कान्‍्ट ने ' एएशायनुंग ” ( फ5०॥0॑- 
57732-४]/76278700 ) कह्दा है। कान्‍्ट कदता दे कि “ बस्तुतत्त्व ” अशेय है| 
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शरैघ गीतारहस्य भथवा कममयोगशाश्ल । 


सत्य नामाइध्ययं नित्यमविकारि तथैव च ।*# 

धर्थात्‌ “ सत्य वही हे कि जो अव्यप्र है अर्थात्‌ जिसका कभी नाश नहीं होता, जो 
नित्य ह अर्थाद सदासवंदा बना रहता है, आर अविकारि हैं अथात्‌ जिसका स्वरूप 
कभी बदलता नहों ?” ( मभा. शां. १६२. १० ) | अभी कुछ आर थोड़ा देर मे कुछ 
कहनेवाले मनुष्य को भूठा कहने का कारण यही है, कि वह अपनी बात पर स्थिर 
नहीं रहता-इधर उधर उगमगाता रहता है| सत्य के इस निःपेक्ष लक्षण का स्वीकार 
कर लेने पर कद्दना पटता है, कि आँखों से देख पड़नवाला पर हर घड़ी भें बदल - 
नेवाला नाम-रूप मिथ्या है; उस नाम-रूप से ढका हुश्ा और उसी के मूल में सदेव 
एफ छी सा स्थित रहनेवाला अम्रत वध्तुतत्व ही-वह आँखों ले भले ही न देख 
पड़ं--ठीक ठीक सत्य हैं। भगवद्गीता से बहा का वगोन इसा नोते से किया गया है 
' यः स सर्वेषु सूतेषु नश्यत्स न विनश्यतिं ! ( गी. ८. २०; १३. २७ )-अद्चार ब्रह्म 
बचह्दी हु कि जो सब पदार्थ अर्थात्‌ सभी पदाध। के नाम-ख्पात्मक शरोर न रहने पर 
भी, नष्ट नहीं होता । महाभारत में नातयगीय अथवा भागवत धर्म के निरूपणा में 
यही कछोक पाठभेद से फिर ' यः स सर्वेषु भूतेयु ' के स्थान सें * भतग्रामशरीरेषु 
हो कर आया है ( मभा. शां. ३३६. २४ ) | गेसे ही गीता के, दूसर अध्याय के 
सोलहवें आर सत्नह्॒व छोकी का तात्पव भी यही हू । वेदान्त में जब आभूषणा को 

मिथ्या ' आर सवर्शा को “ सत्य ' कहते हैं, तब उसका यह मतलब नहीं है कि 
बह जेवर निरपयोगी या बिलकुल खोटा है अथात आँखों से दिखाईं नहीं पड़ता 
या मिट्टी पर पन्नी चिपका कर बनाया गया € अथांत्‌ वह अस्तित्व में है ही नहीं । 
यहा ' मिथ्या ! शब्द का प्रयोग पदार्थ के रड्र-रूप आदि गणों के लिये ओर आकृति 
के लिये अर्थात्‌ ऊपरी दृश्य के लिये किया गया है, भीतरी द्रव्य से उसका प्रयोजन 
नहों ह। स्मरण रहे कि तात्विक दब्य तो सदेव ' सत्य ? ह। चेदान्ती यही देखता 
हे कि पदार्थमान्न के नाम-रूपात्मक आच्छादन के नीचे, मूल में कोन सा तत्त्व है 
आर तत्त्वज्ञान का सच्चा विषय है भी यही । व्यवद्दार में यह श्रत्यक्ष देखा जाता है 
कि गइना गठवाने से चाहे जितना मेहनताना देना पड़ा हो, पर आपत्ति के समय 
जब उस बेचने के लिये शराफू की दूकान पर ले जाते हैं तब वह साफ साफ कह 
देता ह कि “ में नहीं जानना चाहता कि गहना गढ़वाने सें तोले पीछे क्या उज़रत 
देनी पड़ी है, यदि सोने के चलतू भाव में बेचना चाह्दो, तो हम ले लेंगे ” ! वेदान्त 
की परिभाषा में इसी विचार को इस छंग से ब्यक्ष करेगे;-- शराफ को गहना मिष्या 
झार उपका सोना भर सत्य देख पड़ता है| हसी ग्रकार यदि किसी नये मकान को 
बचे तो डप्चकी जुन्दर बनावट (रूप) , आर गुज्ञाइश का जगह (आक्वति ) 
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# ग्रीन ने ।८७| (*ूत्‌ या सत्य ) का व्याख्या बतलात ममय ' ज्ञाप्र॥6०- 
87 94॥ 728 48 7'€6#/9५ 4 45 ४7/६6/800५ ?? कह। द॑ ( /"/'७१७४०/॥2/6 ६6 
#77/77* ह 25 ). ग्रोन को यह व्याख्या ॥र सह्ाभारत की उक्त व्याख्य।-दोनों तत्त्वत 
ष्क दे स् | 
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बनाने में नो सर्भ लगा होगा उसकी ओर खरीदार ज़रा भी ध्यान नहीं देता; बह 
कहता ह कि इंट-चूना, लकड़ी-पत्थर और मज़दूरी की लागत में यदि बेचना चाहे 
तो बेच डालो। इन दृश्टान्तों से वेदान्तियों के इस कथन को पाठक भली भांति 
सभम जावेंगे कि नाम-रूपात्मक जगत्‌ मिथ्या है आर ब्रह्म सत्य है । “दृश्य जगत्‌ 
मिथ्या है” इसका अथ यह नहीं कि वच्ध आँखों से देख ही नहीं पड़ता; किन्तु 
इसका ठीक ठीक अथ यही ह कि वह आँखों से तो देख पड़ता है, पर एक ही द्रव्य 
के नाम-रूप भेद के कारण जगत्‌ के बहुतेरे जो स्थलकृत अथवा कालकृत दृश्य 
हैं, वे नाशवान हैं आर इसीसे मिथ्या हैँ; इन सब नाम-रूपात्मक दृश्यों के 
आस्छादन में छिपा हुआ सदेव वर्तमान जो अविनाशी और अविकारी द्रव्य है, 
वद्दी नित्य और सत्य है। शराफु को कड़े-कज्ञन, गज ओर अगूठियां खोटी जँचती 
हूं, उसे सिर्फ उनका सोना खरा जचता हू, परन्तु सृष्टि के सनार के कारखाने में मल 
में ऐसा एक ही द्रव्य ह कि जिसके भिन्न-भिन्न नाम-रूप दे कर सोना-चादी, लोहा- 
पत्थर, लकड़ी, इृवा-पानी आदि सारे गहने गढ़वाये जाते ह॑ं । इसलिये शराफ्‌ कौ 
अपेक्षा वेदान्ती कुछ ओर आगे बड़ कर सोना-चादी या पत्थर प्रभ्गति नाम-रूपों को 
जैवर के ही समान मिथ्या समझ कर सिद्धान्त करता हू कि इन सब पदाथों के मूल 
में जो द्वव्य अर्थात्‌ “ वस्तुतत्व ” माजूद है वह्दी सच्चा अर्थात्‌ अविकारी सत्य ह। इस 
वघ्तुतत्व मे नाम-रूप आदि कोई भी गुण नहां हूं, इस कारण इसे नेत्र आदि 
इन्द्रियों कभी भी नहीं जान सकता । परन्तु आँखों से न देख पड़ने, नाक से न सूँघे 
जाने अथवा हाथ से न टटोले जाने पर भी बुद्धि से निश्चयपू्वक अनुमान किया जाता 
हूं कि अव्यक्त रूप से वह होगा अवश्य ही; न केवल इतना ही, बल्कि यह भी 
निश्चय करना पड़ता है कि इस जगत में कभी भी न वदलनेवाला “ जो कुछ ? है 
वह यद्दी सत्य वस्तुतत्व हू । जगत्‌ का मूल सत्य इसी को कहते हूं । परन्तु जो 
नासमऊक विदेशी और कुछ स्व॒देःगी परिडतम्मन्य भी सत्य आर मिथ्या शब्दों के,वेदान्त 
शासत्रवाले पारिभाषिक्र अर्थ को न तो सोचते-समभते हूं, ओर न यह देखने का ही 
कष्ट उठाते हई कि सत्य शब्द का जो अर्थ हमें सूकता है, उसकी अपेक्षा इसका अर्थ 
कुछ और भी हो सकेगा या नहीं; वे यह कह् कर अद्वत वेदान्त का उपच्दास किया 
करते हूं कि “ हमें जो जगत्‌ आंखों से प्रत्यक्ष देख पडता हु, इसे भी वेदान्ती लोग 
मिथ्या कहते हैं, भला यह कोई बात है! ” परन्तु याष्क के शब्दों में क्ट सकते हैं 
के यदि अन्धे को खम्भा नहीं समता, तो इसका दोर्प कुछ खम्भा नहीं ह ! छान्‍्दोग्य 
(६. १; ओर ७. १ ), बहददारणशयक (१. ६. ३ ), मुगडक (३. २. ८) आर प्रश्न 
(६. ५ ), आदि उपनिषदों में बारंबार बतलाया गया ह कि नित्य बदलते रहनेवाले 
अर्थात्‌ नाशवान्‌ नाम-रूप सत्य नहों हैं; जिसे सत्य अर्थात्‌ नित्य स्थिर तत्व देखना 
हो, इसे अपनी दृष्टि को इन नाम-रूपों से बहुत आगे पहुंचाना चाहिये। इसी 
नाम-रूप . को कठ (२. ५) और मुगढक ( १. २. ६ ) आदि इपनिषदों में 
' झ्रविद्या ? तथा श्रेताश्रवर उपनिषद्‌ (9७. १० ) में * माया ” कद्दा है | सग- 
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बद़्ीता में “ माया, ' ' मोह ! और : अज्ञान ' शब्दों से वद्दी अर्थ विवक्षित है। 
जगत्‌ के झ्ारम्भ में जो कुछ था, वह बिना नाम-रूप का था अर्थात्‌ निर्गुण और 
इब्यक्त था; फिर आगे चल कर नाम-रूप मिल जाने से वही व्यक्त और सगुण बन 
जाता है (१. १. ४. ७; छां. ६. १. २, ३) | अतरव विकारवान्‌ अथवा नाशवान्‌ 
नाम-रूप को ही “ माया ! नाम दे कर कहते हैं कि यह सगुण अथवा दइश्य-्सृष्टि 
एक मृलदृब्य अर्थात्‌ ईश्वर की माया का खेल या लौला है । अब इस दए से देखें 
तो सांख्यों की प्रकृति अव्यक भले बनी रहे, पर वद्द सत्त-रज-तमगणामयी है, 
झतः नाम-रूप से युक्त माया ही है। इस प्रकृति से विश्व की जो उत्पत्ति या फैलाव 
होता है ( जिसका वर्यान आठवें प्रकरण में किया है ) , वह भी तो उस साया का 
सगुण नाम-रूपात्मक विकार है । क्योंकि कोई भी गुण हो, वह इन्द्रियों को गोचर 
होनेवाला और इसी से नाम-रूपात्मक ही रहेगा। सारे आधिमातिक शास्र भी इसी 
प्रकार माया के वर्ग में आजाते हैं। इतिहास, भूगर्भशाख्र, विद्युत्शासखतर,रसायनशास््र, 
पदार्थविज्ञान आदि कोई भी शाख्र लीजिये, उसमें सब नाम-रूप का ही तो बिवे- 
चन रहता है अर्थात्‌ यही वर्णन होता हई कि किसी भी पदार्थ का एक नाम-रूप 
ला जा कर उसे दूसरा नाम-रूप केसे मिलता है। उदाहरणार्थ, नाम-रूप के मेद 
का ही विचार इस शास्त्र में इस प्रकार रहता हू ;-जसे पानी जिसका नाम है, उसको 
साफ नाम कब और केसे मिलता है अथवा काले-कलूटे तारकोल से लाल-हरे, 
नीले-पीले रंगने के रज्ञ (रूप ) फ्योंकर बनते हूं, इलयादि। अतणएव नाम-रूप में 
ही उलभे हुए इन शास्त्रों के अभ्यास से, उस सत्य वस्तु का बोध नहीं हो सकता 
कि जो नाम-टूप से परे है । प्रगट हैँ कि जिसे सच्चे ब्रद्मरवरूप का पता लगाना हों, 
इसको झपनी दृष्टि इन सब आधिभातिक अर्थात्‌ नाम-रूपात्मक शास्तरों से परे पहुँ 
खानी धाहिये। और यही अर्थ छान्दाग्य उपनिषद में, सातवें अध्याय के आरम्म की 
कथा में व्यक्त किया गया है। कथा का आरम्म इस प्रकार है;-नारद ऋषि सनत्कुमार 
भ्र्थाव स्‍्करद के यहाँ जा कर कहने लगे कि, * मुझे आत्मज्ञान बतलाओ; ! तब सन- 
तकुमार बोले कि, ' पहले बतलाओ, तुमने कंयां सीखो है, फिर में बतलाता हूँ? । 
इस पर नारद ने कष्दा कि, “ में ने इतिहास-पुराणरूपी पाँचवें वेद सहित ऋग्वेद 
प्रभूति समग्र वेद, व्याकरण, गणित, तर्कशाख, कालशास्त्र, नीतिशाख्र. सभी बेदाक्, 
घर्मशास्त्र, भुतविद्या, ज्षत्नविद्या, नक्तत्रविद्या और सर्पदेवजनविद्या प्रभुति सब कुछ 
पढ़ा है; परन्तु जब इससे आत्मज्ञान नहों हुआ, तब अब तुम्हारे यहाँ आया हूँ ।” 
इसका सनत्कुमार ने यह उत्तर दिया कि," वू ने जो कुछ सीखा है,वह तो सारा नाम- 
रूपात्मक हू; सश्दा ब्रह्म इस नामब्रह्म से बहुत आगे है;।' और फिर नारद को क्रमशः 
इस प्रकार पहचान करा दी कि, इस नाम-रूप से अर्थात सांख्यों की अब्यक्त प्रकृति 
से अथवा बाणी, आशा, सहृत्प, मन, बुद्धि ( ज्ञान ) और प्राण से भी परे एथे 
इनसे घढ़-चढ़ कर जो है वही परमात्मरूपी अमृततत्त्व है । 

यहाँ तक जो विवेवन किया गया, उसका तात्पय यह हैकि यथ्पि मनुष्य की 
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हर्द्रियों को नाम-रूप के अतिरिक्त और किसी का भी प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता है 
तो भी इस अ्रनित्य नाम-रूप के आउछादन से ढँका हुआ लेकिन आँखों से न देख 
पड़नेवाला अर्थाव्‌ कछ न कछ अव्यक्त नित्य द्रव्य रहना ही चाहिये; और इसी 
कारण सारी सष्टि का ज्ञान हमें एकता से होता रहता है । जो कुछ ज्ञान होता ह 
सो आत्मा को ही होता है, इसलिये आत्मा ही ज्ञाता यानी जाननवाला हुआ । 
झार इस ज्ञाता को नाम-रूपात्मक सष्टि का ही ज्ञान होता है; अतः नाम-खूपात्मक 
बाह्य सृष्टि ज्ञान हुईं (मभा. शां. ३०६. ४०) और इस नाम-रूपात्मक यृष्टि के मूल 
में जो कुछ वस्तुतत्व है, वही क्षेय है । इसी वर्गीकरण को मान कर भगवद्वीता ने 
शाता को चषेत्रज्ञ आत्मा और शेय को इन्द्रियातीत नित्य परबरह्म कहा है (गी. १३ 
१२-१७); ओर फिर आगे ज्ञान के तीन भेद करके कद्दा है कि, भिन्नता या 
नानात्व से जो प्रष्टिज्ञान होता है वद राजस है, तथा इस नानात्व का जो ज्ञान 
एफत्वरूप से होता है वह्ठ सात्विक ज्ञान है (गी. १८.२०, २१)। इस पर कुछ लोग 
कहते हैँ कि इस प्रकार ज्ञाता, ज्ञान, और शेय का तिहरा भेद करना ठीक नहीं है 
एवं यह मानने के लिये हमारे पास कछ भी प्रमाण नहीं ह कि हमें जो कुछ 
शान होता है, उसकी अपेक्षा जगत में आर भी कछ ह। गाय, घोड़े प्रभति जो बाद्य 
वस्तुएं हमें देख पड़ती हैं, वह तो ज्ञान ही है, जो कि हमें होता हैं, और यद्यपि 
यह ज्ञान सत्य है तो भी यह बतलाने के लिये कि, वच्द ज्ञान है काहे का, हमारे 
पास ज्ञान को छोड आर कोई मार्ग ही नहीं रह जाता; अतएवं यह नहों कहा 
जा सकता कि इस ज्ञान के अतिरिक्त बाह्य पदार्थ के नाते कुछ स्वतन्त्र वस्तुएँ हैं 
अथवा इन बाह्य वस्तुओं के मूल में आर कोई स्वतन्त्र तत्व है। क्योंकि जब ज्ञाता 
ही न रहा, तब जगत कहाँ से रहे ? इस दृष्टि से विचार करने पर उक्त तिहरे 
वर्गीकरण में अर्थात्‌ ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय में--ज्षेय नहों रह पाता; ज्ञाता और 
उसको होनेवाला ज्ञान, यदह्दी दो बच जाते हैं;औओर यदि इसी यक्ति को और ज़रा सा 
भ्रागे ले चलें तो “ ज्ञाता ! या ' द्रश ' भी तो एक प्रकार का ज्ञान ही है, इस 
लिये झन्त में ज्ञान के सिवा दूसरी वस्तु ही नहीं रह्ती। इसी को ' विज्ञान-वाद ? 
कहते हैं, भार योगाचार पन्‍्थ के बाोद्धों ने इसे ही प्रमाण माना हूं । इस पन्थ के 
विद्वानों ने प्रतिपादन किया है कि ज्ञाता के ज्ञान के अतिरिक्त इस जगत में ओर 
कुछ भी स्वतन्त्र नहीं है; ओर तो क्या, दुनिया ही नहीं है, जो कुछ है मनुष्य का 
ज्ञान ही ज्ञान है। अंग्रेज़ प्रन्थकारां में भी ह्यूम जसे परिडत इस ढंग के मत के 
पुरस्कर्ता हूँ । परन्तु वेदान्तियों को यह मत मान्य नहों हूं । वेदान्तमृत्रों 
६ २, २. २८-३२) में आचाये बादरायण ने ओर ईन्हीं सूत्रों के भाष्य में श्रीमस्छ- 
इुर/चाय ने इस मत का खशडन किया है। यह कुछ भकूठ नहों हूं कि मनुष्य के सन 
पर जो संस्कार होते हैं, अन्त में वे ही उसे विदित रहते हैँ; और. इसी को हम 
ज्ञान कद्ते हैं। परन्तु अब प्रश्न होता है कि यदि इस शान के अतिरिक्त और कुछ 
है ही नहींतो' गाय “सम्बन्धी ज्ञान जुदा है, ' घोड़ा “सम्बन्धी ज्ञान जुदा है 
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झीर ' मैं '-विषयक ज्ञान ज़दा है -- इस प्रकार ज्ञान-ज्ञान में ही जो मिन्नता 
इमारी बुद्धि को जेचती है, उप्तका कारण क्‍या है? माना कि, ज्ञान होने की 
मानसिक क्रिया सर्वत्र एक ही है; परन्तु यदि कहा जाय कि इसके सिवा ओर कुछ 
# ही नहीं, तो गाय, घोड़ा इत्यादि भिन्न-भिन्न भेद आ कहाँ से गये ? यदि कोई 
कहे कि स्वप्न की सृष्टि के समान सन आप ही झपनी मर्ज़ी से ज्ञान के ये भेद बनाया 
करता है; तो स्वप्त की घ्ष्टि से पए्थक्‌ जागृत अवस्था के ज्ञान मं जा एक प्रकार 
का ठीक ठीक तिलसिला मिलता है, उसका कारगा वतलाते नहों बनता ( वेसू 
शांभा, २. २. २६; ३. २. ४), | अच्छा, यदि कह के ज्ञान को छोड़ दूसरी कोई भी 
चह्तु नहों है और 'द्रश्ट ' का मन ही सारे भिन्न-मिन्न पदार्थों को निर्मित करता 
है, तो प्रत्येक द्ृष्टा को 'अहंपूर्वक ' यह सारा ज्ञाना होना चाहिये कि “ मेरा मन 
यानी में दी खग्भा हूँ ” अथवा ' में ही गाय हूं ' । परन्‍त ऐसा होता कहा हू ! 
इसी से शइराचार्य ने सिद्धान्त किया ८ कि, जब सभी को यह प्रतीति होती है कि 
में अलग हैं और मुझ से खम्भा आर गाय प्रस्वति पदार्थ भी अलग-अलग हैं; तब 
द्ृष्टा के मन में समूचा ज्ञान होने के लिये इस आधारभूत बाह्य सृष्टि में कुछ न 
कुछ स्वतन्त्र वस्तु अवश्य हानी चाहिय (बन्त. शांभा. २. २. २८) । कान्द का 
मत भी इसी प्रकार का है; उसने स्पष्ट कह्ट दिया है के सृश्टि का ज्ञान होने के लिये 
यद्यपि मनष्य की बद्धि का एकीकरण आवश्यक हैं, तथापि बाद इस ज्ञान को सर्वंधा 
अपनी ही गाँठ से, अर्थात्‌ निराघार या बिलकुल नया नहीं उत्पन्न कर देती, उसे 
सृष्टि की बाह्य वस्तुओं का सदेव अपेत्ता रहती हैं। यहां कोई प्रश्न करे कि, क्योंजी! 
शहराचाय्य एक बार बाद्य रश्टि को मिय्या कहते हूँ ओर फिर दूसरी बार बाद्धों 
का खणइन करने में उसी बाद्य सृष्टि के अस्तित्व को, “द्रष्टा ? के अस्तित्व के समान 
ही, स प्रातिपादन करते हूं! इन बेमेल बातों का मिलान होगा कैसे ? ” पर, इस 
प्रश्ष का उत्तर पहले ही बतला चुके हूं । आचाय जब बाश्ध भ्रृष्टि को मिथ्या या 
असत्य कहते हैं, तब उसका इतना ही अर्थ समझना चाहिये कि बाद्य सप्टि का 
इश्य माम-रूप असय अथात्‌ विनाशवान है। नाम-रूपात्मक बाद्य दृश्य मिय्या बना 
रहे; पर उससे इस सिद्धान्त में रत्ती भर भी आँच नहीं लगती कि उस बाह्य सृर्टि 
के मूल में कुछ न कुछ इन्द्रियातीत सत्य वस्तु है । ज्षेत्र-क्षेत्रज्॒विचार में जिस 
प्रकार यह सिद्धान्त किया हइ्‌ कि देद्ेन्द्रिय आदि विनाशवान्‌ नाम-रूपों के मूल्त में 
कोई नित्य आत्मतत्त्व हैं; उसी प्रकार कहना पड़ता हू कि नाम-रूपात्मक बाद्य सृष्टि 
के मूल में भी कुछ न कुछ निद्य आत्मतत्त है । अतगव वेदान्तगासत्र ने निश्चय 
किया है के देद्देन्दियों आर वात्य सृष्टि के विशिदिन बद्लनेवाले अर्थात्‌ मिथ्या दृश्यों 
के मूल में, दोनों ही ओर कोई नित्य अथात्‌ सत्य दृब्य छिपा हुआ है | इसके आगे 
झब प्रश्न होता हू कि दोनों ओर जो ये नित्य तत्त्व हैं, वे अलग अलग हैं या एक- 
रूपी हैं। परन्तु इसका विचार फिर करेंगे। इस मत पर मांके-बेमौके इसकी झवांची 
मता के सम्बन्ध में जो आजेप हुआ करता है, अभी उसी का थोड़ा सा बिचार करते हैं। 
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कुछ लोग कहते हैं के बांद्धों का विज्ञान-वाद यदि वेदान्त-शाखत्र को सम्मत 
नहीं है, तो श्रीशइराचार्य के माया-वाद का भी तो प्राचीन उपनिषदों में वन नहीं 
है; इसलिये उसे भी वेदान्तशाखर का मूल भाग नहीं मान सकते । शरीर दूराचार्य का 
मत, कि जिसे माया-वाद कइते हैं, यह ह कि बालह्यर्रण्टि का, आँखों से देख पड़ने 
वाला, नाम-रूपात्मक स्वरूप मिथ्या है; उसके मूल में जो अव्यय आर नित्य द्वृष्य 
हे वष्दी सत्य है। परन्तु उपनिषदों का मन लगा कर अध्ययन करने से कोई भी सहज 
ही जान जावेगा कि यह आज्ञेप निशाघार हू। यह पहले ही बतला चुके है कि 
“ सत्य * शब्द का उपयोग साधारण व्यवचार में आँखों से श्रत्यक्ष देख पड़नेवाली 
वस्तु के लिये किया जाता हैँ । अतः “ सत्य ? #ब्द के इसी प्रचलित अर्थ को जे 
कर उपनिषदों में कुछ स्थानों पर आंखों से देख पड़नेवाले नाम-रूपात्मक बाह्य 
पदार्थों को ' सत्य ” , और उन नाम-रूपों से आच्छादित द्वव्य को * अमृत ” नाम 
दिया गया है । उदाहरण लीजिये; बृहददार्णयक उपनिपद (१. ६. ३ ) में “* तदे 
सदमृ्त सत्येनच्छन्न॑ ” -- वह अझूत सत से आच्छादेत ह--कह कर फिर अमृत 
ओर सत्य शब्दों की यह व्याख्या को ह कि “' प्राणों वा असृतं नामरूपे सत्य ताभ्या- 
मर्य प्राय शछन्नः ” अथात्‌ प्राण अमत है आर नाम-रूप सत्य हूं, एवं इस नाम-रूप 
सत्य से प्राण ढेंका हुआ है। यहाँ प्राण का अर्थ प्राण॒-स्वरूपी परबद्म है। इससे 
प्रगट ह कि आगे के उपनिषदों में जिसे “ मिथ्या ” ओर * सत्य ! कहा है, पहले 
उसी के नाम क्रम से सत्य ” ओर * अम्नत” थे। अनेक स्थानों पर इसी अमृत को 
५ सत्यस्य सत्यं ? -- आंखों से देख पड़नेवाले सत्य के भीतर का अन्तिम सत्य 
(बवृ. २. ३. ६) -- कहा है । किन्तु उक्त आक्षेप इतने ही से सिद्ध नहीं हो जाता 
कि उपनिषदों में कुछ स्थानों पर +(ख से देख पड़नंवाली सष्टि को ही सत्य कहा 
है । क्योंकि बृहददारणयक में ही, अन्त में यह सिद्धान्त किया हूँ कि आत्मरूप पर- 
बह्म को छाड़ ओर सब “आतम' अथांत्‌ विनाश वान्‌ हू (श्वृ. ३. ७२३ ) जब पहले 
पश्ृल जगत्‌ के मुलतत्त की खोज होने लगी, तब शधक लोग आँखों से देख 
पडनेवाले जगत्‌ को पहले से ही सत्य मान कर हूँढने लगे कि उसके पेट में और 
कान सा सद्म सत्य छिपा हुआ है। किन्तु फिर ज्ञात हुआ कि जिस दृश्य सृष्टि के 
रूप को हम सत्य मानते हैं, वह तो असल में विनाशवान्‌ है ओर उसके भीतर कोई 
अवधिनाशी या अम्रत तत्व माजद हूं। दोनों के बीच के इस भेद को जसे जैसे आधिक 
ब्यक्त करने की आवश्यकता होने लगी, वर ही वेल * सत्य ' आर * अमृत ! शब्दों 
के स्थान में “ झविद्या ' आर “विद्या” एवं अन्त मे ' माया ओर सत्य ' अथवा "भिथ्या 
ओर सत्य” इन पारिभाषिक शब्दों का प्रचार होता गया। क्योंकि “* सत्य ? शब्द का 
धात्वर्थ ' सदेव रहनेवाला ? है, इस कारण नित्य वदुलनेवाले और नाशवानू नाम- 
रूप का सत्य कहना उत्तरोत्ततर और भी अनुचित जँचने लगा । परन्तु इस रीति से 
“ साथा अथवा मिथ्या ? शब्दों का प्रचार पीछे से भले ही हुआ हो; तो भी ये 
विचार बहुत पुराने ज़माने से चले आरहे हैं कि जगत्‌ की वघ्तुओं का वह दृश्य, 
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ओ नज़र से देख पड़ता है,विनाशी और असत्य हैं; एवं उसका आधारभूत 'ताप्विक 
द्रष्य ” ही सत॒या सत्य हैं । प्रत्यक्ष ऋवेद में भी कहा है कि “ एक सद्ठिप्रा 
बहुधा बद॒ग्ति ” ( १.१६४.४६ और १०.११४.५ )--म्रल में जो एक और नित्य 
( सत्‌ ) है, उसी को विप्र ( ज्ञाता ) भिन्न भिन्न नाम देते हैं-अर्थात्‌ एक ही 
सत्य वस्तु नाम-रूप से भिन्न भिन्न देख पड़ती है। ' एक रूप के अनेक रूप कर 
दिखलाने ” के अर्थ में, यह ' माया ' शब्द ऋग्वेद में भी प्रयुक्त हु और वह्दों यह 
यर्गान है कि, * इस्द्रो मायाभि: पुरुरूपः ईयते '--इन्द्र अपनी माया से अनेक रूप 
घारण करता है ( ऋ. ६.४७.१८ )। तैत्तिरीय संहिता ( ३.१.११ ) में एक स्थान 
पर “ माया ” शब्द का इसी अर्थ में प्रयोग किया गया है और श्वेताश्वतर उपनिषद 
में इस “ माया ? शब्द का नाम-रूप के लिये उपयोग हुआ है। जो हो; नाम-रूप के 
लिये “ माया ' शब्द के प्रयोग किये जाने की रीति श्वेताध्वतर उपनिषद्‌ के समय में 
भले ही घल निकली हो; पर इतना तो निर्विवाद है।के नाम रूप के अनिय अथवा 
असत्य होने की कल्पना इससे पहले की है, “ माया ? शब्द का विपरीत अर्थ करके 
श्रीशइ्टराचार्य ने यह कल्पना नई नहीं चला दी ह। नाम-रूपात्मक सृष्टि के स्वरूप 
को, जो श्रीशइूराचाय के समान बेघडक “ मिथ्या ? कह देने की हिम्मत न कर सकें, 
झधथवा जैसा गीता में भगवान्‌ ने उसी अर्थ में * माया * शब्द का उपयोग किया है, 
दैसा करने से जो हिचकते हों, वे चाहे तो खुशी से श्हददारणयक उपनिषद के 
“ सत्य ! और * अम्हृत ' शब्दों का उपयोग करें । कुछ भी क्‍यों न कहा जावे, 
पर इस सिद्धान्त में ज़रा सी भी चोट नहीं लगती कि नाम-रूप विनाशवान्‌ ' हैं, 
आर जो तत्त्व उनसे आच्छादित ह वह “ अम्गत ' या ' अविनाशी * है एवं यह भेद 
प्राचीन बेदिक काल से चला आ रहा है। 

अपने झात्मा को नाम-रूपात्मक बाह्यसृष्टि के सारे पदाथों का ज्ञान होने के लिये, 
* कुछ न कुछ ' एक ऐसा मल नित्यद्वव्य द्वोना चाहिये कि जो आत्मा का आधारभूत हो 
आर उसी के मेल का हो,एवं बाह्मयसृष्टि के नाना पदार्थों की जड़ में वतमान रहता हो; 
महीं तो यह ज्ञान ही न होगा। किन्तु इंतना द्वी निश्चय कर देने से अध्यात्मशाद्ध 
का काम समाप्त नहीं हो जाता। बाह्यपृष्टि के मूल में वर्तमान इस नित्य द्वव्य को 
ही देदान्ती लोग “ ब्रह्म ” कहते हूं; आर अब हो सके, तो इस बच्म के स्वरूप का 
निर्णय करना भी आवश्यक ह। सारे नाम-रूपात्मक पदार्थों के मूल में वर्तमान यह 
नित्यतत्व है अव्यक्त; इसलिये प्रगट ही #£ कि इसका स्वरूप नाम-रूपात्मक 
पदार्थों के समान व्यक्त और स्थूल ( जड़ ) नहीं रह सकता। परन्तु यदि व्यक 
ओऔर स्थूल पदों को छोड़ दें, तो मन, स्ट्टति, वासना, प्राण और ज्ञान प्रभृति 
बहुत से ऐसे अव्यक्त पदार्थ हें कि जो स्थूल नहीं हैं एवं यह असम्भव नहीं कि पर- 
ब्रह्म इनमें से किसी भी एक-आध के स्वरूप का हो। कुछ लोग कहते हू कि प्राण का 
और परब्रह्म का स्वरूप एक ही है । जर्मन पण्डित शोपेनहर ने परबह्म को वासना- 
_त्मक निश्चित किया #। और वासना मन का धर्म ६, अतः इस मत के अनुसार 
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ब्रह्म मनोमय ही कहा जावेगा ( ते. ३. ४ ) | परन्तु अब तक जो विवेचन हुआ है 

उससे तो यही कह्दा जावेगा कि-- प्रज्ञान ब्रह्म ! (0. ३.३) अथवा ' विज्ञान बह्म ? 
(ते, ३. ५)-जड़सष्टि के नानात्व का जो ज्ञान एकत्वरूप से हमें होता है, वच्दी ब्रह्म का 
स्वरूप होगा । हैेगल का सिद्धान्त इसी ढँँग का है। परन्तु उपनिषदों में, चिद्रपी 
ज्ञान के साथ द्वी साथ सत्‌ (अथात्‌ जगत्‌ की सारी वस्तुओं के अस्तित्व के सामान्य 
धर्म या सत्ता-समानता ) का आर आनरूद का भी ब्रह्म-स्वरूप में ही अन्त- 
भाव करके बह्म को सचिदानन्द्रूपी माना है । इसके अतिरिक्त दूसरा ब्रह्म-स्वरूप 
कहना हो तो वह >“कार है। इसकी उपपत्ति हस प्रकार है;-पहले समस्त अनादि 
वेद 3*कार से उपजे हैं; और वेदों के निकल चुकने पर, उनके नित्य शब्दों से दी 
आगे चल कर ब्रह्मा ने जब सारी पृष्टि का निमाण किया है (गी. १७. २३; 
मभा. शा. २३१. ५६-५८ ), तब मूल आरम्भ मे _कार को छोड़ आर कुछ 
न था । इससे सिद्ध होता ह कि >“कार दी सच्चा ब्रह्म-स्वरूप ह (माण्ड्फक्य. १; तेत्ति 

१.८)। परन्तु केवल अध्यात्मशाख की इशि से विचार किया जाय तो परब्ह्म के ये सभी 
स्वरूप थोड़े बहुत नाम-रूपात्मक ही हैं। क्योंकि इन सभी स्वरूपों को मनुष्य 
अपनी इन्द्रियों से जान सकता है, और मनुप्य को इस रीति से जो कुछ ज्ञात हुआ 
करता है वह नाम-रूप की ही श्रेणी में हैं।फिर इस नाम-रूप के मूल में जो 
अनादि, भीतर-बाहइर सर्वत्र एक सा भरा हुआ, एक ही नित्य आर अमत तत्त्व हू 
(गी. १३. १२-१७), उसके वास्तविक स्वरूप का निएंय हो तो क्योंकर हो ? कितने 
ही अध्यात्मशास्री परिड्त कहते हैं कि कुछ भी हो, यह तत्व हमारी इन्द्रियों 
को अज्ञेय ही रहेगा; और कान्‍्ट ने तो इस प्रश्न पर विचार करना ही छोड़ दिया 
हू । इसी प्रकार उपनिषदों में भी परबद्म के अज्षेय स्वरूप का वर्गान इस प्रकार है;-- 
“ नेति नेति ” अथांत वह नहों हू कि जिसके विषय में कुछ कह्दा जा सकता हैं; 
ब्रह्म इससे परे है, वह आँखों से देख नहीं पड़ता; वह वाणी के ओर मन को 
भी अगोचर है--' यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सह ।” फिर भी अध्यात्म- 
शास्त्र ने निश्चय किया £ कि इस अगम्य स्थिति में भी मनुष्य अपनी बुद्धि से ब्रह्म 
के स्वरूप का एक प्रकार से निणोय कर सकता है | ऊपर जो वासना, सरुप्ति, शति 

आशा, प्राण ओर ज्ञान प्रद्ृति अव्यक्त पदार्थ बतलाये गये हैं, उनमें से जो सबसे 
आतिशय व्यापक अथवा सबसे श्रेष्ठ निर्णात हो, उस्ती को परत्रह्म का स्वरूप मानना 
चाहिये । क्योंकि यह तो निर्विवाद ही है कि सब अव्यक्त पदाथी में परत्रह्म श्रेष्ठ 
है। अब इस दृष्टि से आशा, स्टूति, वासना और धति आदि का विचार करें तो 
ये सब मन के धरम हैं, अतएव इनकी अपेक्षा मद श्रेष्ठ हुआ; मन से ज्ञान श्रेष्ठ है 
ओर ज्ञान हू बुद्धि का धर्म, अतः ज्ञान से बुद्धि श्रेष्ठ ३; ओर अन्त में यह बुद्धि भी 
जिसकी नोकर ह वह आत्मा ही सबते श्रेष्ठ ह (गी. ३.४२) | ज्षेत्र-तषेत्रज्ञ-प्रकरण में 
इसका विचार किया गया है । अब वासना ओर मन आदि सब अव्यक्त पदार्थों से 
यदि आत्मा श्रेष्ठ है, तो आप ही सिद्ध द्वो गया कि परतह्म का स्वरूप सी बही 
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२०६ गातारहस्य अथवा कमेयोगशाद्न । 


भात्मा होगा। छान्दोग्य उपनिषद के सातवें अध्याय में इसी युक्ति से काम लिया 
गया है; और सनत्कुमार ने नारद से कहा है कि वाणी की अपेक्षा मन अधिक 
योग्यता का (भूयस) है. मन से ज्ञान, ज्ञान से वल आर इसी प्रकार चढ़ते-चढ़ते जब 
कि आत्मा सब से श्रेष्ट ( भूमन ) हू, तब आत्मा ही का परतछ्ा का सच्चा स्वरूप 
कहना चाहिये अंग्रेज़ अ्न्थकारों में ग्रीन ने इसी सिद्धान्त को माना है; किन्तु 
उसकी युक्तियाँ कुछ कुछ भिन्न हैं। इसलिये यहाँ उन्हें रंज्ञोप से वेदान्त की परि- 
भाषा में बतलाते हैं। ग्रीन का कथन है कि हमारे मन पर इन्द्रियों के द्वारा बाह्म 
नाम-रूप के जो संश्कार हुआ करते हैं, उनके टकीकर/ से आत्मा को ज्ञान होता हैं; 
उस ज्ञान के मेल के लिये बाह्य सृष्टि के भिन्न भिन्न नाम-रूपों के मूल में भी एकता 
से रहनेवाली कोई न कोई वस्तु होनी चाहिये; नहीं तो आत्मा के एकीकरण 
से जो ज्ञान उत्पन्न होता है वह स्वकपोल-काल्पित और निराधार हो कर विज्ञान-वाद 
के समान असत्य प्रमाणित हो जायगा। इस * कोई न कोइ ? वस्तु को हम ब्रह्म 
कहते हैं; भेद इतना ही है कि कान्‍्ट की पर्सिषा को मान कर भ्रीन उसको वस्तु- 
तत्व कहता है | कुछ भी कहो, अन्त में वस्तुतत्व ( ब्रह्म ) और आत्मा येचह्दी दो 
पढ़ार्थ रद्द जाते हैं, कि जो परस्पर के मेल के | । इनसे से “आत्मा” मन और बुद्धि से 
परे अथांत्‌ इम्ियातीत है, तथापि अपने विश्वात॒ के प्रसाण॒ पर हम माना करते हैं 
कि आत्मा जड़ नहीं है; वह या तो चिद्रयी ८ या जेतन्यरूपी है।इस प्रकार 
आत्मा के स्वरूप का निश्चय करके देखना ह॑ कि बाह्मसृष्टि के वह्म का स्वरूप कया 
हूँ। इस विषय में यहां दो दी पक्ष हो सकते हैं; यह ब्रह्म या वस्तुतत््व (१) आत्मा 
के स्वरूप का होगा या (२) आत्मा से मित्र स्वरूप का। क्योंकि ब्रह्म आर आत्मा के 
सिवा अब तौसरी वस्तु द्वी नद्दी रह जाती। परन्तु सभी का अनुभव यह्द है कि यदि 
कोई भी दो पदाथ स्वरूप से भिन्न हो तो उनके परिणाम अथवा कार्य भी भिन्न भिन्न 
होने चाहिये। अतणव हम लोग पदाथों के भिन्न अथवा एकरूप होने का निर्णाय उन 
पदाथों के परिणामों से ही किसी भी शाख भे किया करते है । एक डदाइरणा 
लीजिये, दो बृत्षों के फल, फूल, पत्ते, छिलके ओर जझ् को देख कर हम निश्चय करते 
हूँ कि वे दोनों अलग-अलग हैं या एक ही हैं। यदि इसी रीति का अवलम्ब करके यहाँ 
चिचार कर तो देख पड़ता | कि आत्गा आर ब्रह्म ग्क ही स्वरूप के द्वोंगे । क्योंकि 
ऊपर कहा जा चुका है कि सृष्टि के भिन्न भिन्न पदाथे। के जं। संस्कार मन पर होते 
हैं उनका आत्मा की क्रिया ले एकीकरण होता है; इस प्कीकरण के साथ उस 
एकीकररा का मेल होना चाहिये कि जिसे भिन्न भिनश्ष बाह्य पदार्थों के मल में 
रहनेवाला वस्ततत््व अर्थात्‌ श्रह्म इन पदार्थों की अनेकता का मेट कर निष्पन्न करता 
हूं; यादे इस प्रकार इन दोनों ७ मेल न होगा तो सम चा ज्ञान निशराधार ओर असत्य 
हो जावेगा । एक हीं नमूने के ओर बिलकुल गुक दू॥२ की जोड़ के एकीकरण 
करनेवाले ये तत्त दो स्थानों पर भले ही हों परन्तु थे परस्पर भिन्न भिन्न नहीं रह 
सकते; अतएव यह आप ही सिद्ध होता है कि इनमें से आत्मा का जो रूप होगा, 


अध्यात्म | ॥ २२५७ 


वह्दी रुप श्रह्म का भी होना चाहिये * । सारांश, किली भी रीति से विचार क्यों 
न किया जाय, सिद्ध यद्दी होगा कि बाह्य सृष्टि के नाम और रूप से आच्छादित 
बरह्मतत्व, नाम-रूपात्मक प्रकृति के समान जड़ तो £ ही नहीं किन्तु वासनात्मक 
ब्रह्म, सनोमय ब्रह्म, ज्ञानमय व्रह्म, प्राशानत्रह्म अथवा >काररूपी शब्दबह्म --ये 
ब्रह्म के रूप भी निम्न श्रेणी के हैं और बह्म का वाघ्तविक स्वरूप इनसे परे है एवं 
इनसे अधिक योग्यता का अर्थात्‌ शुद्ध आत्मस्वरूपी है । और इस विषय का गीता 
में अनेक स्थानों पर जो उल्लेख है, उससे स्पष्ट होता है कि गीता का सिद्धान्त भी 
यही है (देखो गी. २.२०; ७.५; ८.४; १३.३१; १५.७,८) | फिर भी यह न समभ्क 
लेना चाहिये कि बह्म और आत्मा के एकस्वरूप रहने के इस सिद्धान्त को इमारे 
ऋषियों ने ऐसी युक्ति-प्रयक्तियों से ही पहले खोजा था । इसका कारगा इसी प्रकरगा 
के आरम्भ में बतला चुके हं कि शध्यात्मगाखत्र में अकेली बुद्धि की ही सदायता 
से कोई भी एक ही अनुमान निश्चित नहों किया जाता है, उसे सदेव आत्म-प्रतीति 
का सहारा रहना चाहिये । इसके अतिरिक्त स्वदा देखा जाता है कि आधिभोतिक 
शाख में भी अनुभव पहले होता है, ओर उसकी उपपत्ति या तो पीछे से मालूम 
हो जाती हे, या हूँट ली जाती है । इसी न्याय से उन्त ब्रह्मात्मक्य की बुद्धिगम्य 
उपपत्ति निकलने से सकड़ों वर्ष पहले, हमारे प्राचीन ऋषियों ने निर्णय कर दिया 
था कि “ ने नाना5स्ति किचन ” (बू, ७.४. १६; कठ, ४. ११)--सृष्टि में देख 
पड़नेवाली अनेकता सच नहों है, उसके मूल में चारों ओर एक ही अमृत, अव्यय 
और नित्यतत्व | (गी. १८.२०)। और फिर उन्होंने अपनी अन्त्दष्टि से यद्द सिद्धान्त 
ढँढ निकाला कि, बाह्य सष्टि के नाम-रूप से आच्छादित अविनाशी तत्व ओर अपने 
शरीर का वह आत्मतत्त्व, कि जो बुद्धि से परे ह--ये दोनें। एक ही, अमर और 
अव्यय है अथवा जो तत्व बह्मागड में है वह्दी पिणड में यानी मनुष्य की देह 

वास करता है; एवं ब्ृद्ददारशयक उपनिषद से याज्ञवल्क्य ने मेत्रेयी को, गार्गी वा- 
रुणि प्रति को ओर जनक को (तर. ३.१--८; ४७.२--४) पूरे वेदान्त का यही रहस्य 
बतलाया हैं । इसी उपनिषद से पहले कहा गया है, कि जिसने जान लिया कि “झईं 
बरह्मास्मि ”--में ही परवह्म हूँ, उसने सब कुछ जान लिया (बृ. १.४.१०); और 
छात्दीग्य उपनिषद के छठे अध्याय में श्रेतफरेतु को उसके पिता ने अद्वेत वेदान्त का 
यही तत्व अनेक रीतियों से समझा दिया है । जब अध्याय के आरम्भ में श्रेत- 
केतु ने अपने पिता से पूछा कि “ जिस भ्रकार मिद्दी के एक लेदि का भेद जान लेने 
से मिद्दी के नाम-रूपात्मक सभी विकार जाने जाते हैं; उसी प्रकार जिस एक ही वस्तु 
का ज्ञान हो जाने से सब कुछ समभ में आ जावे, वह्दी एक वस्तु मुझे बतलाझो 
भुझे उसका ज्ञान नहीं हू; ” तब पिता ने नदी, समुद्र, पानी ओर नमक प्रति 
अनेक दृष्टान्त दे कर समभ्कभाया कि बाह्य पष्टि के मूल में जो द्रष्य है, वह (तव) 
आर तू (त्वम) अर्थात्‌ तेरी देह का आत्मा दोनों एक ही हूँ,- “ तत्वमसि; ” एवं 
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श्श्द्ध गीतारह॒स्य अयवा कमेयोगशास्त्र । 


ज्योंद्दी तूने अपने आत्मा को पहच्दचाना, त्योंद्दी तुके आप ही मालूम हो जावेगा कि 
समस्त जगत के मल में क्या है। इस प्रकार पिता ने श्रेतकेतु को भिन्न भिन्न नो 
दृष्टान्तों से उपदेश किया है और प्रति बार “ तत्वमसि ”--वहीं त ह-- 
इस सत्र की पुनराध्षत्ति की है ( छां. ६.८--१६ )। यह “ तत््वमासि ” अद्वत वेदाम्त 
के मह्दावाक्यों में मुख्य वाक्य है | 
इस प्रकार निर्गाय हो गया कि ब्रह्म आत्मस्वरूपी है। परन्तु आत्मा चिद्रपी 
हैं, इसलिये सम्भव है कि कुछ लोग ब्रह्म को भी चिद्रपी समक। अतएव यहा 
ब्रह्म के, आर उसके साथ ही साथ आत्मा के सच्चे घ्वरूप का थोड़ा सा खुलासा 
कर देना आवश्यक ह। आत्मा के सान्निष्य से जड़ात्मक बुद्धि में उत्पन्न होनेवाले 
धर्म को चित अर्थात ज्ञान कहते हैं। परन्तु जब कि बुद्धि के इस धर्म को आत्मा 
पर लादना उचित नहीं है, तब तात्तिक दृष्टि से आत्मा के मूल स्वरूप को भी 
निर्गण और अजय ही मानना चाहिये। अतएव कई एकों का मत ह कि यदि ब्रह्म 
आत्मस्वरूपी हे तो इन दोनों को, या इनमें से किसी भी एक को, चिद्रपी क्॒दना कुछ 
अँशों में गोंणा ही है।यह आतक्षेप अकेले चिद्रप पर दी नहों है; किन्तु यह आप ही 
शाप सिद्ध होता है कि परनबरह्म के लिये सत्‌ विशेषणा का प्रयोग करना भी उचित 
नहीं है। क्योंकि सत्‌ ओर असत्‌, ये दोनों धर्म परस्पर-विरुद्ध ओर सदेव परर्पर- 
सापेज्ष हैं अर्थात्‌ भिन्न भिन्न दो वस्तुओं का निर्देश करने के लिये कद्दे जाते हैं । 
जिसने कभी उजेला न देखा हो, वह अबेर की कव्पना नहों कर सकता; यही नहीं 
किन्तु “ उजेला ” और “ ऑँधेरा ? इन शब्दों की यद्ट जोड़ी ही उसको प्रक न 
पड़ेगी । सत्‌ और झसत्‌ शब्द की जोड़ी ( इन्द्र ) के लिग्रे यही न्याय उपग्रोगी है। 
जब हम देखते हं कि कुद वस्तुओं का नाश होता हूं, तब हम सब वषतुओं के 
असत्‌ (नाश होनेवाली) और सत्‌ (नाश न होनेवाली), ये दो भेद करने लगते 
हैं; अथवा सत्‌ ओर असत्‌ शब्द सम पड़ने के लिये मनुष्य की दृष्टि के आगे दो 
प्रकार के विरुद्ध धर्मों की आवश्यकता होती है। अच्छा, यदि आरम्भ में एक ही 
वस्तु थी, तो &त के उत्पन्न होने पर दो वस्तुओं के उद्देश से जिन सापेक्ष सत्‌ और 
झसत्‌ शब्दी का प्रचार हुआ हृ, उनका प्रयोग इस मूलवस्तु के लिये केसे किया 
जावेगा ? क्योंकि यदि इसे सत्‌ कच्दते हूं, तो शक्ला होती हैँ कि क्‍या उस समय 
उसकी जोड़ का कछ असत भी था ? यही कारण है जो ऋग्वेद के नासदीय सक्त 
( १०.१२६) में परब्रह्म को कोई भी पिशोषण न दे कर सृष्टि के मूलतत्त्व का वर्णान 
इस प्रकार किया है कि “ जगते के आरम्भ में न तो सत्‌ था और न झसत रही था; 
जो कुछ था वह एक ही था। ” इन सत्‌ ओर असत शब्दों की जोडियोँ ( अथवा 
दन्द्व ) तो पीछे से निकली हैं; और गीता ( ७.२८; २.४५ ) में कह्दा है कि सत 
और झअसत्‌, शीत और उष्ण आदि हन्दों से जिध्की बुद्धि मुक हो जावे, वह इन सब 
इन्द्रों से परे अर्थात्‌ निहन्द्व अह्यपद को पहुँच जाता है । इससे देख पड़ेगा कि 
अध्यात्मशासत्र के विचार कितने गहन और सद्म हैं। केवल तकंदष्टि से विचार 
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करें तो परत्रह्म का अथवा आत्मा का भी अज्ञेयत्व स्वीकार किये बिना गति ही 
हों रहती । परन्तु ब्रह्म इस प्रकार अज्षेय और निर्गुण अतएव इन्द्रियातीत हो, 
तो भी यह प्रतीति हो सकती है कि परब्रह्म का भी वही स्वरूप है, जो कि हमारे 
निर्गण तथा अनिर्वाच्य आत्मा का है ओर जिसे हम साक्षात्कार से पद्दचानते हैं 
इसऊा कारण यह है कि प्रत्येक मनुष्य को अपने आत्मा की साज्षात्‌ प्रतीति होती 
ही हैं । अतरय अब यह घिद्धान्त निरथक नहों हो सकता कि ब्रह्म ओर आत्मा एक- 
स्वरूपी है। इस दृष्टि से देखें तो ब्रह्म-स्वरूप के विषय में इसकी अपे ज्ञा कुछ आधिक 
नहों कहा जा सकता कि ब्रह्म आत्म-स्वरूपी है; शेष बातों के सम्बन्ध में अपने 
अनुभव को ही पूरा प्रमाण मानना पड़ता हूं। किन्तु बुद्धिग्स्य शाखीय प्रतिपादन 
में जितना शब्दों से हो सकता हू, उतना खुलासा कर देना आवश्यक है। इसी लिये 
यथपि ब्रह्म सबंत्र एक सा व्याप्त, अशेय और आनिवाच्य है; तो भी जड़ सृष्टि का 
और आत्मस्वरूपी बह्मतत्त का भेद व्यक्त करने के लिये, आत्मा के सान्निष्य से 
जड़ प्रकृति में चेतन्यरूपी जो गुण हमें दस्गोचर होता है, उसी को आत्मा का 
प्रधान लक्षण मान कर अध्यात्मशाख में आत्मा और बह्म दोनों को चिद्रपी या 
चैतन्प्रूपी कहते हैं| फ्योंकि यदि ऐसा न करें तो आत्मा और ब्रह्म दोनों ही 
निरएणा, निरञ्षन एवं अनिवाच्य होने के कारण उनके रूप का वर्णान करने में या 
तो चुप्पी साथ जाना पड़ता हूं, या शब्दों में किसी ने कुछ वशान किया तो “ नाही 
नाहों ” का यह मन्त्र रटना पड़ता है के “ नेति नेति । एत्तस्मादन्यत्परमध्ति ?? 
-यंह् नहा है, यह ( ब्रह्म ) नहों हूं, ( यह तो नाम-रूप हो गया ), सच्चा 
ब्रह्म इस पर और ही हु; इस नकारात्मक पाठ का आवतेन करने के अतिरिक्त 
और दूसरा मार्ग ह्वी नहीं रद्द जाता (बृ. २.३.६ई )। यही कारण हे जो सामान्य 
रीति से बह्म के स्वरूप के लक्षण चित ( ज्ञान ), सत्‌ ( सत्तामान्नत्व अथवा 
अस्तित्व ) ओर आनन्द बतलाये जाते हैं | इसमें कोई सन्देह नहीं कि ये लक्षगा 
अन्य सभी लक्षणों की अपक्षा श्रेष्ट हं। फिर भी स्मरणा रहे कि शब्दों से ब्रह्मस्वरूप 
की जितनी पद्दचचान हो सकती है, उतनी हीं करा देने के लिये ये लक्षण भी कह्टे 
गये हैं; वास्तविऊ ब्रह्मस्वरूप निर्गुण ही है, उसका ज्ञान होने के लिये उसका 
अपरोत्ानुभव ही होना चाहिये। यह अनुभव केसे हो सकता है? इन्द्रियातीत 
होने के कारण अनिर्वाच्य ब्रह्म के स्वरूप का अनुभव ब्रह्मनिष्ठ पुरुष को कब और 
केसे होता ह--इस विषय में हमारे शाख्रकारों ने जो विवेचन किया है, उसे 
यहाँ संतेप में बतलाते हें । 
ब्रह्म और आत्मा की एकता के उक्त समीकरण को सरल भाषा में इस प्रकार 
व्यक्त कर सकते हैं कि “ जो पिगणड में है, वह्दी अह्याराड में है ” । जब इस प्रकार 
अक्यात्मेक्य का अनुभव हो जावे, तब यह सेद-भाव नहीं रह सकता कि ज्ञाता 
अथांत्‌ द्रष्टा भिन्न वस्तु है और ज्ञेय अर्थात्‌ देखने की वस्तु अलग है। किन्तु इस 
विषय में शह्का हो सकती है कि मनुष्य जब तक जीवित है, तब तक उसकी नेतन्न 
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आदि इन्द्रियाँ यदि छूट नहीं जाती हैं, तो इच्दिया पृथक्‌ हुईं और उनको गोचर 
होनेवाले विषय पृथक्‌ हुए -- यह भेद छूटेगा तो कैसे ? और यदि यह मेद नहीं 
छोट॒ता, तो ब्रह्मास्मेक्य का अनुभव केसे होगा ? अब यदि इन्द्रिय-दृष्टि से ही वि- 
चार करें तो यह शद्ला एकाएक अनुचित भी नहीं जान पड़ती । परन्तु हो, गम्भीर 
विचार करने लगें तो जान पड़ेगा कि इन्हियों बाह्य विषयों को देखने का काम खद 
मुख्तारी से--अपनी ही सर्ज़ी से--नहों किया करती हैं ।पहले बतला दिया हैं कि 
“४ अत्तुः पश्यति रूपाणि सनसा न तु चक्तुपा ” ( मभा. शां. ३११.१७ )-- किसी 
भी वस्तु को देखने के लिये (ओर सुनने आदि के लिये भी) नेत्नों को ( ऐसे ही कान 
प्रद्ति को भी ) मन की सहायता आवश्यक है; यदि मन छुन्य हो, किसी और 
विचार में डूबा हो, तो आँखों के आगे धरी हुईं वह्तु भी नहीं सूकती । व्यव- 
हार में होनेवाले इस अनुभव पर ध्यान देने से सहज ही अनुमान होता है कि नेत्र 
आदि इन्द्रियों के अक्तुरणा रहते हुए भी, मन को यदि उनमें से निकाल लें. तो 
हरन्द्रियों के विषयों के दन्द्र बाह्य सृष्टि में वतेमान होने पर भी अपने लिये न होने 
के समान रहेंगे। फिर परिणाम यह होगा कि मन केवल आत्मा सें अर्थात आत्म- 
सस्‍्वरूपी ब्रह्म में ही रत रहेगा, इससे हमें वह्मात्मेक्य का साक्षात्कार होने लगेगा। 
घ्यान से, समाधि से, एकान्त उपासना से अथवा अत्यन्त बह्म-विचार करने से, अन्त 
में यह मानसिक स्थिति जिसको प्राप्त हो जाती है, फिर उस्तकी नज़र के आगे दृश्य 
सृष्टि के इन्द्र या भेद नाचते मले रहा करें पर वह उनसे लापरवा है --- उसे थे देख 
ही नहीं पड़ते; और उसको अद्वत तरह्म-स्वरूप का आप ही आप पर्णा साज्ञात्कार 
हो जाता है। पूर्ण बरह्मज्ञान से अन्त में परमावाधि की जो यह स्थिति प्राप्त होती है, 
इसमें ज्ञाता, शेय और ज्ञान का तिहरा भेद अर्थात्‌ त्रिपुटी नहीं रहती, अथवा 
उपास्य और उपासक का द्वेतभाव भी नहीं बचने पाता । अतए्वय यह अवस्था 
और किसी दूसरे को बतलाई नहीं जा सकती ; क्योंकि ज्योंदी * दसरे ” शब्द का 
उच्चारण किया, त्योंद्दी यह अवश्या बिगड़ी और फिर प्रगट ही है कि मनुष्य अद्वत 
से द्वैत में आ जाता है । आर तो क्या, यह कहना भी मुश्किल | कि मुझे इस 
अवष्था का ज्ञान हो गया। क्योंकि “में? कहते दी, ओरों से मिन्त होने की भावना 
मन में आ जाती है; और ब्रह्मात्मेक्य होने सें यह भावना पूरी बाधक हूँ । इसी 
कारण से याज्षवल्क्य ने वहदारणयक ( ४.५.१४; ४.३.२७ ) भें इस परमावधि की 
स्थिति का वर्णान यों किया है;-- “ यत्र हि द्वेतमिव भवति तदितर इतर॑ पश्यति... 
जिप्नति. ..श््णोति. ..विजानाति । ...यत्र त्वस्‍्य सर्वमात्मवाभूत्‌ तस्केन क॑ पश्येत 
...जिव्नेत. ..श्यगुयात्‌. ..विजानीयात्‌ । ...विज्ञातारमरे केन विजानीयात्‌ । एतावदरे 
खलु अम्तत्वमिति; ” इसका भावार्थ यह दे कि “ देखनेवाला (द्रष्टा ) और 
देखने का पदार्थ जब तक बना हुआ था, तब तक एक दणरे को देखता था, संघता 
था, सुनता था ओर जानता था; परन्तु जब सभी आत्मसय हो गया ( अर्थात्‌ 
झपना और पराया भेद ही न रहा ) तब कौन किसको देखेगा, सैँधेगा, सुनेगा और 
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जानेगा ? झरे ! जो स्वयं ज्ञाता अर्थात्‌ जाननेवाला है, उसी को जाननेवाला ओर 
दूसरा कहे से लाझगे ? ” इस प्रकार सभी आत्यभूत या ब्रह्मभुत हो जाने पर 
वहाँ भीति, शोक अथवा सुख-दुःख आदि इन्द्र भी रह कहां सकते हैं (ईश. ७) ? 
क्योंकि जिपसे डरना है या जिलका शोक करना है, वह तो अपने से--दम से--जुदा 
होना चाहिये, ओर बलह्मात्मक्य का अनुभव हो जाने पर इस प्रकार की किसी भी 
भिन्नता को अवकाश ही नहीं मिलता । इसी दुःख-शोक-विरहित अवष्था को 
“€ आनन्दमय ? नाम दे कर तेत्तिरीय उपनिषद ( २.८: ३.६ ) में कहा £ कि यह 
आनन्द ही बह्म है। किन्तु यह वर्णन भी गाणा ही हैं। क्योंके आनन्द का अनु- 
भव करनेवाला अब रही कहें। जाता हू? अतप्व दृद्ददारशयक उपनिषद (8.३ 

३२) में कष्टा है कि लाकिक आनन्द की अपेज्ञा आत्मानन्द कछ विलजक्षण होता 
हू । ब्रह्म के वगान में जो * आनन्द ! शब्द आया करता हू, उसकी गाणता पर 
ध्यान दे कर ही अन्य स्थानों में त्रह्मवेत्ता पुरुष का अन्तिम वर्गान (आनन्द' शब्द 
को निकाल बाहर कर ) इतना ही किया जाता है कि “ ब्रह्म भवति यणवं वेद ? 
( बृ. ४७.४.२५ ) अथवा “' ब्रह्म वेद ब्रह्मेव भवति ”? ( सु. ३.२.६ )-- जिसने 
त्रह्म को जान लिया, वह ब्रह्म ही हो गया । उपनिषदों (द्व. २.४७.१२; छा. ई. 
१३ ) में इस स्थिति के लिये यह दृष्टान्त दिया गया हे कि नमक की डली जब पानी 
में घुल जाती हैँ तब जिस प्रकार यह भेद नहीं रहता कि इतना भाग खारे पानी का 
हूँ ओर इतना भाग मामूली पानी का है, उसी प्रकार तद्मात्मक्य का ज्ञान हो जाने 
पर सब ब्ह्ममय हो जाता हू । किन्तु उन श्री तुकारास महाराज ने, कि * जिनकी 
कहे नित्य वेदान्त वाणी, ? इस खार पानी के दृशनन्‍्त के बदले गुड़ का यह मीठा 
इष्टान्त दे कर अपने अनुभव का वर्गान किया है-- 


: गूंगे का गुड़ ? है मगवान्‌, बाहर भीतर एक समान । 
किसका ध्यान करूँ सविविक ! जलू-तरब्ज से हैं हम एक ॥ 


इसी लिये कहा जाता है कि परब्ह्म इन्द्रियों को अगोचर ओर मन को भी अगम्य होने 
पर भी स्वानुभवगम्य है अर्थात्‌ अपने-अपने अनुभव से जाना जाता है । परतह्म की 
जिस अज्ञेयता का वर्णन किया जाता है वह ज्ञाता और छेयवाली द्वेती स्थिति की 
हैं; अद्वत साज्ञात्कारवाली स्थिति की नहीं । जब तक यह बुद्धि बनी है कि में 
अलग हूँ ओर दुनिया अलग हूं; तब तक कुछ भी क्यों न किया जाय, बद्यात्मैक्य 
का पूरा ज्ञान होना सम्भव नहीं है। किन्तु नदी यदि समुद्र को निगल नहीं सकती 
“उम्चको अपने में लीन नहों कर सकती तो जिल प्रकार समुद्र में गिर कर नदी तद्गप 
हो जाती है; उसी प्रकार परबह्म में निमम होने से मनुष्य को उसका अनुभव हो 
जाया करता हूं आर फिर उसकी ऐसी ब्रद्ममय स्थिति हो जाती हू के “ सवभूतर्य 

मात्मान सवभुतानि चात्मनि ”? (गी. ६. २६ )-सारे प्राणी सुर में हैं और में 
सब में >ूँ | केन उपनिषद में बड़ी ख़र्बी केसाथ परब्रद्वा के स्वरूप का विरोधाभा- 
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सात्मक वर्णोन इस अर्थ को व्यक्त करने के लिये किया गया है कि पूर्ण परअह्म का 
ज्ञान केवल अपने अनुभव पर ही निर्भर है | वह वर्णन इस प्रकार हैं;-“ अविज्ञातं 
विजानतां विज्ञातमविजानताम्‌ ?” ( केन. २. ३ )--जो कहते हैं कि हमें परअक्मा का 
ज्ञान हो गया, उन्हें उसका ज्ञान नहों हुआ है; और जिन्हें जान ही नहीं पड़ता कि 
हमने उसको जान लिया, उन्हें दी वह ज्ञात हो जाता है | क्योंकि जब कोई कहता 
है कि में ने परमेश्वर को जान लिया, तब उसके मन में यह हवत बुद्धि उत्पन्न हो जाती 
है कि में ( ज्ञाता ) जुदा हूँ और जिसे में ने जान लिया, वह ( ज्ञेय ) ब्रह्म अलग 
हूं; अतएव उसका ब्रह्मत्मक्यरूपी अह्ृवती अनुभव उस समय उतना ह्टी कच्चा ओर 
अपूर्या होता है । फलतः उसी के मुंद्द से सिद्ध होता है कि कहनेवाले को सच्चे ब्रह्म 
का ज्ञान हुआ नहों है । इसके विपरात ' में ? आर “ ब्रह्म ! का ह्वती भेद मिट जाने 
पर ब्ह्मात्मक्य का जब पूर्ण अनुभव होता हूं, तब उसके मुद्द से ऐसी भाषा का 
निकलना ही सम्भव नहीं रहता के “में ने उसे (अर्थात्‌ अपने से भिन्न और 
कुछ ) जान लिया । ! अतएव इस स्थिति में, अर्थात्‌ जब कोई ज्ञानी पुरुष यह बत- 
लाने में असमर्थ होता है कि में ब्रह्म को जान गया, तब कहना पड़ता हू कि 
उसे ब्रह्म का ज्ञान हो गया। इस प्रकार ढ्डत का बिलकुल लोप हो कर,परब्रह्म में ज्ञाता 
का सवेथा रंग जाना, लय पा लेना, बिलक॒ल घुल जाना, अथवा एक जी हो 
जाना सामान्य रूप में दिख तो दुष्कर पड़ता है; परन्तु हमारे शासत्रकारों ने अनुभव 
से निश्चय किया हैं कि एकाएक दुघट प्रतीत होनेवाली “ निवाण ' स्थिति अभ्यास 
आर वेराग्य से अन्त में मनुष्य को साध्य हो सकती हं। 'मं-पनरूपी ह्वत भाव इस 
स्थिति में डूब जाता है, नष्ट हो जाता है; अतरव कुछ लोग शझ्श किया करते हैं 
कि यह तो फिर आत्म-नाश का ही एक तरीका है। किन्तु ज्योह्दी समझ में आया 
कि यद्यपि इस स्थिति का अनुभव करते समय इसका वर्गान करते नहीं बनता है, 
परन्तु पीछे से उसका स्मरण हो सकता है, त्योंद्दी उक्त शद्ढा निम्मुल हो जाती 
हई *। इसकी अपेक्षा आर भी अधिक प्रबल श्माण साधु-सन्‍्तों का अनुभव है । 
बहुत प्राचीन सिद्ध पुरुषों के अनुभव की बातें पुरानी हैं, उन्हें जाने दीजिये 
बिलकुल अभी के प्रसिद्ध भगवद्धक्त तुकाराम महाराज ने भी इस परमावधि की 
हिथिति का वर्णन आलझ्लारिक भाषा में बड़ी ख़ूबी से धन्यतापूवक इस प्रकार 


# ध्यान से और समाधि से प्राप्त होनेवाली अद्वैत की अथवा अभेदभाव की यह अवस्था 
प00'078-0०006 298 नामक एक प्रकार की रासायानेक वायु को संघबन स भी प्राप्तहों 
जाया करती है। इसी वायु को “ लाफिंग गैस ? भी कहते हें । का €0 >&8606 तकावे 
(004' 28866 08 07767 220870809/0/. 0०४ रे उं्रा॥0, 9 
294, 298, परन्त यह नकछी अवस्था हैं । समाधि से जो अवस्था प्राप्त होती है, वह 
सच्ची - असछो -है | यही इन दोनो + मद्दत्त्त का भेद ६ । फिर भी यहाँ इसका उल्लेख इमने 
इसलिये किया हे कि इस कृत्रिम अवस्था के हवाले से अभेदाबस्था के अस्तित्व के विषय में 
कुछ भी बाद नहीं रह जाता । 
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किया है कि “ हमने अपनी झत्यु अपनी आँखों देख ली, यह भी एक उत्सव हो 
गया। ” व्यक्त अथवा अव्यक्त सगुण ब्रह्म की उपासना से ध्यान के द्वारा धीरे धीरे 
बढ़ता चुआ उपासक अन्त में “अई ब्रह्मास्मि” (बू. १. ४. १०)--मैं ही बह्म हूँ-- 
की स्थिति में जा पहुँचता हैं; और ब्द्यात्मेक्य स्थिति का उसे साज्ञात्कार होने लगता 
है। फिर उसमें वह इतना मप्त हो जाता है कि इस बात की ओर उसका ध्यान भी 
नहों जाता कि में किस स्थिति में हूँ अथवा किसका अनुभव कर रहा हूँ। इसमें 
जागाते बनी रहती हैं, अतः इस अवस्था को न तो स्वप्त कद्द सकते हैं और न 
सुषुति; यदि जागत कहें. तो, इसमें वे सब व्यवद्दार रुक जाते हैं कि जो जागृत 
अवस्था में सामान्य रीति से हुआ करते हैं। इसलिये स्वप्त, सुषुप्ति (नोंद ) 
अथवा जागति--इन तीनों व्यावहारिक अवस्थाओं से बिलकल भिन्न इसे 
चोथी अथवा तुरीय अवस्था शास्त्रों ने कह्दा हैं; इस स्थिति को प्राप्त करने के 
लिये पातञ्ललयोग की दृष्टि से मुख्य साधन निर्विकष्प समाधि-योग लगाना है कि 
जिसमें द्वैत का ज़रा सा भी लवलेश नहों रहता । और यही कारण है जो गीता 
( ६.२०-२३ ) में कच्दा है कि इस निर्विकष्प समाधि-योग को अभ्यास से प्राप्त कर 
लेने में मनुष्य को उकताना नहीं चाहिये । यही तद्मात्मेक्य स्थिति ज्ञान की पूर्णा- 
वह्था ह। क्योंकि जब सम्पूर्ण जगत्‌ ब्रह्मरूप अर्थात्‌ एक ही हो चुका, तब गीता 
के ज्ञान-क्रियावाले इस लक्षण की पूर्णाता हो जाती है, कि “ अविभ के विभक्तेषु ”? 
--अनेझत्व की एकता करना चाहिये-और ढकिर इसके आगे किसी को भी अधिक 
ज्ञान हो नहीं सकता | इसी प्रकार नाम-रूप से पर इस अम्ृतत्व का जहाँ मनुष्य 
को अनुभव हुआ कि जन्म-मरण का चक्कर भी आप ही से कट जाता है । क्योंकि 
जन्म-मरण तो नाम-रूप में ही हैं; और यह मनुष्य पहुंच जाता हैं उन नाम-रूपों 
से पर ( गी. ८:२१) । इसी ले मदात्माओं ने इस स्थिति का नाम 'सरण का मरण' 
रख छोड़ा है। और इसी कारण ले, याज्ञवल्क्य इस स्थिति को अम्रतत्व की सीमा 
या पराकाष्ठा कहते हैं। यही जीवन्सुक्तावस्था है। पातअ्ञ लयोगप्तत्र ओर अन्य स्थानों 
में भी वर्शन है कि, इस अवस्था में आकाश-गमन आदि की कुछ अपूर्व अलौकिक 
लिडिया प्राप्त द्वो जाती हैं (पात ञ्ञ लप्त.३.१६-५५) ;और इन्हीं को पाने के लिये कितने 
ही मनुष्य योगाभ्यास्त की धुन भे लग जाते हैं । परन्तु योगवासिष्ठ-प्रणेता कहते हैं 
कि आकाशगमन प्रभ्वति सिद्धियाँ न तो बह्मनिष्ठ स्थिति का साध्य हैं और न उसका 
कोड भाग ही; अतः जविन्मुक्त पुरुष इन सिद्धियों को पा लेने का उद्योग नहीं करता 
ओर बहुधा उसमे ये देखी भी नहीं जातों ( दखो यो. ५. ८£)। इसी कारण 
इन सिद्धियों का उछेख न तो योगवासिष्ठ में दी और न गाता में ही कहों है। 
वसिष्ठ ने राम से स्पष्ट कह दिया हई कि ये चमत्कार तो माया-े खेल हैं, कुछ ब्रह्म 
विद्या नहों हैं। कदाचित्‌ ये सच्चे हों, हम यह नहीं कहते के ये होंगे ही नहों। जो 
हो; इतना तो निर्विवाद है कि यह बह्मविद्या का विषय नहों है। झतएव ये सिद्धियाँ 
मिल्तलें तो और न मिक्षें तो, इनकी परवा न करनी चाहिये; अद्व विद्याशास्र का कथन 
था, २, ३० 
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है कि इनकी इच्छा अथवा आशा भी न करके मनुष्य को वही प्रयत्न करते रहना 
चाहिये कि जिससे प्राणिमात्र में एक आत्मावाली परमावधि की गह्यनिष्ठ स्थिति 
प्राप्त हो जावे । बरह्मज्ञान आत्मा की शुद्ध अवस्था हूं; वह कुछ जादू, करामात या 
तिलसस्‍्माती लटका नहीं हैं। इस कारण इन सिद्धियों से--इन चमत्कारों से--ब्रह्मज्ञान 
के गौरव का बढ़ना तो दर किनार, उसके गोरव के--उसकी महत्ता के--ये चमत्कार 
प्रमाण भी नहों हो सकते । पक्ती तो पहले भी उड़ते थे पर अब विसानोंवाले लोग 
भी आकाश में उड़ने लगे हैं; किन्तु सिर्फ इसी गुण के होने ले कोई इनकी गिनती 
ब्रह्मचेताओं में नहीं करता । ओर तो क्या, जिन पुरुषों को ये आकाश-गमन आदि 
पिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं, वे मालती-माधव नाटकवाल अधोरघराट के समान क्रर 
झार घातकी भी हो सकते हैं । 

बह्मात्मक्यरूप आनन्दमय स्थिति का अनिर्वाच्य अनुभव और किसी दूसरे को 
पृर्णातया बतलाया नहीं जा सकता। क्योंकि जब उसे दूसरे को बतलाने लगेंगे तब 
 मैं-त ! वाली हवत की ही भाषा से कास लेना पड़ेगा; ओर इस द्वंती भाषा में अद्वेत 
का समस्त अनुभव व्यक्त करते नहीं बनता । अतः्व उपनिषदों में इस परमावाधि 
की स्थिति के जो वर्णन हैं, उन्हें भी अधूरे और गोंशा समझना चाहिये। और जब 
ये वर्णन गौण हैं, तब सृष्टि की उत्पत्ति एवं रचना सममानें के लिये अनेक स्थानों 
पर उपनिषदों में जो निरे द्वती वर्णन पाये जाते हूँ, उन्हें भी गोण ही मानना चाहिये। 
उदाहरण लीजिये, उपनिपदों में टश्य सृष्टि की उत्पत्ति के विषय में पेसे वर्गान हैं 
कि आत्मस्वरूपी, शुद्ध, नित्य, सर्वव्यापी आर अविकारी बह्म ही से आगे चल कर 
हिरिणयगर्भ नामक सगुण पुरुष या आप ( पानी ) प्रश्धति सृष्टि के व्यक्त पदार्थ 
क्रमशः निर्मित हुए; अथंवा परमेश्वर ने इन नाम-रूपों की रचना करके फिर जीव- 
रूप से उनमें प्रवेश किया ( ते. २. ६; छां. ६. २, ३; बृ. १. ४. ७ ); ऐसे सब 
इतपूण्ण वशुन अद्भतइष्टि से यथाथ नहीं हा सकते। क्योंकि, ज्ञानगम्य निरगुण पर- 
मेश्वर ही जब चारों ओर भरा हुआ ह्‌ृ, तब तात्विक दृष्टि से यह कहना ही निमूल 
हो जाता हू कि एक ने दूसरे को पैदा किया। परन्तु साधारण मनुष्यों को सृष्टि की 
रचना समझा देने के लिये व्यावहारिक अथात्‌ दूत की भाषा ही तो एक साधन है 
इस कारणा व्यक्त सश्टि की अर्थात्‌ नाम-रूप की उत्पत्ति के वन उपनिषद़ों में उसी 
ढेँग क॑ मिलते हैं, जला कि ऊपर एक उदाइरण दिया गया हुै। तो भी उसमें श्रद्वत 
का तत्त्व बना ही है और अनेक स्थानों में कह दिया हू कि इस प्रकार दवैती व्याव- 
हारिक भाषा बतेने पर भी मूल में अह्वेत ही है । देखिये, अब निश्चय हो चुका है 
कि सू्य धूमता नहीं हैं, स्थिर हैं; फिर भी वोलचाल में जिस अकार यही कह्टा 
जाता हूं कि सूर्य निकल आया अथवा हूब गया; उसी प्रकार यद्यपि एक ही आत्म- 
ध्वरूपी परवह्म चारों ओर अखशड भरा हुआ है और वह अविकाये है, तथापि 
उपनिषदों में भी ऐवी ही भाषा के प्रयोग मिलते हूँ कि * परवह्म से व्यक्त 
जगत की उत्पाति होती है।' हृसी प्रकार गीता में भी यद्यपि यह कहा गया है कि 
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“ मेरा सच्या स्वरूप झव्यय और अज है” (गी. ७.२५), तथापि भगवान्‌ ने कहा 
है कि ' में सारे जगत्‌ को उत्पन्न करता हूँ? (गी. ४. ६)। परन्तु इन वर्णानों के 
मर्म को बिना समभमे-बमे कुछ पारोडत लोग इनको शब्दशः सच्चा मान लेते हैं 
झौर फिर इन्हें ही मुख्य समझ कर यह सिद्धान्त किया करते हैं कि हृत अथवा 
विशिष्टाहत मत का उपनिषदों में ग्रतिपादन है । वे कद्टदतते हैं कि यदि यहु मान 
लिया जाय कि एक ही निगुंण ब्रह्म सर्वत्र व्याप्त हो रहा है, तो फिर इसकी डप- 
पत्ति नहों जंचती कि इस अविकारी ब्रह्म से विकार-राहित नाशवान्‌ सगुण पदार्थ 
कैसे निर्मेत हो गये । फ्योंकि नाम-रूपात्मक सृष्टि को यदि : माया ? कहें तो 
निर्गुण ब्रद्धा से सगुणा माया का उत्पन्न होना ही तकदृष्टया शक्‍य नहों है; इससे 
अद्वत-वाद लेंगड़ा हो जाता है । इससे तो कहीं अच्छा यह होगा कि सांख्यशाशस्त 
के मतानुसार प्रकृति के सदश नाम-रूपात्मक व्यक्त सृष्टि के किसी सगएा परन्तु व्यक्त 
रूप को नित्य मान लिया जावे; ओर उस व्यक्त रूप के अभ्यन्तर में परबद्धारूप कोई 
दूसरा नित्य तत्व ऐसा ओत प्रोत भरा हुआ रखा जावे, जैसा कि किसी पेंच की 
नली में भाफ रहती है (द्व. ३.७); एवं इन दोनों सें वसी ही एकता मानी जावे 
जैसी कि दाड़िम या अनार के फल के भीतरी दानों के साथ रहती है। परन्तु 
हमारे मत में उपनिषदों के तात्पर्य का ऐसा विचार करना योग्य नहीं है । उपनिषदों 
में कहीं कहीं हती और कहीं कहों अद्वेती वर्गान पाये जाते हैं, सो इन दोनों की 
कुछ न कुछ एकवाक्यता करना तो ठीक है; परन्तु अद्वत-वाद को मुख्य समम्फने 
झोर यह्‌ मान लेने से, कि जब निरगंण बहा सगगणा होने लगता है, तब उतने 
ही समय के लिये मायिक द्वत की स्थिति प्रात सी हो जाती हु, सब्र वचनों की 
जैसी व्यवस्था लगती हू, वसी व्यवस्था द्वत पक्ष को प्रधान मानने से लगती नहीं 
है। उदाहरण लीजिये, इस “ तत्‌ त्वमसि ! वाक्य के पद का अन्वय ट्वेती मतानुसार 
कभी भी ठीक नहों लगता, तो क्या इस अड़चन को द्वेत मत-वालों ने समझ ही 
नहीं पाया ? नहीं, समझा ज़रूर है, तभी तो थे इस महावाक्य का जैसा-तसा अर्थ 
क्षणा कर अपने मन को समझा लेते हूं । * तत्वमसि ' को ह्वतवाले इस प्रकार उल- 
माते हैं--तत्त्वम् ८ तस्य त्वम--अर्थात्‌ उसका वू है, कि जो कोई तुमसे भिन्न है 
तू वद्दी नहीं ह। परन्तु जिसको संस्कृत का थोड़ा सा भी ज्ञान है,और जिसकी बुद्धि 
आग्रह में बैंघ नहों गई है,वह तुरन्त ताड लेगा कि यह खोींचा-तानी का अर्थ ठीक नहीं 
है। कवल्य उपनिषद्‌ (१.१६) में तो ““स त्वमेव त्वमेव तत्‌ ” इस प्रकार 'तत' झोर 
« त्वम ? को उलट-पलट कर उक्त महावाक्य के अद्व तप्रधान होने का ही सिद्धान्त 
दुर्शाया है । अब आर क्या बतलावें ? समस्त उपनिषदों का बहुत सा भाग निकाल 
डाले बिना अथवा जान-बक कर उस पर दर्लदय किये बिना, उपनिषद शास्त्र में झट्ेत 
को छोड़ और कोई दूसरा रहस्य बतला देना सम्भव ही नहीं ह। परन्तु ये वाद तो 
ऐसे ८ कि जिनका कोई ओर-छोर ही नहीं; तो फिर यहा हम इनकी विशेष चर्चा 
क्यों करें जिरहें अद्वेत के अतिरिक्त अन्य मत रुचते हों, वे खुशी से उन्हें स्वीकार 
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कर लें । उन्हें रोकता कौन है ? जिन उदार महात्माओं ने उपनिषदों में झपना यह 
स्पष्ट विश्वास बतलाया है कि “ नेह नानास्ति किन्नन ” ( ब. ४.४.१६; कठ. ४.११) 
-- इस सृष्टि में किसी भी प्रकार की अनेकता नहों है, जो कुछ है वह मूल में सब 
“ एकमेवाद्वितीयम ” ( छां. ६.२.२ ) है; और जिन्होंने आगे यह वर्णान किया है 
कि “ झत्योः स रूत्युमाप्तोति य इद्ट नानेव पश्यति ” जिसे इस जगत्‌ में नानात्व देख 
पड़ता है, वह जन्म-मरण के चकर में फँसता है; -- हम नहों समझते कि उन मह्दा- 
व्माओं का आशय अत को छोड और भी किसी प्रकार 'हो सकेगा। परन्तु अनेक 
वैदिक शाखाओं के अनेक उपनिषद होने के कारणा जैसे इस शहझ्टा को थोड़ी सी 
गुख्ाइश मिल जाती है कि कुल उपनिषदों का तात्पर्य क्या एक ही है; वसा हाल 
गीता का नहीं है । जब गीता एक ही अन्य है, तब प्रगट ही हैं कि उसमें एक ही 
प्रकार के वेदान्त का प्रतिपादन होना चाहिये । और जो विचारने लगें कि वह 
कौन सा वेदान्त है, तो यह अद्वेतप्रधान सिद्धान्त करना पड़ता है कि “ सब भूतों 
का नाश हो जाने पर भी जो एक ही स्थिर रहता है” (गी. ८.२० ) वच्दी यथार्थ 
में सत्य है एवं देह और विश्व में मिल कर सर्वत्र वच्दी व्याप्त हो रहा है (गी. १३. 
३१ )। और तो क्या, आत्मौपम्य-बुद्धि का जो नीतितत्व गीता में बतलाया गया है, 
उसकी पूरी कर उपपत्ति भी अद्वत को छोड़ और दसरे प्रकार की वेदान्त दृष्टि से 
नहीं लगती है । इससे कोई हमारा यह आशय न समर ले कि श्रीशंकराचार्य के 
समय में झथवा उनके पश्चात्‌ अद्वेत मत को पोषण करनेवाली जितनी युक्तियाँ 
निकली हैं अथवा जितने प्रमाण निकले हैं, वे सभी यज्च-यावत्‌ गीता में प्रतिपादित 
हूँ । यह तो हम भी मानते हैं कि देत, अद्वेत और विशेशद्वित प्रभाति सम्पदायों 
की उत्पत्ति होने से पहले ही गीता बन चुकी है; और इसी कारणा से गीता में किसी 
भी विशेष सम्प्रदाय की युक्तियों का समावेश होना सम्भव नहीं है । किन्तु इस 
सम्मति से, यह कहने में कोई भी बाधा नहीं आती कि गीता का वेदान्त मामूली 
तौर पर शाइर सम्प्रदाय के ज्ञानानुसार अद्वती है -- ह्वैती नहीं । इस प्रकार गीता 
झीर शाइर सम्प्रदाय में तत्त्तज्ञान की दृष्टि से सामान्य मेल है सही; पर हमारा मत 
है कि आचार-दृष्टि से गीता कर्म-संन्यास की अपेक्षा कर्मयोग को अधिक मच्त्त्व देती 
है, इस कारण गीता-धर्म शाइूर सम्प्रदाय से भिन्न हो गया है। इसका विचार 
झागे किया जावेगा । प्रस्तुत विषय तत्त्वज्ञानसम्बन्धी है; इसलिये यहाँ इतना ही 
कहना है कि गीता और शाइर सम्प्रदाय में--दोनों में-- यह तत्त्वज्ञान एक 'ही 
प्रकार का ुई अर्थात्‌ अद्वैती है। अन्य साम्प्रदायिक भाष्यों की अपेक्षा गीता के शाइर 
भाष्य को जो अधिक महत्त्व प्राप्त हो गया है, उसका कारणा भी यही है। 

शानरष्टि से सारे नाम-रूपों को एक ओर निकाल देने पर एक ही अझविकारी 
ओर निर्गुश तत्त्व स्थिर रह जाता है; अतएव पूर्ण और सृद्रम विचार करने पर 
झद्देत सिद्धान्त को ही स्वीकार करना पड़ता है। जब इतना सिद्ध हो चुका, तब 
झद्वेत वेदाग्त की इष्टि से विवेचन करना आवश्यक है कि इस एक निर्गुण और 
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अव्यक्त द्रव्य से नाना प्रकार की व्यक्त सगगा सृष्टि फ्योंकर उपजी । पहले बतला 
आये ह# के सांख्यों ने तो निर्गंण पुरुष के साथ हो त्रिगुणात्मक अर्थात सगुण 
प्रकृति को अनादि और स्वतन्त्र मान कर, इस प्रश्न को इल कर लिया हैं । किन्तु 
यदि इस प्रकार सशुण प्रकृति को स्वतन्त्र मान लें तो जगत के मूलतत्व दो हुण 
जाते हैं; आर ऐसा करने से उस अद्वत मत से बाधा आती है कि जिसका ऊपर 
अनेक कारणों के द्वारा पर्णातया निश्चय कर लिया गया हूँ । यदि सगगण प्रकृति को 
स्वतन्त्र नहीं मानते हैं तो यह बतलाते नहीं बनता कि एक ही मूल निर्गण द्रव्य 
से नानाविध सगगा सृष्टि केसे उत्पन्न हो गई। क्योंकि सत्कार्य-वाद का सिद्धान्त यह 
कि निर्गुण से सगुण --जो कुछ भी नहीं है उससे आर कुछ -- का डपजना 
शकक्‍्य नहों हैं; और यह सिद्धान्त अद्वेत-वादियों को भी मान्य हो चुका है। इसलिये 
दोनों ही ओर अड्चन है । फिर यह उलमन सुलभ्क केसे ? बिना अद्वत को छोड़े 
ही, निर्ग॒ण से सगुण की उत्पत्ति होने का मार्ग बतलाना है और सत्कारय॑-वाद की दृष्टि से 
वह तो रुका हुआ सा ही है। सच्चा पेंच है -- ऐसी वैसी उलमन नहीं है। और तो क्या, 
कुछ लोगों की समभ में, अद्वत सिद्धान्त के मानने में यही ऐसी अडचन ह# जो सब से 
मुख्य, पेचीदा ओर कठिन हैं। इसी अड़चन से छड़क कर वे द्वत को अड्रीकार कर 
लिया करते हूं । किन्तु अद्वती परिडतों ने अपनी बुद्धि के द्वारा इस बिकट अड़चन के 
फन्दे से छूटने के लिये भी एक युक्तिसड्गत बेजोड़ मार्ग ढूँट लिया है। वे कहते हैं 
कि सत्कार्य-वाद अथवा गुणपरिणाम-वाद के सिद्धान्त का उपयोग तब होता जब 
कार्य और कारणा, दोनों एक ही श्रेणी के अथवा एक ही वर्ग के होते हैं; और इस 
कारण अद्विती वेदान्ती भी इसे स्वीकार कर लेंगे कि सत्य और निर्गुण बह्म से, सत्य 
ओर सगुण माया का उत्पन्न होना शकक्‍य नहों है । परन्तु यह स्वीकृति उस समय की 
हू, जब कि दोनों पदार्थ सत्य हों; जहा एक पदार्थ सत्य हैं पर दसरा उसका सिर्फ 
दृश्य है, वहाँ सत्काय-वाद का उपयोग नहीं होता । सांख्य मत-वाले पुरुष * के 
समान ही “ प्रकृति ! को भी स्वतन्त्र ओर सत्य पदार्थ मानते हं । यही कारण है 
जो वे निगुण पुरुष से सगुण प्रकृति की उत्पत्ति का विवेचन सत्कार्य-वाद के अनुसार 
कर नहीं सकते । किन्तु अद्वेत वेदान्त का सिद्धान्त यह है कि माया अनादि बनी 
रहे, फिर भी वह सत्य ओर स्वतन्त्र नहीं हू, वह तो गीता के कथनानुसार 'मोह्द !, 
* छझज्ञान ” अथवा ९ इन्द्रियों को दिखाई देनवाला दृश्य ' है; इसलिये सत्काय-वाद 
से जो आज्षेप निष्पन्न हुआ था, उसका उपयोग अद्वत सिद्धान्त के लिये किया ही 
नहीं जा सकता । बाप से लड़का पेंदा हो, तो कहेंगे कि वह इसके गुणा-परिणाम 
से हुआ है; परन्तु पिता एक व्यक्ति है और जब कभी वह बच्चे का, कभी जवान का 
और कभी बुड्ढे का स्वॉग बनाये हुए देख पड़ता है, तब हम सदैव देखा करते हैं 
के इस व्यक्ति में आर इसके अनेक स्वॉर्गों में गण-परिशामरूपी कार्य-कारण भाव 
नहीं रहता । ऐसे ही जब निश्चित हो जाता है के सर्य एक ही है, तब पानी में 
आँखों को दिखाई देनेवाले उसके प्रतिबिम्ब को हम अम कह देते हैं और उसे 
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गुण-परिणाम से उपजा हुआ दूसरा स़र्य नहीं मानते । इसी प्रकार दूरबीन से किसी 
ग्रह के यथार्थ स्वरूप का निश्चय हो जाने पर ज्यातिःशाख स्पष्ट कह देता हैं कि 
उस ग्रह का जो स्वरूप निरी आँखों से देख पड़ता है वह, दृष्टि की कमजोरी ओर 
उसके झत्यन्त दूरी पर रहने के कारणा, निरा दृश्य उत्पन्न हो गया हैं । इससे प्रगट 
हो गया कि कोई भी बात नेत्र आदि इन्द्रियों के प्रत्यक्ष गोचर हो जाने से ही 
स्वतन्त्र आर सत्य वह्तु सानी नहों जा सकती । फिर इसी न्याय का अध्यात्मशास््र 
में भी उपयोग करके यदि यह कहें तो क्‍या हानि ह कि, ज्ञान-चत्तुरूप दूरबीन स 
जिसका निश्चय कर लिया गया है, वह निगंग परवहा सत्य है; ओर ज्ञानहीन 
चर्मचत्तुओं को जो नाम-रूप गोचर होता है वह्द इस परबह्य का कार्य नहीं ह--वह तो 

इुन्द्रियों को दुर्बलता से उपजा हुआ निरा अ्रम अथांत्‌ मोहात्मक दृश्य हू । यहा 
पर यह आज्षेप ही नहीं फबता कि निर्गण से सगयणा उत्पन्न नहों हो सकता। क्योंकि 
दोनों वस्तुएं एक ही श्रेणी की नहों हूं; इनमें एक तो सत्य है और दूसरी ह 
सिर्फ दृश्य; 0वं अनुभव यह है कि मूल में एक ही वस्तु रहने पर भी, देखनेवाले 
पुरुष के दृष्टि-भेद से, अज्ञान से अथवा नज़रबन्दी से उस एक ही वस्तु के दृश्य 
बदलते रहते हैं। उदाहरणार्थ, कानों को सनाई देनेवाले शब्द आर आँखों से दिखाई 
देनेवाले रज़्धू--इन्हों दो गुणों को लीजिये। इनमें से कानों को जो शब्द या आवाज़ सुनाई 
देती है, उसकी सूद्मता से जांच करके आधिभोतिक-शाख्त्रियों ने पूर्णतया सिद्ध कर 
दिया है कि “शब्द ” या तो वायु की लहर है या गति है । ओर अब सूदम शोध 
करने से निश्चय हो गया हे कि आँखों से देख पड़नेवाले लाल, हरे, पीले, आ्ञादि 
रक्ष भी मूल में एक ही सर्य-प्रकाश के विकार हैं; और सर्य-प्रकाश ध्वयं एक प्रकार 
की गति ही है| जब कि ' गति ? मल में एक ही हूं, पर कान उसे शब्द और 
झाँखें उसी को रक्ञ बतलाती हैं; तब यदि इसी न्याय का उपयोग कुछ अधिक बव्या 
पक रीति से सारी इख्द्रियों के लिये किया जावे, तो सभी नाम-रूपों की उत्पत्ति के 
सम्बन्ध में सत्काये-वाद की सद्दायता के बिना ही ठीक ठीक उपपत्ति इस प्रकार 
लगाई जा सकती है, कि किस्लो भी एक अविकार्य वस्तु पर मनुष्य की भिन्न भिन्न 
इन्द्रियाँ अपनी-अपनी ओर से शब्द-रूप आदि अनेक नाम-रूपात्मक गुणों का 
« ह्र्यारोप ' करके नाना प्रकार के दृश्य उपजाया करती हूं; परन्तु कोई आवश्य- 
क॒ता नहीं है के मल की एक ही वस्तु में ये दृश्य, ये गुगा अथवा ये नाम-रूप होवें 
ही । और इसी अर्थ को सिद्ध करने के लिये रह्सी में सप॑ का, अथवा खीप में चाँदी 
का भ्रम होना, या आँख में उंगली डालने से एक के दो पदार्थ देख पड़ना अथवा 
छानेक रह्गों के चश्मे लगाने पर एक पदार्थ का रह्न-बिरज्ञा देख पड़ना, आदि 
झनेक दृष्टान्त वेदान्तशाखत्र में दिये जाते हूं। मनुष्य की इन्द्रियोँ उससे कभी छूट 
नहीं जाती हूं, इस कारण जगत के नाम-रूप अथवा गुण उसके नयन-पथ में गो चर 
तो झवश्य हंगे; परन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि इन्द्रियवान्‌ मनुष्य की दृष्टि 
से अगत्‌ का जो सापेक्ष स्वरूप देख पड़ता है, वह्दी इस जगत्‌ के मूल्न का अर्थात्‌ 
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निरपेज्ञ और नित्य स्वरूप है। मनुष्य की वर्तमान इन्द्रियों की अपेक्षा यदि उसे न्‍्यूना- 
घबिक हरिदिया प्राप्त हो जावें, तो यह सृष्टि उत्ते जेसी आज कल देख पड़ती हि वेर्सा 

रही न दीखती रहेगी । ओर यदि यह ठीक ह तो जब कोई पूछे कि द्रश की--देखने 

वाले मनुष्य की--इन्द्रियों की अपेक्षा न करके बतलाओ कि सृष्टि के मूल में जो 
तत्व है उसका निय और सत्य स्वरूप क्‍या है; तब यही उत्तर देना पड़ता ६ कि 
बह मलतत्त्व है तो निएुण, पए्तु मनुष्य को सगग दिखाई देता ह--प्रह मनुष्य 
की इन्द्रियों का धर्म है, न कि मलवस्तु का गुण । आधिभोतिक शाल्तर में उन्हीं बातों 
की जाँच होती है कि जो इन्द्रियों को गोचर हुआ करती हैं और यह्दी कारण है 
कि वहाँ इस ढँग के प्रश्न होते ही नहों। परनन्‍्जु मजुप्य और उसकी इन्द्रियों के नष्ट- 
प्राय हो जाने से यह नहीं कह सकते कि इंश्वर का भी सफाया हो जाता है अथवा 
मनुष्य को वह अमुक प्रकार का देख पड़ता है इसलिये उसका त्रिकालाबाधित, 
नित्य और निरपेज्ञ स्वरूप भी वद्दी होना चाहिये | अतरव जिम अध्यात्मशास्तर में 
यह विचार करना होता है कि जगत्‌ के मूल में वर्तमान सत्य का मूल स्वरूप क्‍या 
है, उसमें मानवी इन्द्रियों की सापेत्ञ दृष्टि छोड देनी पड़ती है और जितना हो सके 
उतना, बाद्दे से ही अन्तिम विचार करना पड़ता है। ऐसा करने से इन्द्रियों को गोचर 
होनेवाले सभी गुण आप ही आप छूट जाते हैँ और यह पिद्ध द्वो जाता है कि ब्रह्म 
का नित्य स्वरूप इन्द्रियातीत अर्थात्‌ निर्गंण एवं सब में श्रेष्ट इ । परन्तु अब प्रश्न 
होता है कि जो निगण है, उसका वर्णांन करेगा ही कोन, और किप्त प्रकार करेगा ! 
इसी लिये अद्वेत वेदान्त में यह सिद्धान्त किया गया हे कि परबह्म का आन्तिम अथोत 
निरपेज्ञ और नित्य स्वरूप निर्गण तो है ही, पर अनिर्वाच्य भी है; और इसी 
निर्गुण स्वरूप में मनुष्य को अपनी इन्द्रियों के योग से सगृण दृश्य की कलक देख 
पड़ती है। अब यहाँ किर प्रश्न होता हू कि, निर्गुण को सगण करने की यह शक्ति 
हन्द्ियों ने पा कहों से ली ? इस पर अद्वत वेदान्तशाख का यह उत्तर हैं कि मानवी 
ज्ञान की गति यहदीं तक है, इसके आगे उप्की गजर नहों, इसलिये यह इब्द्रियों 
का झज्ञान है और निर्गुण परबह्म में सगुण जगत्‌ का दृश्य देखना उसी अज्ञान का 
परिणाम है; अथवा यहाँ इतना ही निश्चित अनुमान करके निश्चिन्त हो जाना पड़ता 
है कि इन्द्रियों भी परमेधवर की ही सष्टि की हैँ, इस कारण यह सगुण स॒ष्टि (प्रकृति) 
निर्गुण परमेश्वर की द्वी एक ' देवी माया ? है (गी. ७.१४) । पाठकों की समर में 
अब गीता के इस वन का तत््त आ जावेगा, कि केवल इन्द्रियों से देखनेवाले 
अप्रजुद्ध लोगों को परमेश्वर व्यक ओर सगुण देख पढ़े सही; पर उतका सच्चा और 
श्रेष्ठ स्वरूप निगुंण है, उतको ज्ञान-इृष्टि से देखने में दी ज्ञान की परमावषि है (गी 

७.१४,२४,२२१) । इत प्रकार निर्गाय तो कर दिया।के परमे धर मूल में निर्गुण है और 
मजुष्य की इन्द्रियों को उती में सगुण सृष्टि का विविध दृश्य देख पड़ता है; फिर भी 
इध बात का थोड़ा सा ख़ुलाता कर देना आवश्यक हू कि उक विद्धान्त में “ निगुंण 

शब्द का अर्थ क्या समझता जावे | यह सच है कि हवा को लहरों पर शब्द-रूप 
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आदि गुणों का अथवा सीपी पर चौँदी का जब हमारी इन्द्रियाँ अध्यारोप करती 
हैं, तब हवा की लहरों में शब्द-रूप आदि के अथवा सीप में चोदी के गुण नहीं 
इोते; परन्तु यद्यपि उनमें अध्यारोपित गण न हों तथापि यह नहीं कह्दा जा सकता 
कि उनसे भिन्न गण मूल पदार्थों में होंगे ही नहीं। क्योंकि हम प्रत्यक्ष देखते हैं 
कि यद्यपि सीप मे चांदी के गण नहीं हैं, तो भी चॉदी के गणों के अतिरिक्त ओर 
दूसरे गुण उसमें रहते ही हैँ । इसी से अब यहाँ एक और शह्ला होती है--यदि 
कहें कि इन्द्रियों ने अपने अज्ञान से मल ब्रह्म पर जिन गुणों का अध्यारोप किया 
था, वे गुण ब्रह्म में नहीं हैं, तो क्या और दसरे गुगा परबह्म में न होंगे? ओर यदि 
मान लो कि हैं, तो फिर वह्द निर्गण कहो रहा ? किन्तु कुछ और अधिक स॒द्म 
विचार करने से ज्ञात होगा कि यदि मल ब्रह्म में इन्द्रियों के द्वारा अध्यारोपित किये 
गये गुणों के अतिरिक्त और दसरे गण हों भी, तो हम उन्हें मानूम ही केले कर 
सकेंगे ? क्योंकि गुणों को मनुप्य अपनी इन्द्रियों से ही तो जानता हैं, ओर जो 
गुण इन्द्रियों को अगोचर हैं, वे जाने नहों जाते। सारांश, इन्द्रियों के द्वारा अध्या- 
रोपित गणों के अतिरिक्त परअह्म में यदि ओर कुछ दूसर गण हों, तो उनको जान 
लेना हमारे सामर्थ्य से बाहर हैं; ओर जिन गुणों को जान लेना हमारे काब् में 
नहीं, उनको परअह्मय में मानना भी न्यायशाखत्र की दृष्टि से योग्य नहीं हैं । अतएव 
गुण शब्द का “मनुष्य को ज्ञात होनेवाले गुण ' अर्थ करके वेदान्ती लोग सिद्धान्त 
किया करते हैं कि ब्रह्म * निर्गंण ' है ।न तो अद्वत वेदान्त ही यह कहता है आर 
न कोई दसरा भी कद्ट सकेगा कि मल परबद्मय-स्वरूप में ऐसा गण या ऐसी शक्ति भी 
न होगी कि जो मनुष्य के लिये अतक्य हू ।किंबहना, यह तो पहले ह्वी बतला दिया 
हू कि वेदान्ती लोग भी इन्द्रियों के उक अज्ञान अथवा माया को उसी मूल परबद्म 
की एक अतक्ये शक्ति कहा करत है । 

त्रिगुणात्मक माया अथवा प्रकृति कोई दूसरी छ्वतन्त्र वस्तु नहीं है; किन्त 
एक ही निगृंण बह्म पर मनुष्य की इन्द्रियों अश्ञान से सगुगा दृश्यों का अध्यारो५ 
किया करती हैं । इसी मत को * विवर्त-बाद ! कहते हूँ । अद्वत वेदान्त के अनुसार 
यह उपपत्ति इस बात की हुईं कि जब निगुंणा ब्रह्म एक ही मलतत्तत हूं, तब नाना 
प्रकार का सगुण जगत्‌ पहले दिखाई कसे देने लगा। कणाद-प्रणीत न्यायशाद्र में 
असंख्य परमाणु जगत्‌ के मल कारण माने गये हैं ओर नेय्यायिक इन परमागुओं 
को सत्य मानते हैं । इसलिये उन्होंने निश्चय किया हूं के जहाँ इन असंख्य परमा- 
सुओं का संयोग होने लगा, वहों सृष्टि के अनेक पदार्थ बनने लगते हैँ। परमा- 
ग़ुओं के संयोग का आरम्भ होने पर इस मत से सृष्टि का निर्माण होता है 
इसलिये इसको ' आरम्भ-वाद ? कहते हूं। परन्तु नेय्यायेकों के असंख्य परमागाओं 
के मत को सांख्य मार्गवाले नहीं मानते; वे कहते हैं कि जड़सष्टि का मूल कारण 
“एक, सल ओर त्रिगुणात्मक प्रकृति! ही है, एवं इस त्रिगुणात्मक प्रकृति के गुणों के 
विकास से अथवा परिणाम से व्यक्त लष्टि बनती हैं। इस मत को 'गुणपरियाम-वाद' 
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कहते हैं । क्योंकि हसमें यह प्रतिपादन किया जाता है कि, एक मल सगणा 
प्रकृति के गण-विकास से ही सारी व्यक्ति स्रष्टि पंदा हुई है। किन्तु इन दोनों वादों 
को अद्भैती वेदान्ती स्वीकार नहीं करते । परमाणु असंब्य हैं, इसलिये अद्वत मत के 
अनुसार वे जगत्‌ का मूल हो नहों सकते; ओर रह गईं प्रकृति, सो यद्यपि वचद्द एक 
हो तो भी उसके पुरुष से मित्र ओर स्वतन्त्र होने के कारण अद्वत सिद्धान्त 
से यह द्वत भी विरुद्ध है। परन्तु इस प्रकार इन दोनों वादों को त्याग 
देने से और कोई न कोई उपपत्ति इस बात की बतलानी होगी कि एक 
निगण अक्षय से सगण प्रष्टि केसे उपजी है। क्योंकि सत्काय-वाद के अनुसार निगंणा से 
सगणा हो नहीं सकता । इस पर वेदान्ती कद्दते हं कि सत्काय-वाद के इस सिद्धान्त 
का उपयोग वहीं होता है जहा कार्य ओर कारण दोनों. वस्तु% सब हों। परन्‍तु 
जहा मूलवस्तु एक दी है और जहाँ उसके भिन्न भिन्न दृश्य ही पलटते रहते हैं 

वहा इस न्याय का उपयोग नहीं होता । फ्योंकि हम सर्दव देखते हूँ कि एक ही 
वस्तु के भिन्न भिन्न दृश्यों का देख पड़ना उस वह्तु का धर्म नहों; किन्तु दशा--देखने 

वाले पुरुष--के दइष्टिभद के कारण ये भिन्न भिन्न दश्य उत्पन्न हो सकते हें" | इस 
न्याय का उपयोग निर्गण ब्रह्म आर सगणु जगत्‌ के लिये करने पर कहेंगे कि अह्म 
तो निगुंंण दे पर मनुप्य के इन्द्रिय-बर्म के कारणा उसी में सगुणत्व की कलक उत्पत्न 
हो जाती है । यह विवत-वबाद हू। विवर्त-वाद में यह मानते हूँ कि एक ही मूल 
सत्य द्रव्य पर अनेक असय अथात सदा बदलते रहनेवाले दृश्यों का अध्याशप 
होता है; आर गणपरिणाम-बाद में पहले से ही दो सत्य द्रव्य सान लिये जाते हैं 

जिनमें से एक के गुणों का विकास हो कर जगत्‌ की नाना गुणयुक्त अन्यान्य वहतुई 
उपजती रहती हैं। रस्ली में सपे का भास होना विवत हू; आर दध से दही बन 
ज्ञाना गए-पारे णाम हूं। इसी कारण वेदान्तलार नारक ग्रन्य की एक प्रति में इन 
दोनो वादों के लक्षण इस प्रकार बतलाये गये हँ:-- 


यसस्‍्ताप्विकोडन्यथा मावः परिणाम उदीरितः । 

अताच्विका अन्‍्यथाभावी विवतः स उद्दीरितः ॥ 
“ किसी मूल वह्तु से जब तात्ततिक अथात्‌ सचमुच ही दसरे प्रकार की वस्तु बनती 
है, तब उसको (गुण-) परिणाम कहते हैँ आर जब एसा न हो कर मूल वस्तु ही 
की कुछ ( अतारिवक ) भासने लगती है, तब उसे विदत कहते हूं ”? (बे.सा.२१)। 
आरम्भ-वाद नय्यायेक्रों का है, गुणपरिणास-वाद सांझयों का है आर विवते-बाद 
पद्ठेती वेदान्तियों का हू । अद्वती वेदान्ती परमाणु या प्रकृति, इन दोनों सगणा 
बह्तुओं को निगुंण ब्रह्म से भिन्न ओर स्वतन्त्र नहों मानते; परन्तु फिर यह आक्षेप 
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होता है कि सत्कार्य-वाद के अनुसार निर्गुण से सगुण की उत्पत्ति होना झसम्भव 
हैं। इसे दूर करने के लिये 'ही विवर्त-वाद निकला है । परन्तु इसी से कुछ लोग जो 
यह समझ बठे हैं कि, वेदान्ती लोग गगाएपरिणाम-वाद को कभी स्वीकार नहीं करते 
हैँ अथवा आगे कभी न करेंगे, यह:उनकी भूल हे | अद्वत मत पर, साख्यमत-वालोी 
का अथवा अन्यान्य द्वडतमत-वालों का भी जो यह मुख्य आज्षेप रहता है कि निर्गुण 
बह्म से सगुण अक्ृति का अर्थात्‌ माया का उद्गम हो ही नहीं सकता, सो यह 
आक्षेप कुछ अपरिह्दार्य नहीं है। विवत-वाद का मुख्य उद्देश इतना ही दिखला देना 
है कि, एक ही निर्गुण ब्रह्म में माया के अनेक दृश्यों का हमारी इन्द्रियों को दिख 
पडनां सम्भव | । यह उद्देश सफल हो जाने पर, अर्थात्‌ जहाँ विवतं-वाद से यह 
सिद्ध हुआ कि एक निर्गुण परबह्म में ही त्रिगुणात्मक सगुण प्रकृति के दृश्य का 
दिख पडना शक्य हूं वहां, वेदान्तशात्र को यह स्वीकार करने मे कोइ भी हानि 
नहों कि, इस प्रकृति का अगला विस्तार गणा-परिशणाम से हुआ ह। अद्वत वेदाम्स 
का मुख्य कथन यह्दी ह्‌ कि स्वयं मूल प्रकृति एक दृश्य है -- सत्य नहीं है । जहाँ 
प्रकृति का दृश्य एक बार दिखाई देने लगा, वहा फिर इन दृश्यों से आगे चल कर 
मिकलनेवाले दसरे दृश्यों को स्वतन्त्र न मान कर अद्वत वेदान्त को यह मान लेने 
में कुछ भी आपात्ति नहीं ह कि एक दृश्य के गगो से दसरे दृश्य के गणा और दसरे 
से तीसरे आदि के इस प्रकार नाना-गणाज्मक दृश्य उत्पन्न द्वोते हैं । अतणव यद्यपि 
गीता में भगवान्‌ ने बतलाया हू कि “ यह प्रकृति मेरी ही साया है !” (गी. ७ 
१४; ४.६ ), फिर भी गाता में द्वी यद्द कह दिया है कि ईश्वर के द्वारा अधिष्ठित 
( गी. ६.१० ) इस प्रकृति का अगला विस्तार इस “ गुणा गुणषु वर्तन्ते ” (गी 
३.२८; १४.२३ ) के न्याय से दी होता रहता है । इससे ज्ञात होता हे कि विवर्त 
वाद के अनुसार झूल निगुण परब्रह्म मे एक बार माया का दृश्य उत्पन्न हो चुकने 
पर, इस मायिक दृए्य को, अथांत प्रकृति के अगले विस्तार की, उपपत्ति के लिये 
गुणोत्कर्ष का तत्व गीता को भी मान्य हो चुका है। जब समूचे दृश्य जगत्‌ को ही 
एक बार मायात्मक दृश्य कह दिया, तब यह कहने की कोई आवश्यकता नहीं है 
कि इन दृश्यों के अन्यान्य रूपों के लिये गुणोत्कर्ष के ऐसे कुछ नियम होने ही 
चाहिये । वेदान्तियों को यह अस्वीकार नहों है कि मायात्मक दृश्य का विस्तार भी 
नियम-बद्ध ही रहता हू। उनका तो इतना ही कहना है कि, मूल प्रकृति के समान 
ये नियम भी मायिक ही ई और परमेश्वर इन सब मायिक नियमें। का अधिपति है। 
वह इनसे परे हैं, ओर उसकी सत्ता से ही इन नियमों को नियमत्व अर्थात्‌ नित्यता 
प्राप्त हो गई ह। दंश्य-रूपी सगुण अतपएव विनाशी अ्रकृति में ऐसे नियम बना देने 
का सामर्थ्य नहीं रह सकता कि जो त्रिकाल में भी अवाधित रहें । 

यहाँ तक जो विवेचन किया गया हू, उससे ज्ञात होगा, कि जगत्‌, जीव और 
परमेश्वर--अथवा अध्यात्मशासत्र की परिभाषा के अनुसार माया ( अर्थात्‌ माया से 
उत्पज्ष किया छुआ जगत्‌ ), आत्मा और परबक्व--का स्वरूप क्या है एवं इनका 
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परस्पर क्‍या सम्बन्ध है । अध्यात्म दृष्टि से जगत की सभी वस्तुओं के दो वर्ग होते 
हैं... नाम-रूप ' और नाम-रूप से आच्छादित ' नित्य तत्त्व ” । इनमें से नाम-रूपी 
को ही सगगा माया अथवा प्रकृति कहते हैं । परन्त नाम-रूंपों को निकाल डालने 
पर जो ' नित्य हव्य ” बच रहता है, वह निर्गण ही रहना चाहिये। क्योंकि कोई 
गुण बिना नाम-रूप के रह नहों सकता । यह नित्य और अव्यक्त तत्त्व ही पर- 
ब्रह्म हैं, ओर मनुष्य की दर्बल इन्द्रियों को इस निर्गणा परबह्म में ही सगण माया 
ठपजी हुई देख पड़ती हैं । यह माया सत्य पदार्थ नहों है; परब्नह्म ही सत्य अर्थात 
त्रिकाल में भी ऋवाधित और कभी भी न पलटनेवाली वस्तु है। दृश्य सृष्टि के नाम 
रूप और उनसे आच्छादित परबद्या के स्वरूप सम्बन्धी ये सिद्धान्त हुए। अब इसी 
न्याय से सनृष्य का विचार करें तो सिद्ध होता है कि मनुष्य की देह और इख्दियाँ 
'श्य सृष्टि के अन्यान्य पदार्थों के समान नाम-रूपात्मक झर्थात्‌ अनितय माया के वर्ग में 
है; और इन देहेन्द्रियों से ढेका हुआ आत्मा निःद्नध्यरूपी परबह्म की श्रेणी का हैं 
अथवा ब्रह्म आर आत्मा एक ही है । ऐसे अर्थ से बाह्य सश्टि को स्वतन्त्र, सत्य 
पदार्थ न माननेवाले अद्गत-तिद्धान्त का ओर वोडइ-सिद्धान्त का भेद अब पाठकों 
के ध्यान में आ ही गया होगा । विज्ञान-वादी बोद्ध कहते हैं कि बाह्य सृश्टि ही 
नहीं है, वे अकेले ज्ञान को ही सत्य मानते हैं; ओर वेदान्तशात्री बाह्य प्रष्टि के 
नित्य बदलते रहनेवाले नाम-रूप को ही असत्य मान कर यह सिद्धान्त करते हैं कि 
हस नाम-खूप के मल से और मनुष्य की देह में--दोनों में--रक द्वी आत्मरूपी, नित्य 
द्रव्य भरा हुआ हूं; एवं यह एक आत्मतत्त ही अन्तिम सथ हू । सांख्य मत-वालों 
ने ' शविभक्त विभक्तेषु ” के न्याय से सष्ट पदार्थों की अनेकता के एकीकरण को 
जड़ प्रकृति भर के लिये ही स्वीकार कर लिया हैं। परनन्‍्त वेदान्तियों ने सत्कायं- 
वादु की बाधा को दर करके निश्चय किया है कि जो “ पिण्ड में € वही ब्क्मारड से 
हूं; ! हस कारगा अब सांझ्यों के असंख्य पुरुषों ओर प्रकृति का एक ही परमात्मा 
में झद्गेत से या अविभाग से समावेश हो गया है | शुद्ध आधिभातिक परिडत हेकल 
अद्वती है सह्दी; पर वह अकेली जड़ प्रकृति में ही चतन्‍्य का भी संग्रह करता 
हूँ; और वेदान्त, जड़ को प्रधानता न दे कर यह तिद्धान्त हिथर करता है कि 
दिक्कालों से अमयादित, अम्त पार स्वतन्त्र चिद्रपी परअह्म ही सारी सष्टि का मूल 
है। हेकल के जड़ अद्गैत मं और अध्यात्मशास्त्र के अद्वेत में यह अत्यग्त मह्ृत्त् 
पूए भेद है । झद्टेत वेदान्त का यही सिद्धान्त गीता में है, और एक पुराने कवि ने 
समग्र अद्वेत वेदान्त के सार का वर्णन यों किया है -- 


कोका्घन प्रवक्ष्यामे यदुक्त अन्थकोटिमिः । 
ब्रह्म सत्यं जगन्मिभ्या जाँवों ब्रह्मेव नापरः ॥| 


/ करोड़ों प्रग्यों का सार आधे छोक में बतलाता हूँ-- ( $ ) बडा सत्य है, (२) 
जगत्‌ अर्थात्‌ जगत्‌ के सभी नाम-रूप मिथ्या अथवा नाशवान हैं, और .(३) 


२४४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


मनुष्य का आत्मा एवं ब्रह्म मल में एक ही है, दो नहीं। ” इस छोक का “मिथ्या! 
शब्द यदि किसी के काने में चुभता हो, तो वह बृद्ददारणयक्र उपनिषद्‌ के अनुसार 
इसके तीसरे चरण का “ ब्रह्मास्ृतं जगत्सत्यम्‌ ! पाठान्तर ख़ुशी से कर ले; परन्तु 
पहले ही बतला चुके हैं कि इससे भावाथ नहीं बदलता ह। फिर भी कुछ वेदान्ती 
इस बात को ले कर किजल भगड़ते रहते हैं कि समूचे दश्य जगत्‌ के अध्श्य किन्तु 
नित्य परबह्मरूपी मूलतत्त को सत्‌ (सत्य) कहें या असत्‌ ( असत्य 5 अनत )। 
झतएवं इसका यहाँ थोड़ा सा खलासा किये देते हूँ कि इस बात का ठीक ठीक बीज 
क्या हैं । इस एक ही सत्‌ या सत्य शब्द के दो भिन्न भिन्न अर्थ होते हूं, इसी 
कारण यह मंगड़ा मचा हुआ है; ओर यदि ध्यान से देखा जावे कि प्रत्येक पुरुष 
इस “ सत्‌ * शब्द का किस अथ्थ में उपयोग करता है, तो कछ भी गड़बड़ नहीं 

हू जाती क्योंकि यह भेद तो सभी को एक सा मंजर है कि ब्रह्म अदृश्य होने 
पर भी नित्य है, और नाम-रूपात्मक जगत्‌ दृश्य होने पर भी पल-पल में बदुलने- 
वाला है । इस सत्‌ या सत्य शब्द का व्यावद्यारिक अर्थ ह (१) आँखों के झागे 
अभी प्रत्यक्ष देख पड़नेवाला अर्थात्‌ व्यक्त ( फिर कल उसका दृश्य स्वरूप चाहे 
बदले चाह न बदले ); ओर दसरा अर्थ है (२) वह अव्यदः स्वरूप कि जो सदेव 
एक सा रहता है, आँखों से भले ही न देख पड़े पर जो कभी न बदले । इनमे से 
पद्ला अर्थ जिनकी सम्मत है, वे आखों से दिखाई देनवाल नाम-रूपात्मक जगत 
को सत्य कहते हैं, ओर परवह्म को इसके विरुद्ध अर्थात्‌ आँखों सेन देख पडनेदाला 
अतएव झसत अथवा असत्य कहते हैं । उदाहरशा्थ, तत्तिरोय उपनिपद में दृश्य 
सांष्ट के लिये * सत्‌ ” ओर जो दृश्य सष्टि से पर हूं, उसके लिये “ त्यत्‌ ? ( श्र्थाव्‌ 
जो कि परे है ) अथवा ' अनत ? ( आँखों को न देख पड़नवाला ) शब्दों का उप- 
योग करके ब्रह्म का वर्शान इस प्रकार किया है कि जो कुछ मल में या आरम्भ में 
था वही द्रव्य “ सच्च त्यच्चाभवत्‌। निरुक्ते चानरुक च | निलयन चानिलयनं च। 
विज्ञानं चाविज्ञानं च। सत्यं चानतं च। ? ( ते. २.६ )--सम्‌ (आंखों से देख 
पड़नवाला ) और वचद्द (जो पर है), वाच्य ओर अनिवाच्य, साधार और निराधार, 
ज्ञात ओर अविज्ञात ( अज्ञेय ), सत्य ओर अनृत,--इस प्रकार द्विधा बना हुआ 
'हूं। परन्तु इस प्रकार ब्रह्म को ' अनुत ! कहने से अनृत का अर्थ कूठ या असत्य 
नहों हू; क्योंकि आगे चल कर तत्तिरोय उपनिपद में ही कहा है कि “ यह अनत 
ब्रद्य जगत्‌ की “ प्रतिह्ठा ' अथवा आधार है, इस और दसरे आधार की अपेक्षा नहों 
€ू, एवं जिसने इसको जान लिया वह अभय हो गया ।? इस वर्णान से स्पष्ट हो जाता 
हूं कि शब्द-भेद के कारण भावाथ में कछ अन्तर नहों होता है। ऐसे ही अन्त में 
कहा है कि “ असद्ठा इृदमग्र आसीत्‌ ?--यह सारा जगत्‌ पहले असत्‌ (ब्रह्म) था, 
और ऋतेद के (१०. १२६.४ ) वर्गान के अनुसार, आगे-चल कर उसी से सत्‌ यानी 
नाम-रूपात्मक व्यक्त जगत्‌ निकला है ( तै. २.७ ) | इससे भी स्पष्ट हो जाता हई कि 
यहां पर ' असत्‌ ” शब्द का प्रयोग * अब्यक्त अर्थात्‌ आँखों से न देख पडनेवाल्े ! के 
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अर्थ में ही हुआ है; और वेदान्तमतन्नों (२. १. १७ ) में बादरायणाचार्य ने उक्त 
वचनों का ऐसा ही अथ किया है। किन्तु जिन लोगों को ' सत्‌ ” अथवा “ सत्य ! 
शब्द का यह अर्थ ( ऊपर बतलाये हुए अर्थों में से दूसरा अर्थ) सम्मत ६--आँखों 
सेन देख पड़ने पर भी सदेव रहनेवाला अथवा टिकाऊ वे--उप अदृश्य परबद्दा का ही 
सत्‌ या सत्य कहते हैं कि जो कभी भी नहों बदलता और नाम-रूपात्मक माया को 
असत यानी असत्य अर्थात्‌ विनाशी कहते हूं । उदाहरणार्थ, छान्‍्दोग्य में वशान 
किया गया है कि “ सदंव सोम्पेदमग्र आसीत कथमसतः सज्जायेत ”--पहले यह 
सारा जगत्‌ सत्‌ ( ब्रह्म ) था, जो असत्‌ ह यानी नहीं हूं उससे सत्‌, यानी जा 
विद्यमान ह--माजद ह- के ते उत्पन्न होगा (छां. ६ई. २. १, २) ? फिर भी छान्‍्दोग्य 
वपनिषद में ही इस परबह्म के लिये एक स्थान पर अव्यक्त अर्थ में ' असत्‌ ” शब्द 
प्रयुक्त हुआ है (छां.३.१६.१)+ | एक ही परबह्म को भिन्न भिन्न समयों और अर्थों में 
एक बार 'सत्‌! तो एक बार 'असन्‌,' यों परस्पर-विरुद्ध नाम देने की यह गड़बड़-- 
अथात वाच्य अर्थ के एक है होने पर भी निरा शब्द-वाद मचवाने में सदह्ायक-- 
प्रणाली आगे चल कर रुक गई; और अन्त में इतनी ही एक परिभाषा स्थिर हो गई है 
कि ब्रह्म सत्‌ या सत्य यानी सदेव स्थिर रहनेवाला है, और दृश्य सृष्टि असत्‌ अर्थात 
नाशवान है। भगवद्दीता में यही अन्तिम परिभाषा मानी गई है. आर इसी के 
झनुसार दसरे अध्याय ( २. १६--१८ ) भे कह दिया हे कि परबरह्म सत्‌ आर 
छाविनाशी है, एवं नाम-रूप असत अथांत नाशवान हैं; ओर वेदान्तसन्रों का भी 
एसा ही मत हैं। फिर भी दृश्य सृष्टि को ' सत्‌ ? कह कर परब्रह्म को * असत्‌ ? या 
' त्यत्‌ ! ( वह > परे का ) कहने की तत्तितोयोपनिषद्वाली उस पुरानी परिभाषा 
का नामोनिशरा अब भी बिलकुल जाता नहों रहा है। पुरानी परिभाषा से इसका 
भली भांति खुलासा हो जाता ह्‌ कि गीता के इस 3“तत्‌-सत्‌ ब्रह्मनिदेश (गी 
१७.२३ ) का मूल अथ क्या रहा होगा। यह “ ** ? गूद्ाक्ञररू्पी वदिक मन्त्र है; 
उपनिषदों से इसका अनेक रीतियें से व्याख्यान किया गया है ( प्र. ५; मां. ८-१२ 
छां. १.१ ) | ' तत्‌ ' यानी वह अथवा दृश्य प्त्टि से परे दर रहनेवाला अनिर्वाच्य 
तत्व है; ओर “ सत्‌ ? का अथ है आअ।खां के सामनंवाली दृश्य प्रष्टि । इस सहझ्ूृत्प 
का अर्थ यह है कि ये तीने। मिल कर सब ब्रह्म द्वी है; आर इसी अर्थ में भगवान्‌ 
ने गीता में कहा है कि “ सदसच्चाहमजुन ” ( गी. £, १६ )-- सत्‌ यानी पर- 
ब्रह्म आर असत्‌ अर्थात्‌ दृश्य सृष्टि, दोनों में ही हूँ। तथापि जब ऊहि गाता में कर्म 
योग ही प्रतिपाद है, तब सत्रहवें अध्याय के अन्त में प्रतिपादून किया हु कि इस 
ब्रह्मनिदेश से भी कर्म्रोग का पूर्ण समर्थन होता है; * ** तत्सत्‌' के “* सत्‌ ! 
# अध्यात्मशाल्न-वषयक अंग्रेज ग्रन्थकारों 4 भी, इस विषय थे मत-भेद है कि #९७) 
अर्थात्‌ सद शब्द जगत्‌ के दृश्य ( माया) के लिये उपयुक्त ढो अथवा वस्त॒तत्त्व (बह्म) के लिये। 
कान्ट दृश्य को सत्‌ समझ कर (7७७) ) वस्त॒तत््च की आवनाशी मानता ४ं। पर इंगल 
और ग्रीन प्रभाति दृश्य को असव (प7०७)) समझ कर वस्तुतर्व को सत्‌ (००8) कहते दें । 
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शब्द का झार्थ लौकिक दृष्टि से भला अथांत्‌ सदवाद्धे से किया हुआ झथवा वह कर्म 
है कि जिसका अच्छा फल मिलता हैं; और तत्‌ का अर्थ परे का या फलाशा छोड़ 
कर किया हुआ कर्म है। सहझ्ृत्प में जिसे ' सत्‌ ! कहा हैं वह दृश्य सृष्टि यानी कर्म 
ही है, ( देखों अगला प्रकरण ), अतः इस ब्रह्मनिर्देश का यह कर्मप्रधान अर्थ 
मल अर्थ से सच्दज ही निष्पन्न होता है । ३४ तत्सत, नते नाते, सच्चिदानन्द, 
और सत्यस्य सत्यं॑ के अतिरिक्त ओर भी कुछ ब्रह्मनिर्देश उपनिषदों में हं; 
परन्तु उनको यहाँ इसलिये नहों बतलाया कि गीता का अर्थ समभने 
डनका उपयोग नहीं है । 

जगत्‌, जीव और परमेश्वर ( परमात्मा ) के परश्पर सम्बंध का इस प्रकार 
निशाय हो जाने पर, गीता में भगवान्‌ ने जो कद्दा हैं कि “ जीव मेरा ही ' अंश ' 
है? (गीता. १५, ७ ) ओर “ में ही एक ' अंश ' से सारे जगत्‌ में व्याप्त हूँ 
(गी. १०. ४२)--४वं बादरायणाचार्य ने भी वेदान्तसत (२. ३. ४३; ४. ४. १६) 
में यह्दी बात कही हे--अथवा पुरुषसूक्त में जो “पादोडप्य विश्वा भूतानि त्रिपादध्या- 
मृतं दिवि ” यह वर्शान हू उसके “पाद!? या “अंश ” शब्द के अर्थ का निर्याय 
भी सहज ही हो जाता है | परमेश्वर या परमात्मा यद्यपि सव्ब्यापी है, तथापि 
वह निरवयव और नाम-रूप-द्वित है; अतग्व उसे काट नहीं सकते ( अच्छेद्य ) 
आर उसमे विकार भी नहों होता (अविकाय्य): और इसलिये उपके अलग अलग 
विभाग या टुकड़े नहीं हो सकते (गी. २. २५) । अतएण्व जो परबरह्म सधनता से 
अकेला ही चारों ओर व्याप्त हे, उसका ओर मनुष्य के शरीर में निवास करनेवाले 
झात्मा का भेद बतलाने के लिये यद्यपि व्यवहार में ऐसा कहना पड़ता है कि 
« शारीर आत्मा ? परबह्म का ही ' अंग ! है; तथापि “अंश ' या * भाग ? शब्द 
का अर्थ “ काट कर अलग किया हुआ टुकड़ा ” या “' अनार के अनेक दानें में से 
एक दाना ” नहीं है; किन्तु तात््विक दृष्टि से इसका अर्थ यह समझना चाहिये 
कि जते घर के भीतर का आकाश ओर घड़े का आकाश (मठाकाश और घटाकाश ) 
एक ही सर्वध्यापी आकाश का “' अंश * या भाग हैं: उसी प्रकार 'शारीर आत्मा” 
भी परव्रद्ग का अंश ह (अम्रताबन्दूपनिषद १३ देखो) । सांख्य-वादियों की प्रकृति 
झोर हेकल के जड़ादत में माना गया एक वस्तुतत्त्व, ये मी इसी प्रकार सत्य निर्गुण 
परमात्मा के ही सगगा अर्थात्‌ मयादित अंश हूं । अधिक क्या कहें; आधिभौतिक 
शास्त्र की प्रणाली से तो यही मालूम होता है, कि जो कुछ व्यक्त या अव्यक्त मूल 
तत्त्व हूं ( फिर चाहे वह आकाशवत्‌ कितना भी व्यापक हो ), वह सब स्थल 
झोर काल से बद्ध केवल नाम-रूप अतएव मर्यादित और नाशवान है । यह बात 
सच हू के उन तत्तवों को व्यापकता भर के लिये उतना द्वी परबह्म उनसे आच्छादित 
हूँ; परन्तु परबरद्य उन तत्वों से मर्यादेत न हो कर उन सब में ओऔत प्रोौत भरा 
हुआ हैं ओर इसके अतिरिक्त न जाने वच्ध कितना बाइर है, जिसका कुछ पता 
नही । परमेश्वर की ध्यापकता इश्य सृष्टि के बाहर कितनी है, यह बतलाने के लिये 
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यद्यपि ' त्रिपाद ' शब्द का उपयोग पुरुषसूक्त में किया गया है, तथापि उसका अर्थ 
' अनन्त ! दी इष्ट है । वस्ततः देखा जाय तो देश आर काल, माप और ताल या 
संख्या इत्यादि सब नाम-रूप के ही श्रकार हैं; आर-यद्द बतला चुके हैं के परत्रद्ष 
इन सब नाम-रूपों के पर है । इसी लिये उपनिपदों में ब्रह्म-स्वरूप के ऐले बणुन 
पाये जाते हैं, कि जिस नाम-रूपात्मक * काल ' से सब कुछ ग्रसित है, उस “'काल' 
को भी ग्रसनेवाला या पचा जानेवाला जो तत्त्व हैं, वच्दी परबह्म है (मे. ६. १५) 
ओर * न तद्स्‍लासयते सो न शशांकोी न पावकः ! -- परमेश्वर का प्रकाशित करने 
वाला परय, चन्द्र, अभि इत्यादिकों के समान कोई प्रकाशक साधन नहीं है, किन्तु 
वह ह्वयं प्रकाशित है -- इत्यादि प्रकार के जो वर्णन उपनिषदों में आर गीता में 
हूँ उनका भी अर्थ वह्दी है (गी. १५. ६; कठ. ५. १५; श्रे. ६. १४) | प्र्य-चस््-तारा- 
गया सभी नाम-रूपात्मक विनाशी पदाथ हूँ । जिसे * ज्योतिर्षां ज्योति: ” ( गी. १३ 
१७; बृह. ४. ४- १६) कहते हूं, वच्द स्वयंप्रकाश ओर ज्ञानमय ब्रह्म इन सब के 
परे अनन्त भरा हुआ हू; उसे दूसरे प्रकाशक पदार्थों की अपेक्षा नहीं हू; ओर उप- 
निपद में तो स्पष्ट कह्दा है कि सय-चन्द्र आदि का जो प्रकाश प्राप्त है वह भी उसी 
स्वयंप्रकाद ब्रह्म से ही मिला है ( मुं. २. २. १०)। आधिभातिक शाख्रों की युक्तियों 
से इन्द्रिय-गोचर होनवाला अतिसद्म या अत्यन्त दर का कोई पदार्थ लीजिये--ये 
सब पदार्थ दिकाल आदि नियमों की केंद में बंध हैं, अतएव उनका समावेश 
' जगत ? ही में होता है । सच्चा परमेश्वर उन सब पदाथों में रह कर भी उनसे 
निराला ओर उनसे कहीं अधिक व्यापक तथा नाम-रूपों के जाल से स्वतन्त्र हू; 
अतएव केवल नाम-रूपों का ही विचार करनेवाले आधिभातिक शाख्रों की युक्तियाँ 
या साधन वर्तमान दुशा से चाहे सोगुव अधिक सत्म ओर प्रगव्भ हो जावें, तथापि 
सृष्टि के मुल * अमृत तत्त्व ” का उनसे पता लगना सम्भव नहीं। उस अविनाशी, 
अविकाय॑ और अम्रत तत्त की केवल अध्यात्मशाख्र के ज्ञानमार्ग से दी हूँढ़ना चाहिये । 
यहा तक अध्यात्मशा खत के जो मुख्य मुख्य सिद्धान्त बतलाये गये आर शाखत्रीय रीति 
से उनकी जो संक्षिप्त उपपत्ति बतलाईं गईं, उनसे इन बाते का स्पष्टीकरण हो जायगा, 
कि परमेश्वर के सारे नाम-रूपात्मक व्यक्त स्वरूप केवल मायिक और अनित्य हैं तथा 
इनकी अपेक्षा उसका अध्यक्त स्वरूप श्रेष्ट है, उसमें भी जो निर्गुण अर्थात्‌ नाम- 
रूप-रहित है वद्दी सब से श्रेष्ठ है; आर गीता में बतलाया गया है कि अज्ञान से 
निर्गुण द्वी सगुण सा मालूम द्ोता है । परन्तु इन सिद्धान्तों को केवल शब्दों में अथित 
करने का काय कोइ भी सनुष्य कर सकेगा जिसे सुदव से हमार समान चार भक्तों 
का कुछ ज्ञान होगया है -- इसमें कुछ विशेषता नहों हू। विशेषता तो इस बात में 
हू, कि ये सारे सिद्धान्त बुद्धि सें घुस जावे, मन में प्रतिविम्बित हो जावें, हृदय में 
जम जावें ओर नस नस में समा जावे; इतना होने पर परमेश्वर के स्वरूप की 
इस प्रकार पूरी पहचान हो जावे कि एक ही परबह्म सब प्राणियों में व्याप्त हैं, 
और इसी भाव से संकट के समय भी पूरी समता से बर्ताव करने का अचल स्वभाव 
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हो जावे; परन्तु इसके लिये अनेक पीटेयों के संस्कारों की, इन्द्रिय-निमप्नह् की 
दीर्धोद्योग की तथा ध्यान ओर उपासना की सहायता अत्यन्त आवश्यक है । इन 
सब बातो की सहायता से “' सर्वत्र एक दी आत्मा ” का भाव जब किसी मनुष्य 
के संकट-समय पर भी उसके प्रत्येक कार्य भें ध्वाभाविक रीति से स्पष्ट गोचर होने 
लगता है, तभी समभना चाहिये कि उसका . अह्मज्ञान यथार्थ में परिपक हो गया 
हैं और एसे द्वी मनुष्य को मोक्ष प्राप्त होता हैं ( गी. १५.१८-२०; ६:-२१,२२ ) -- 
यही अध्यात्मशाखत्र के उपयुक्त सारे लिद्धान्तों का सारभूत आर शिरोमणि-भूत 
झन्तिम सिद्धान्त है । ऐसा आचरण जिस पुरुष में दिखाई न दे, उसे ८ कच्चा ! 
सममना चाहिये -- अभी वह ब्ह्य-ज्ञानाप्न में पूरा पक नहीं पाया हूं। सच्चे साधु 
और निरे वेदान्त-शाख्रियों में जो भेद है, वह यही है । ओर, इसी अभिप्राय से 
भगवद्गीता में ज्ञान का लक्षणु बतलाते समय यह नहीं कद्दा, कि “ बाह्य सृष्टि के 
मूलतत्तत को केवल बुद्धि से जान लेना ” ज्ञान हैं; किन्तु यह कहा है कि सच्चा 
जान वही है जिसते “ अमानित्व, ज्ञान्ति, आत्मनिश्रह, समब्ाद्धे ” इत्यादि 
उदात्त मनोवृत्तियों जागृत हो जावें आर जिश्नथ चित्त की पूरी शुद्धता आचरण में 
सदृव व्यक्त हो जावे ( गी, १३. ७-११ )। जिसको व्यवसायात्मक बा ज्ञानसे 
आत्मनिष्ठ ( अथात्‌ आत्म-अनात्मविचार में स्थिर ) हो जाती हूं आर जिसके मन 
को सर्च-भूतात्मंक्य का परा परिचय ह्वो जाता हू, उस पुरुष की घालनात्मक बुद्धि 
भी निश्संदेह शुद्ध ही हाती हू । परन्त यह समम्कने के लिये कि किसको बाद्दे केश्ी 
है, उसके आचरगणा के लिवा दूसरा बाहरी साधन नहीं हूं; अतएवं केवल पुस्तकों 
से प्राप्त कारे ज्ञान-प्रसार के श्रायुनिक काल में इस बात पर विशेष ध्यान रहे, 

€ ज्ञान! या * समबाद्ध ' शब्द म हा शुद्ध ( व्यवत्तायात्मक ) वाह, शुद्ध वासना 
( वासनात्मक बाद्ध ) आर शुद्ध आचरण, इन तीने। शुद्ध बातों का समावेश किया 
जाता है। ब्रह्म के विषय में कोश वाकपांडित्य दिखलानेवाले, और उसे सन कर 'वाइ ! 
वाह !! ? कहते हुए सिर हिलानेवाले, या किसी नाटक के दर्शकों कु समान “ एक 
बार फिर से -- वन्समोर ” कहनेवाले बहुतर होंगे (गी. २.२६; क, २.७ ) । 
परन्तु जसा कि ऊपर कद्द आये हैं, जो मनुष्य अन्तबाह्य शुद्ध अर्थात्‌ साम्यशील 
हो गया हो, वही सच्चा आत्मानिष्ठ इं आर उसी को मुक्ति मिलती हैं, नकि निरे 
पंडित को -- फिर चाहे बच्द केसा भी बहुश्नत ओर व॒द्धिमान्‌ क्‍यों न हो । उपनि 
पदों में स्पष्ट कहा है कि “ नायमात्मा श्रवचनेन लभ्यो न मेघया बहुना श्रतेन ”” 
(के. २.२२; मु. ३.२.३ ); आर इसा अकार तुकाराम महाराज भी कहते है -- 
“ यदि तू पंडित होगा, तो तू पुराण-कथा करेगा; परन्तु तू यह नही जान सकता कि 
: में ! कोन हूँ ? । देखिये, हमारा ज्ञान कितना संकुचित है। “ मुक्ति मिलती है 
-- ये शब्द सहज द्वी हमार मुख से निकल पड़ते हूं ! मानो यह मुक्ति आत्मासे 
कोई भिन्न वस्तु हू ! ब्रह्म आर आत्मा को एकता का श्ञाव होने के पहले द्रष्टा और 
इश्य जगत में भेद था सह्दी; पर्तु इमारे अध्यात्मशाद्र ने निश्चित कर रखा है, कि 
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जब बअक्षास्मेक्य का पूरा ज्ञान द्वो जाता है तब आत्मा ब्रह्म में मिल जाता है 
ओर ब्ह्मज्ञानी पुरुष आप ही ब्रह्मरूप हो जाता है; इस आध्यात्मिक अवस्था को 
ही ९ ब्रद्मनिवाण ' मोक्ष कहते हूँ; यह ब्रह्मनिर्वाण किसी से किला को दिया 
नहीं जाता, यह कहीं दूसरे स्थान से आता नहीं, ग्रा इसकी प्राप्ति के लिये किसी 
अन्य लोक में जाने की भी आवश्यकता नहीं। प्श शात्मज्ञान जब और जहा 
होगा, उसी क्षण में आर उसी स्थान पर मोक्ष धरा हुआ है; क्‍्योंके मोक्ष तो 
आत्मा ही की मूल शुद्धावस्था हैं; वच्ध कुछ निराली स्वतंत्र वस्तु या स्थल नहीं है । 
शिवगीता ( १३. ३२ ) में यद्द छोक है -- 
मोक्षत्य न हि वासो5स्ति न आमान्तरमंव वा | 
अज्ञानहृदयग्रान्थिनाशो मोक्ष इति स्मृतः | 
श्र्थात * मोक्ष कोई ऐसी वस्तु नहों कि जो किसी एक स्था हो, अथवा 
यह्द भी नहों कि उसकी आि के लिये किसी दसर गाँव या पदेश को जाना पड़े । ”! 
इसी प्रकार अध्यात्मशास्न से निष्पन्न होनेवाला यही अथ्थ भगवद्दवीता के “अभितो 
बरद्चानिवाणं वर्तते विदितात्मनाम ” ( गी. ५, २६ )-- किन्हें पूर्ण आत्यज्ञान हुग्रा 
हू उन्हें श्रह्मनिवाणरूपी मोत्ष आप ही आप प्राध दो जाता है, तथा “* यः सदा 
मुक्त एव सः ” ( गी. ५, २८ ) इन छोकों में वादात है; और * प्रह्म वेद बह्मव 
भवति ”--जिसने ब्रह्म को जाना, वह ब्रह्म ही हो जाता ह (मु. ३.२. ६) इत्यादि 
उपनिषद्‌-वाक्यों में भी वद्दी अर्थ वर्णित है। मनुष्य के आत्मा की जान-दृडटि से ज्ञो 
यह पूणवस्था होती हू, उसी को ' अद्यथूत ' (गी. ५८. ४७ ) या “ ब्राह्मी 
स्थिति ? कहते हैं (गी. २. ७२ ); और स्थितप्रज्ञ ( भी. २. ५५--७२ ), भफतिमान्‌ 
( गी. १२. १३-२० ), या त्रिगुणार्तात ( गी. १७.२२९--२७ ) पुरुषों के विषय में 
भगवद्दीता में जो वर्णान हैं, वे भी इसी अवस्था के हैं। यह नहां लमभूना चाहिये, 
कि जैसे सांख्य-वादी * त्रिगुणातीत ? पद से प्रकृति और पुरुष दोनों को स्वतंत्र मान 
कर पुरुष के केवलपन या “' केवद्य * को मोक्ष मानते हैं, बसा ही सोच गीता को 
भी सम्मत है; किन्तु गीता का अभिपष्राय यु है, कि अध्यात्गशाख में कह्दी गईं 
ब्राह्मी अवस्था ““अच्ुं ब्रह्मास्मि !--में ही ब्रह्म हूँ (टू. १. ४. १०)--कभी तो भक्ति 
सार्ग से, कभी चित्त-निरोधरूप पातअझल योगमार्ग से. ओर कभी गुणागुण-विचे- 
घनरूप सांख्य-मार्ग से भी प्राप्त होती है। इन सागों में अऋष्यात्मविचार केबल 
बुद्धिगम्य सार्ग है, इसलिये गीता में कहा है कि सामान्य सलुष्यों को परमेशधर- 
स्वरूप का ज्ञान होने के लिये भक्ति ही सगम साधन हु । इस साधन का विर्तार- 
पुृथचक विचार हमने झागे चल कर तेरहेवें प्रकरण में किया है। साधन कुछ भी हो; 
इतनी बात तो निर्विवाद हु, कि ब्रह्मात्मक्य का अथांत रूच्चे परमेश्चव?-सवरूप का 
ज्ञान होना, सब प्राणियों में एक ही आत्मा को पहचानना, आर उसी भाव के 
अनुसार बतांव करना ही अध्यात्म-ज्ञान की परमावषधि हू; तथा यह अवस्था जिसे 
प्राप्त हो जाय वह्दी पुरुष धन्य तथा कृतकृत्य होता हे । यद्ट पहले ही बतला चुके 
गी, २, ३२ 


२४० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासतर । 


हैं, कि केवल इन्द्रिय-सुख पशुओं आर मनुष्यों को एक ही समान होता है इस- 
लिये मनुप्य-जन्स की सार्थकता अथवा मनुष्य की मानुषता ज्ञान-प्राप्ति ही में है। 
सब प्राणियों के विषय से काया वाचा सन से सदव ऐसी ही साम्यत्ुद्धि रख अपने 
सब कर्सों को करते रहना ही नित्य-सु हावस्था, पर्गा योग या सिद्धावस्था है।इस 
अवस्था के जो वर्गान गीता में हैं, उनमे से वारंट अध्यायवाले भक्तिमान्‌ पुरुष 
के वर्यान पर टीका करते हए ज्ञामेखर सदह्ाराज * ने अनेक इृष्टान्त- दे कर बह्यभूत 
पुरुष की साम्यावस्था का अत्यंत सनोहुर अर चदठकीला निरुपण किया हैं; और 
यह कहने भे कोई हज नहीं, कि इस निरूपण मे गीता के चारों स्थानों में वर्णित 
ब्राह्मी अवस्था का सार आ गया है; यथा:- “* है पार्थ ! जिलके हृदय में विष- 
मता का नाम तक नहीं है, जो शत्र और मित्र दोनीं को समान ही मानता है; 
अथवा है पांडव ! दीपक के ससान जो इन वात का भेद-भाव नहीं जानता, कि 
यह मेरा घर हैं इसलिये य श्र करूं अर वह पाया घर है इसलिये वहढों 
अँधेरा करूँ; बीज बोनवलि पर और पड़ को काटनेवाल पर भी दृक्ष जैसे सम 

भाव से छाया करता हैं; “ इत्यादि ( ज्ञा. १२. १८) । “ एृण्वी के समान वह इस 
बात का भेद बिलकल नहोां जानता कि उत्तग की संगति करना चाहिये अथवा 
झधम का त्याग करता चाह्ठिये: जय कंपाल यागा सन में इस बात को नहीं सोचता 
कि राजा के शरीर में व्यापार करें शोर रह्ू दा अपमान करूँ; जैसे जल यह मेद 
नहीं करता कि गा की तृषा बुक्काऊँ और व्यात्र के लिये विष बन कर उसका नाश 
करूँ; वेसे ही सब प्राणियों के विषय मे जिसकी एक थी मित्रता है जो स्वयं कृपा 
की मूत्ति है, जो छाइंकार का नाम तक नहीं जानना, जो अपने निज का कुछ नहीं 
समभता, जो सख-दुःख को नहीं पहचानता ” इत्यादि ( ज्ञा, १९.१३ ) | अध्यात्म- 
विद्या से जो कुछ अन्त में प्राप्त होता है, वह यही ह ! 

उपयुक्त विवेचन से विदित होंगा. कि सारे सोक्षधर्म के मलभूत अध्यात्म 

ज्ञान की परम्परा हसार यहा उपानेषदा से लगा कर ज्ञानेश्वर, नुकारास, रामदास, 
कबीरदास, सूरदास, तुलश्ीदास इत्यादि आधुनिक साथु पुरुषों तक किस ग्रकार 
अव्याइत चली आ रही ह। परन्तु उपनिषदों के भी पहले यानी अत्यंत प्राचीन 
काल भें ही इमारे देश में इस ज्ञान का प्रादभाव हुआ था, और तब से क्रम क्रम 
से आगे उपनिषदों के विचारों की उद्यति होदी उली गईं है। यह बात पाठकों को भली 
भौति समझ्का देने के लिये ऋग्वेद का :क प्रसिद्ध सृक्त सापान्तर सहित यहाँ अन्त 
में दिया गया है, जो कि उपनिषदान्तमंत बअद्मविद्या का आधारस्तम्भ £ । सृष्टि के 
झगम्य मलतरय शोर उससे विविध दृश्य सृष्टि की उत्पत्ति क विषय में जैसे विचार 
इस सक्त में धर्डाऊंल किये गये हूं वेसे प्रशह्भ, स्वतंत्र अर जड़ सनक की खोज 
करनेवाले तस्वज्ञान के सार्मिक विचार अन्य किसी भी धर्म के मलग्रन्थों में दिखाई 


# लाचउर सहादाज के ज्ञनखर्री ? ग्रन्ध वा दिन्दी अनुवाद ऑीं.१ नाथ माधव 
भगाड़े, वी. ए. सब जज, नागपुर ने किया है; और यहद्द ग्नन्‍्थ-उन्दों से मिल सकता है । 
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नहीं देते । इतना ही नहीं; किन्तु ऐसे अध्यात्म-विचारंं से परिपूर्ण और इतना 
प्राचीन लेख भी अब तक कह्टीं उपलब्ध नहीं हुआ है । इसलिये अनेक पश्चिमी 
पंडितों ने धार्मिक इतिहास की दृष्टि से भी इस सक्त को अलंत महत्त्व पूर्ण जान कर 
आश्चर्य -चकित हो अपनी अपनी भाषाओं में इसका अनुवाद यह्ट दिखलाने के 
लिये किया हैं, कि मनुष्य के मन की प्रवृत्ति इस नाएंवाज्‌ और नाम-रूपात्मक सृष्टि 
के परे नित्य और अचिन्त्य बरह्म-शक्ति की ओर सहज ह्वी केले कुक जाया करती ह। 
यह ऋग्वेद के दसवें संडल का १२६४वाँ सके है; ओर इसके आदि शब्दों से. इसे 
' नासंदीय-सक्त ” कहते हूं । यही सक्त ततिरीय ब्राह्मगा ( २.८६ ) में लिया 
गया है ओर महाभारतान्तर्गत नारायगीय या भागवत-घर्म से इसी सक्त के आधार 
पर यह बात बतलाई गई है कि भगवान्‌ कीं इच्छा ले पहले पहल सृष्टि कैसे 
उत्पन्न हुईं ( मभा. शां. ३४२. ८) ढ सर्वायुक्रणणिका के अनुसार इस सूक्त के 
ऋषि परमसेष्टि प्रजापति हैं और देवता परलात्मा है, तथा इसमें त्रिष्टप बृत्त के यानी 
ग्यारह अत्तरों के चार चरणों की सात ऋचाए हं।  सत ' ओर *' अखत ' शब्दों 
के दो अथ होते हैं; अतग्वय सांशे के मलद्रब्य की ' संत ? कहने के विषय में डप- 
निषत्कारों के जिस मतभेद का उलेख पहले हम हस्त प्रकरगा में कर चके हैं, वच्ी 
मतभेद ऋग्वेद में भी पाया जाता है | उदाहरणार्थ, इस मल कारगा के विषय में 
कई तो यह कहा है कि “ कं सद्ठिप्रा बहुधा वदन्ति ” ( ऋ. १. १६४. ४६ ) 
अथवा “' एके सन्त बरहुधा कलपयान्त !! ( ऋ, १. ११४. ५ )--वच एक और संत 
यानी सदैव स्थिर रहनेवाला है, परन्तु उसी को लोग अनेक नामों से पुकारते हैं; 
और कहीं कहों इसके विरुद्ध यह भी कहा है कि “ देवानां पव्यें युगेडइसतः सम- 
जायत ” (ऋ., १०. ७२. ७ )--3वताओं के भी पहले असत से अथांत्‌ अधव्यक्त 
से ' सत्‌ ' अर्थात्‌ व्यक्त सृष्टि उत्पन्न हुई। इसके अतिरिक्त, किसी न किसी एक 
दृश्य तत्व से सृष्टि की उत्पत्ति होने के विषय में ऋग्वेद ही में भिन्न भिन्न अनेक 
वर्गान पाये जाते हैं; जैसे सृष्टि के आरम्भ में मल हिर्शयगर्भ था, अन्हत और मृत्यु 
दोनों उसकी छाया हैं, और आभ उसी से सारी सृष्टि निर्मित हुई है ( ऋ. १० 

१२१. १, २); पहले विराटरूपी पुरुष था, ओर उश्से यज्ञ के द्वारा सारी सराष्टे 
उत्पन्न हुई ( ऋ. १०. £० ); पहले पानी ( आप ) था, उरूमे प्रजापति उत्पन्न हुआ 
( ऋ, १०. ७२, ६: १०, पर. ६ ); ऋत और सत्य पहले उत्पन्न हुए, फिर रात्रि 
( अन्धकार ), ओर उसके आगे समुद्र ( पानी ), स्वेत्सर इत्यादि उत्पन्न हुए ( ऋ 

१०. १8०. १ )। ऋग्वेद में वर्गात इन्हीं मूल द्वव्यों का आगे अन्यान्य स्थानों में 
इस प्रकार उल्लेख किया गया है, जैसे:- ( १ ) जल का, तत्तिरय ब्राह्मण में * आपो 
वा हृदमग्रे सलिलमासीत्‌ '-- यह सब पहले पतला पानी था ( ते. ब्रा. १. १. ३. 
५ ); (२) असत्‌ का, तैत्तिरीय उपनिषद में ' असद्टा इदमग्र आसीत '-- यह 
पहले झसत था (तै.२,७); (६ ) सत्‌ का, छांदोग्य में ' सदेव सोम्येद्मगप्र आसीत ' 
“यह सब पहले सत्‌ ही था ( छां, ६, २) अथवा (४) आकाश का, * आकाश: 
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परायणाम्‌ '-- आकाश ही सब का मल है ( छां. $. & ); (५ ) मृत्यु का, धृह- 
दारणशयक में “ नेवेह किंचनाग्र आसीन्‍्मत्युनवेदमाध्ृतमासीत्‌ '-- पहले यह कुछ 
भी न था, मृत्यु से सब आच्छादित रहा ( बह. १. २. १ ); आर (६) तम का, 
मन्युपनिषद में * तमो वा इृदमग्र आसीदेकम्‌ ' ( में. ५. २)-- पहले यह सब 
झकेला तम ( तमोगुणी, अन्चकार ) था,-- आगे उससे रज और सर्व हुआ। 
झन्त में इन्हीं वेदवचनों का अनुसरण करके मनुस्मति में स्रष्टि के आरम्भ 
का वर्यान इस प्रकार किया गया हैं;-- 

आसीदिद तमोभूतमप्रशातमलक्षणम्‌ । 

अप्रतक4मविशेयं प्रसुप्तमिव स्वतः ॥ 
अर्थात्‌ “यह सब पहले तम से यानी अन्धकार से व्याप्त था, भेदाभेद नहीं जाना 
जाता था, अगम्य और निद्वित सा था; फिर आगे इसमें अव्यक्त परमेश्वर ने प्रवेश 
करके पहले पानी उत्पन्न किया ? ( मनु. १. ५-८ )। स्रष्टि के आरम्भ के मल वृब्य 
के सम्बन्ध में उक्त वर्शान या ऐसे ही भिन्न भिन्न वर्गान नासदाय सूक्त के समय भी 
झवश्य प्रचलित रहे होंगे; और उस समय भी यही प्रश्न उपस्यित हुआ होगा, कि 
इनमें कौन सा मूलद्व्य सथ माना जावे ? अतरव उसके सत्यांश के विषय में इस 
यूक्त के ऋषि यह कहते हैं, कि-- 


सूक्त। भाषांतर | 
नासदासीज्नो सदासीत्तदानीं १. तब अथात्‌ मूलारंभ में असत्‌ नहीं 
नासीदजो नो व्योमा परो यत । था ओर सत्‌ भीं नहीं था। अतरिक्ष 
किमावरीवः कुद्द कप्य हार्म- नहीं था आर उसके परे का आकाश भी 


क्षस्भ: किमासीदुगहनं गभीरम्‌ ॥॥॥_ नथा ! ( ऐसी अवस्था में ) किस ने 
( किस पर ) आवरण डाला ? कह्दों ४ 
किसके सुख के लिये ? अगाध और 
गहन जल ( भी ) कहाँ था १ + 


न सृत्युरासीदरूर्त न तहिं २. तब मृत्यु अथात्‌ म॒त्युग्रस्त नाशवान्‌ 
न राध्या अह् आसीत्मकेतः । दृश्य सृष्टिन थी, अतएव ( दूसरा ) 
आानीदवातं स्वघया तदेक॑ अमत अथांत अविनाशी नित्य पदार्थ 


तस्माद्धान्यन्न परः किंचना55स ॥२॥_ ( यह भेद ) भी न था। (इसी प्रकार ) 
रात्रे आर दिन का भेद समझने के लिये 
कोई साधन ( ८ प्रकेत ) न था । ( जो 
कुछ था ) वह अकेला एक द्वी अपनी 
शक्ति ( स्वधा ) से वायु के बिना झवासो 
च्छूवास लेता अथोत्‌ स्फूर्तिमान्‌ द्वोता 


# ऋचा पहली --- चौथे चरण में * आसीत किम्‌ ? यद्द अन्वय करके इमने उक्त 
अथे दिया है; और उसका भावार्थ है “ पानी तब नहीं था ? ( तैजा. २. २. ९ देखो )। 





अध्यात्म । श्ड३ 
रहा । इसके अतिरिक्त या इसके परे और 


कुछ भी न था। 
तम आसीत्तमसा गूहमग्रे5- ३. जो ( यत ) ऐसा कह्दा जाता है कि, 
प्रकेते सलिल स्वमा हृदम्‌ । अन्यकार था, आरम्भ में यह सब अन्ध- 
तुर्छेनाभवपिह्िित॑ यदासीत्‌ कार से व्याप्त ( आर ) भेदाभेद-रद्दित 


तपसस्तन्महिना&जायतैकम्‌ ॥ ४॥.._ जल था, (या ) आभु अथात्‌ सर्वव्यापी 
ब्रह्म ( पहल ही ) तुच्छ से अथोत्‌ झूठी 
माया से आच्छादेत था, वह (तत्‌ ) 
मूल में एक ( ब्रह्म ही ) तप की मद्दिमा 
से (आगे रूपांतर स) प्रगट हुआ था* । 


कामह्तदुगपे समवर्तताधि ४. इसके मन का जो रत अथीत बीज 
मनसा रेतः प्रथर्म यदासीत । प्रथमतः निकला, वही आरम्भ में काम 
सतो धन्धुमसति निरविन्दन्‌ ( अर्थात्‌ स॒क्टि निर्माण करने की प्रवृत्ति 


द्वृदि प्रतीष्या कवयो मनीषा ॥४॥ या शक्ति ) हुआ | ज्ञाताओं ने अन्तःक- 
रण में विचार करके बुद्धे से निश्चित 
किया, कि ( यही ) असत्‌ में अथात्‌ मूल 
परत्रह्मय म॑ सत्‌ का यानी बविनाशी दृश्य 
साष्टि का ( पहला ) सम्बन्ध हे । 


अलकरट+ पेस-जरीककयाक ०२तछेंश 5८ कर 5 


# ऋचा तीसरी --- कुछ लोग इसके प्रथम तीन चरणों का स्वतन्त्र मान कर उनका 
ऐसा विधानात्मक अर्थ करते हैं, कि “ अन्धकार, अन्धकार से व्याप्त पानी, या तुच्छ से 
आच्छादित आभु ( पोलापन ) था। ” परन्तु इमारे मत से यह भूल है । क्योंकि पहइट 
दो ऋचाओं में जब कि ऐसी स्पष्ट उक्ति है, कि मूलारम्भ में कुछ भी न था; तब उस्तके 
विपरात इ्मों सक्त मं यह कहा जाना सम्भव नहीं, कि मूलारम्भ में अन्धकार या पानी था | 
अच्छा; यदि बैसा अर्थ करें भी, तो तीसरे चरण के यत्‌ शब्द को निरर्थक मानना होगा । 
अतएव तीसरे चरण के * यत्‌ ? का चौथे चरण के “ तत्‌ ? से सम्बन्ध लगा कर, जैसा कि 
दम ने ऊपर किया दे, अथे करना आवश्यक है । * मूलारम्भ में पानी वगैरह पदार्थ थे ” 
ऐमा कह नेवालों को उत्तर देने के लिये इस सृक्त में यह ऋचा आईं है; और इसमें ऋषि का 

उद्देश यह बतलाने का है, कि तुम्हारे कथनानुमार मूल भे तम, पानी इत्यादि पदार्थ न थे, 
किन्तु एक ब्रह्म का ही आगे यद सब विस्तार हुआ है । “ तुच्छ ” और * आभु ? ये शब्द 
एक दूसरे के प्रतियोगी है, अतएव तुच्छ के विपरीत आभु शब्द का अर्थ बड़ा या समथे 
होता है; और ऋग्वेद में जहाँ अन्य दो स्थानों में इस शब्द का प्रयोग हुआ है, वहाँ 
सायणाचार्य ने भी उसका यद्दी अर्थ किया है (ऋ, २०.२७.१,४ ) । पंचदशी ( चित्र, 
१२९,१३० ) में तुच्छ शब्द का उपयोग माया के लिये किया गया है (नार्ति, उत्त, ९ देखो ), 
अयाव * आशओु ? का अर्थ पोलापन न हो कर “ परतद्' ही होता है। “ सर्व आः इृदम्‌*-...- 
बद्दों आ: ( आ+-अस ) अस्‌ बातु का भूतकाऊू है और इसका अर्थ * आघप्तीत ? होता है । 








२४४७ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


तिरथश्वीनो विततो रश्मिरेषास्‌ ७५. (यह ) रश्मि या किरण या धागा 
स्विदासीदुपरि श्विदासीत । इनमें आड़ा फेल गया; ओर यदि कहें 
रेतोधा आसन महिमान आसन कि यह नीचे था तो यह ऊपर भी था 


स्वधा अवष्तात्‌ प्रयतिः परस्ताद ॥५॥ ( इनमें से कुछ ) रेतोघा अथोत्‌ बीज- 
प्रद हुए आर ( बढ़ कर ) बड़े भी हुए। 
उन्हों की स्वशक्ति इस ओर रद्दी और 
प्रयति अथात प्रभाव उस ओर (ब्याप्त ) 


हो रहा । 
को अद्धा वेद क दृ॒इ प्र वोचत ६. (सत्‌ का) यह विसग यानी पसारा 
कृत आज़ाता कुत इये विसृष्टि: । किससे या कहाँ से आया--यह 
अर्थाग देवा झ्य विसजनेना- ( इससे अधिक ) प्र यानी विस्तार 
थ को येद यत आबभूव ॥ ६ ॥ पूर्वक यहाँ कौन कहेगा ! इसे कौन निश्व 


यात्मक जानता है ? देव भी इस ( सत्‌ 
सष्टि के ) विसर्ग के पश्चात्‌ हुए है । 
फ़िर वह जहाँ से हुई, उसे कान जानेगा ? 


इसे विसृश्टियेत आवभूव ७, (सत का) यह विसगे अथान्‌ फैलाब 
यदि वा दच यदि वा न ॒। जहाँ से हुआ अथवा निर्मित किया गया 

यो अब्याष्यत्ष:परमे व्योमन्‌ या नहीं किया गया---उसे परम आकाश 
सो अंग वेद यदि वा न वेद ॥७॥ में रहनेबाला इस साष्टि का जो अध्यक्ष 


( हिरण्यगभ ) हे, वही जानता होगा 
या न भी जानता हो ! ( कान कह सके? ) 


सारे वेदान्तशास्त्र का रहस्य यही है, कि नेत्नों को या सामान्यतः सब इच्द्रियों 
को गोचर होनेवाले विकारी ओर विनाशी नाम-रूपात्मक अनेक दृश्यों के फंदे में फैसे 
न रह कर ज्ञानटष्टि से यह जानना चाहिये, कि इल दृश्य के परे कोई न कोई एक 
और अमत तप है । इस मक्खन के गोले को ही पाने के लिये उक्त सक्त के ऋषि की 
बुद्धि एकदम दोड़ पड़ी है, इससे यह स्पष्ट देख पड़ता हैं कि उनका अन्तर्शान 
कितना तीव्र था ! मूलारंभ में अर्थात्‌ स॒ष्टि के सारे पदार्थों के उत्पन्न होने के पहले 
जो कुछ था, वह सत्‌ था या असव, मृत्यु थाया अमर, आकाश था या जल, प्रकाश 
था या अंधकार 7 -- ऐसे अनेक प्रश्न करनेवालों के साथ वाद-विवाद न करते हुए 
उक्त ऋषि सब के आगे दोड़ कर यह कहते हैँ, कि सत्‌ आर असत, मर्त्य और 
मर, अचकार आर प्रकाश, आच्छादन करनेवाला ओर आच्छादित, सुख देने 
वाला और उसका अनुभव करनेवाला, ऐसे ढ्व॑त की परस्पर-सापेक्ष भाषा दृश्य सष्टि 
की उत्पत्ति के अनन्तर की है; अतएव सष्टि में इन इन्द्रों के उत्पन्न होने के पूर्व अर्थात 
जब “ एक और दसरा ” यह भेद ही न था तब, कान किसे आउच्छादित करता 
इसलिये आरम्भ ही में इस सृक्त के ऋषि निर्भय हो कर यह कहते हैं, कि मूल्ला- 
रूम के एक द्रव्य को सत्‌ या असत्‌, आकाश या जल, श्रकाश या अंघकार, अमत 


अध्यात्म । २६४४ 


या मृत्यु, इत्यादि कोई भी परस्पर-सापेक्ष नाम देना उचित नहीं; जो कुछ था, वह 
इन सब पदाथां से विलक्गा था ओर वच् अकेला एक ही चारों ओर अपनी अप- 
रपार शक्ति से स्फर्तिमान्‌ था; उसकी जोड़ी में या उसे आच्छादित करनेवाला अन्य 
कुछ भी न था। दूसरी ऋचा में ' आनीत्‌ ? क्रियापद के “ अनू ' धातु का अर्थ है 
श्रासोच्छुवास लेना या रकरणगा होना, और * प्राण * शब्द भी उसी धातु से बना है; 
परन्तु जो न सत्‌ है और न असत, उसके विषय में कान कह सकता | कि वह 
सजीव प्राणियों के समान श्वासोच्छूवास लेता था और श्वासोच्छूवास के लिये वहाँ 
वायु ही कह है ? अतरव * आनीत ! पद के साथ द्वी--“अवात'-बिना वायु के, 
और 'स्वधया'-स्वयं अपनी ही एहहिसा से--इन दोनों पदों को जोड़ कर “ सृष्टि का 
मूलतत्त्व, जड़ नहीं था ” यह अंद्वतावस्था का अथ्थ ह्वत की भाषा में बड़ी युक्ति 
से हस प्रकार कहा हैं, कि “ वह ए्क बिना वायु के केवल अपनी ही शक्ति से श्ासो- 
चुवास लेता या स्फर्तिमान्‌ू होता था ! ” इसमें बाद्यदष्टि से जो विरोध दिखाई देता 
रू, वह दती भाषा की अपगांता मे उत्पन्न हुआ है| नेति नति ”, “ गकमेवादि 
तीयम्‌ ” था : सवे माहेशल्लि प्रतिष्ठित: ” (छा. ७. २४७. १)--अपनी ही महिमा से 
अर्थात अन्य किसी की ज़पेक्ञा न करते हुए अकेला ही रहनेवाला--इत्यादि जो 
परब्रक्ष के वर्णन उपनिषदों मे पाये जाते हूं, वे भी उपरोन्त अर्थ के ही द्योतक हैं। 
सारी प्रष्टि के मलारभ में चारो ओर जिस एक अनिर्वाच्य तत्व के सुकुणा होने की 
बात इस सन्त भें कही गई है, वहच्दी तस्व सृष्टि का प्रलय होने पर भी निःसन्देह 
शेष रहेगा । अतगव गीता में इसी परमद्म कुछ पर्याय से इस प्रकार व्गान है, कि 
“ सब पदाथा का नाश होने पर भी जिसका नाश- नही होता ! (गी. ८. २० ) 
और आगे इसी सूक्त के अनुसार स्पष्ट कद्दा हैं, कि “ वह सत्‌ भी नहों है ओऔर 
असत्‌ भी नहों हू ” (गी, १३. १२)। परन्तु प्रभ यद्द है कि जब सष्टि के मलारंभ 
में निगुण बह्म के सिवा और कुछ भी न था, तो फिर वेदों में जो ऐसे वर्गोन पाये जाते 
हूं कि “आरंभ में पानी, अंधकार, या आभु ओर तुच्छ की जाड़ी थी ” उनकी क्या 
व्यवस्था होगी ? अतएव तीपरी ऋचा मे कवि ने कच्दा हैं कि इस प्रकार के जितने 
वणन हूं जसे कि, सप्ति के आरंभ में अंबकार था, या अंधकार से आच्छादित पानी 
था, या आभु (ब्रह्म) और उसको आच्छादित करनेवाली माया (तुच्छ ) ये दोनों 
पहले से थे इत्यादि, वे सब उप्त समय के हैं कि जब अकेले एक मूल परत्रद्म के 
लप-माहात्म्य से उसका विविध रूप से फेलाव हो गया था--ये वर्णान मूलारंभ की 
स्थिति के नहीं हूँ । इस ऋचा में *' तप ? शब्द से मल धरह्म की ज्ञानमय विलक्षणा 
शाक्त चवाद्षित हैं और उसी का वगान चोथी ऋचा से किया गया ह्‌ (सु. १. १.६ 
देखो) । “ एतावान्‌ अस्य महिमा5तो ज्यायांश्र पूरुषः ” (ऋ. १०. £०. ३) इस 
न्याय से सारी स्रष्टि ही जिसकी महिमा कहलाई, उस मूल द्वव्य के विषय में 
कहना न पड़ेगा कि वह इन सब के परे, सब से श्रेष्ठ ओर भिन्न है | परन्तु दृश्य 
वस्तु और व्रष्टा, भोक्ता और भोग्य, आउछादन करनेवाला और आरछात्च, अंधकार 
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और प्रकाश, मय और अमर, इत्यादि सारे ह्वतों को इस प्रकार अलग कर यद्यपि 
यह निश्चय किया गया कि केवल एक निर्मल चिद्रपी विलक्षण परमह्म ही मूलारंभ 
में था; तथापि जब यह बतलाने का समय आया कि इस अझनिर्वाच्य निगुण 
अकेले एक तत्त्व से आकाश, जल इत्यादि इंद्वात्मक विनाशी सगुगा नाम-रूपात्मक 
विविध सृष्टि या इस प्रष्टि की मूलभूत त्रिगशात्मक प्रकृति केसे उत्पन्न हुईं, तब 
तो हमारे प्रस्तुत ऋषि ने भी मन, काम, असत्‌ और सत्‌ जैसी द्वुती भाषा का ही 
उपयोग किया है; और अन्त में स्पष्ट कह दिया है कि यह प्रश्न मानवी-बुद्धि की 
पहुँच के बाहर है । चोथी ऋचा में मल ब्रह्म को दी ' असत्‌ ” कहद्दा है; परन्तु 
उसका अर्थ “कुछ नहीं” यह नहीं मान सकते, क्योंकि दूसरी ऋचा में दही स्पष्ट कहा 
कि “ वह है ”। न केवल इसी सूक्त में, किस्तु अन्यत्र भी व्यावहारिक भाषा 
को स्वीकार कर ही ऋवद और वाजपनेयी संहिता में गहन विषयों का विचार ऐसे 
प्रश्नों के द्वारा किया गया है ( १०. ३१. ७; १०. ८१.४; वाज.सं. १७, २० देखो )-- 
जैसे, इश्य सृष्टि को यज्ञ की उपमा दे कर प्रश्न किया है, कि इस यज्ञ के लिये 
आवश्यक घृत, समिधा इत्यादि सामग्री प्रथम कह्ों से आईं? (क्‌,. १०. १३०. ३), 
अथवा घर का दृष्टान्त ले कर यह प्रश्न किया हैं, कि सुल एक निर्गुण से, नेत्रों को 
प्रयक्ष दिखाई देनवाली अाकाग-प्रथ्वी की इस भव्य इमारत को बनाने के लिये 
लकड़ी ( मूल प्रकृति ) कैसे मिली ?-- कि स्विद्दनं क उस बृक्ष आस यतो द्यावा- 
पृथिवी निश्तत्तु: । इन प्रश्नों का उत्तर, उपयुक्त सूक्त की चॉधी और पचवीं ऋचा 
में जो कुछ कहा गया हू, उससे अधिक दिया जाना सम्भव नहों है (वाज. सं 
३३. ७४ देखो ); ओर वच्द उत्तर यही है, कि उस अनिर्वाच्य अकेले एक बद्य ही के 
मन में सष्टि निर्माण करने का “ काम ? -रूपी तत्व किसी तरह उत्पन्न हुआ, ओर 
वस्ध के धागे के समान या सूर्यश्रकाश के समान उसी की शाखाएं तरन्त नी चे-ऊपर 
झोर चहुओर फेल गईं तथा सत्‌ का सारा फैलाब हो गया अर्थात्‌ आकाश 
पृथ्वी की यह भव्य इमारत बन गईं | अतएव उपनिषदों में इस सूक्त के अर्थ का 
ही ऐसा अनुवाद किया गया है, कि “ सो$कामयत | बहु एयां प्रजाययेति ? । (ते 
२, ६; छां. ६ई. २. ३ 9) -- उत्त परबह्म को द्वी अनेक होने की इच्छा हुई (ब्रृ. १. ७ 
देखो); और अथर्व वेद में भी ऐला वर्णन है, के इस सारी दृश्य सृष्टि के मूलभूत 
बब्य से दी पहले पहल “काम ! हुआ (अथवे. ६. २. १९) । परन्तु इस सृक्त 
में विशेषता यह है, कि निर्गुण से सगुण की, असत्‌ से सत्‌ की, निद्वेन्द्द से इन्द्र की 
अथवा असऊक् से सड़' की उत्पत्ति का प्रश्न मानवी बुद्धि को अगम्य जान कर, 
सांख्यों के समान केवल तर्कवश हो मूल प्रकृति ही को या उसके सद्श किसी दूसरे 
तरव को स्वयंभू और स्वतन्त्र नहों माना है; किन्तु इस सक्त के ऋषि कहते हैं कि 
“८ जो बात समर में नहीं आती उसके लिग्रे साफ साफ कह दो कि यह समभ में 
नहीं आती; पहन्‍्तु उपके लिपग्रे शुद्र बुद्ध से ओर आत्मप्रतीति से निश्चित किये 
गये झनिर्वाच्य ब्रह्म की योग्यता को इश्य सृष्टिरूप माया की योग्यता के बराबर 
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मत समम्को, और न परख्रह्म के विषय में अपने अद्वत-भाव ही को छोड़ो । ” 
हसके सिवा यह सोचना चाहिये कि यद्यपि प्रकृति को एक भिन्न त्रिगुगात्मक 
स्वतन्त्र पदार्थ मान भी लिया जावे; तथापि इस प्रश्न का उत्तर तो दिया हो नहों 
जा सकता, कि उसमे सृष्टि को निर्माण करने के लिये प्रथमतः बद्धि ( महान ) 
या अ्कार कैसे उत्पन्न हुआ | और, जब कि यह दोष कभी दल ही नहों सकता 
हू, तो फिर प्रकृति को स्वतन्त्र मान लेने में कया लाभ हू ? सिफ इतना कहो, कि 
यह बात समर में नहों आती कि मूल बह्म से सत अथांत प्रकृति केसे निर्मित 
ः है । इसके लिये प्रकृति को स्वतन्त्र सान लेने की ही कछ आवश्यकता नहों 
है । मनुष्य की बुद्धि की कान कहे, परन्तु देवताओं की दिव्य-बुद्धि से भी 
सत्‌ की उत्पत्ति का रहस्य समझ से आ जाना संभव नहाॉं; क्योंकि देवता भी दृश्य 
सृष्टि के प्रारम्भ होने पर उत्पन्न हए हैं; उन्हें पिछला हाल क्या मालूम ? (गी 
१०. २ देखो) । परन्तु देवताओं से भी दिरणशयगर्भ तो बहुत प्राचीन आर श्रेष्ठ है 
न ऋतवेद में ही कद्दा ह, कि आरम्म में वह्दी अकेला “ भूतस्य जात: पति 
रेक आसीत्‌ !! (ऋ., १०. १२१. १) सारी साष्टि का पति! अर्थात्‌ राजा या अध्यक्ष 
था | फिर उसे यह बात फ्योंकर मालूम न होगी ? और यदि कहें कि उसे मालूम 
होगी; तो फिर कोई पे सकता हु कि इस वात को दुर्बाध या अगम्य क्‍यों कहते 
हो ? अतपरव इस सूक्त के ऋषि ने पहले तो उफ प्रकश्ष का यह आपचारिक उत्तर 
दिया हू कि “ हा; वह इस बात को जानता होगा; ” परन्तु अपनी बुद्धि से बह्म 
देव के भी ज्ञान-सागर की थाह लेनवाले इस ऋषि ने आश्रय से साशंक हो तुरन्त 
ही झन्त में कह दिया है, कि “अथवा, न भी जानता हो! कान कह सकता है? 
क्योंकि वह भी सत्‌ ही की श्रेणी में है इसलिये 'परम' कहलाने पर भी “आकार! 
ही में रहनेवाले जगत के इस अध्यक्ष को सतू, असतू, आकाश और जल के भी 
पर्व की बातों का ज्ञान निश्चित रूप से केसे हो सकता हूं?” परन्तु यथापि यह 
बात समझ में नहों आती कि एक “' असत्‌ ' अथात अब्यक ओर निगुंण द्रव्य ही 
के साथ विविध नाम-रूपात्मक सत्‌ का अयथात्‌ मूल प्रकृति का संबंध फैसे हो गया, 
तथापि म्नलबह्म के एकत्व के विषय में ऋषि ने अपने अद्वत-भाव को डिगने नहीं 
दिया है ! यह इस बात का एक उत्तम उदाहरण है, कि साप्विक श्रद्धा और निर्मल 
प्रतिभा के बल पर सनुष्य की बुद्धि अचिन्त्य वत्तुओं के सघन वन में थिद्र के समान 
निर्भय हो केसे सल्लार किया करती हैँ और वहाँ की अततर्य बातों का यथाशक्ति 
केसे निश्चय किया करती ह ! यह तो सचमुच ही आश्चर्य तथा गौरव की बात हे 
कि ऐसा सृक्त ऋग्द में पाया जाता है ! हमारे देश में इस सक्त के ही विषय का 
आगे ब्राह्म गो ( तेत्ति. बा. २. ८. ६ ) में, उपनेिषदों में और अनंतर वेदान्तशा्खों 
के अन्थों में सत्म रीति से विवेचन किया गया है ।इसी प्रकार पश्चिमी देशों में 
अवाचीन काल के कान्ट इत्यादि तत्वज्ञानियों ने भी अत्यंत सद्म परी क्षण किया है। 
एतु स्मरण रह्दे कि इस सूक्त के ऋषि की पवित्र बुद्धि में जिन परम पिद्धान्तों की 
यी. र,. ३३ 
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स्फूर्ति हुईं है, वही सिद्धान्त आगे प्रतिपक्तियों को विवर्त-बाद के समान डाचित 
उत्तर दे कर और भी दृ, स्पष्ट या तर्कदृष्टि से निःसंदेद्ट कर दिये गये हं--इसके परे 
अभी तक न कोई बहा है और न बढ़व की विशेष आया की जा सकती ह | 
अध्यात्म अ्रकरण समाप्त हुआ ! छब आगे चलने के पहले “ केसरी ? की 
चाल के अनुसार उस मार्ग का कुछ निर्रत्तण हो जाना चाहिये कि जो यहा तक 
चल आये हैं। कारण यह है कि यदि इस प्रकार सिंद्दावलोकन न किया जाये, तो 
विषयानुसंधान के चूक जाने से सम्भव है कि और किसी अन्य मार्ग सें सब्चार होने 
लगे। प्रन्थारम्भ में पाठकों को विपय में प्रवेश कराके कर्म-जिज्ञासा का संज्षिप्त स्वरूप 
बतलाया है और तीसर प्रकरण में यह दिखलाया है कि कर्मगरोगशास्त्र ही गीता 
का मुख्य प्रतिपाद्य विषय है । अनंतर चौथे, पॉँचवें और छठें प्रकरण में सुखःदुख- 
विवेकपृर्वक यह बतलाया है. कि कर्मयोगशालत्व की आधिभोतिक उपपत्ति एक 
दुंशीय तथा अपर्ं है ओर आधिदृविक उपपत्ति लेंगडी है । फिर, कमंयोग की 
आध्यात्मिक उपपत्ति बतलाने के पहले, यह जानने के लिये कि आत्मा किसे कहते 
हैँ, छें प्रकरण में ही पहले ज्षेत्र-क्षेत्रज् विचार और आगे सातवें तथा आठवें 
प्रकरण में सांख्य-शाखान्तर्गत द्वेत के अनुसार ज्र-अत्तरविचार किया गया हु । 
अब इस प्रकरण में इस विषय का निरूपगा शिया गया है, कि आत्मा का स्वरूप 
क्या है, तथा पिशड और बह्मागड में दोनों ओर एक ही अम्नत ओर निगुंग आत्म- 
तस्व किस प्रकार ओत प्रोत और निरन्तर ब्याप हैं। इसी प्रकार यह भी निश्चित किया 
गया हू, कि ऐसा रुूमवुद्धि-योग प्राप्त कके--कि सब प्राणियों में एक ही आत्मा है-- 
उसे सदेव जागृत रखना उ्ी आत्मज्ञान की ओर आत्मसख की पराकाषप्ठा है; तथा 
यह भी निश्चित किया गया है कि अपनी बुद्धि को इस प्रकार शुद्ध आत्मनिष्ठ 
अवध्था में पहुचा देने मे हो मनुष्य का मनुष्यत्व अधात्‌ नर-देह की साथकता या 
मनुष्य का परम पुरुषार्थ ह। इस प्रकार मनुष्य-जाति के आध्यात्मिक परम साध्य 
का निर्णय हो जाने पर कर्मंयोगशासत्र के इस मुख्य प्रश्न का भी निर्णय आप ही 
आप हो जाता है, कि संसार में हम जो व्यवहार करना पड़ता है वह किस नीति- 
नियम की दृष्टि से किया जावे, अथवा जिस शुद्ध बुद्धि से सांसारिक व्यवद्दारों को 
करना चाहिये उसका यथाथ स्वरूप क्या है। कारण यह दे कि अब यह बतलाने 
की आवश्यकता नहीं, कि ये सार व्यवहार उसी रीति से किये जावें जिससे वे परि- 
ग़ाम में प्रह्मात्सक्यरूप समबुद्धि के पोपक या अ विरोधी हों। भगवद्गीता में कर्मयोग 
के इसी आध्यात्मिक तत्व का उपदेश अर्जुन को किया गया है । परन्तु कर्म 
योग का प्रतिपादन केवल इतने से परा नहीं होता | कुछ लोगों का कइना हे, कि 
नाम-रूपात्मक सृष्टि के व्यवद्ार आत्मज्ञान के विरुद्ध हैं अतःव ज्ञानी पुरुष उनको 
छोड दे; और यदि यही बात सत्य हो, तो संसार के सारे व्यवहार त्याज्य समभे 
जायंगे, आर फिर कमं-अकमशासत्र भी निरथक हो जावेगा ! अतश्व इस विषय 
का निर्याय करने के लिये कर्मयोगशा्त्र में ऐसे प्रश्नों का भी विचार अवश्य करना 
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पड़ता है, कि कर्म के नियम कौन से हैं और उनका परिणाम क्या होता है, अथवा 
बुद्धि की शुद्धता होने पर भी व्यवहार अर्थात्‌ कर्म क्यों करना चाहिये  भगवद्गीता 
में ऐसा विचार किया भी गया है। संन्यास-मार्गवाले लोगों को इन प्रश्नों का कुछ भी 
मरृत्त्व नहीं जान पड़ता; अतएव ज्योद्दी भगवद्गीता के वेदान्त या भक्ति का निरूपणा 
समाप्त हुआ, त्योंद्दी वे लोग अपनी पोथी को लपेटने लग जाते हैं । परन्तु ऐपा 
करना, हमारे मत से, गीता के मुख्य उद्देश की ओर ही दुर्लक््य करना है। अतएव 
अब आगे क्रम क्रम से इस बात का विचार किया जायगा, कि भ्गवद्वीता में उप- 
युक्त प्रश्नों के क्या उत्तर दिये गये हैं । 


दसवा अकरण । 
कमंविपाक और आत्मस्वातंत्र्य । 
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यूचपि यह सिद्धान्त अन्त में सच है कि इस संसार में जो कुछ है वचद्द परवबह्म 

दी है; परब्रह्म को छोड़ कर अन्य कुछ नहीं है, तथापि मनुष्य की इन्द्रियों 
को गोचर होनेवाली दृश्य-सप्टि के पदार्थों का अध्यात्मशाखर की चलनी से जब 
हम संशोधन करने लगते हैं, तब उनके नित्य-अनित्यरूपी दो विभाग या समूह हो 
जाते हैं--एक तो उन पदार्थों का नाम-रूपात्मक दृश्य है जो इन्द्रियों को भत्यक्ष देख 
पड़ता है; परन्तु हमेशा बदलनेवाला होने के कारण अनित्य है और दूसरा पर- 
मात्म-तत्व है जो नाम-रूपों से आच्छादित होने के कारण अद्श्य, परन्तु नित्य €। 
यह सच है कि रसायन-शास्त्र में जिस प्रकार सब पदार्थों का ए्रथकरण करके उनके 
घटक-द्रष्य अलग अलग निकाल लिये जाते हैं, उसी प्रकार ये दो विभाग आँखों 
के सामने पृथक एथक्‌ नहों रखे जा सकते; परन्तु ज्ञान-दृष्टि से उन दोनों को अलग 
अलग करके शाखीय उपपादन के सुभीते के लिये उनको क्रमशः 'बद्म! और “माया! 
सथा कभी कभी ८ ब्ह्म-पष्टि ” और ८ माया-सष्टि ” नाम दिया जाता हैं । तथापि 
स्मरण रहे कि ब्रह्म मल से ही नि आर सत्य हे, इस कारणा उसके साथ सृष्टि 
शब्द ऐसे अवसर पर अनुप्रासार्थ लगा रहता है, ओर ' ब्रह्म-सृष्टि ” शब्द से यह 
मतलब नहीं दे कि ब्रह्म को किसी ने उत्पन्न किया है । इन दो सूश्टियों में से दिक्ाल 
आदि नाम-रूपों से अमयोदित, झनादि, निय, आविनाशी, अमत, स्वतंत्र और 
सारी दृश्य-सष्टि के लिये आधारभूत हो कर उसके भीतर रहनेवाली ब्द्म-सष्टि में, 
ज्ञानचक्तु से सब्बार करके आत्मा के शुद्ध स्वरूप अथवा अपने परम साध्य का 
विचार पिछले प्रकरण में किया गया; और सच पूछिये तो शुद्ध अध्यात्मशाख्र 
वहीं समाप्त हो गया। परन्तु, मनप्य का आत्म! यद्यपि आदि में बह्म-सष्टि का है, 
तथापि दृश्य-पष्टि की अन्य वस्तुओं की तरह वचद्दध भी नाम-रूपात्मक देहेन्दियों से 
आाच्छादित ६ आर ये देहेन्द्रिय आदिक नाम-रूप विनाशी हैं; इसलिये प्रत्येक 
मनुप्य की यह स्वाभाविक इच्छा होती है कि इनसे छूट कर अम्रतत्व केसे प्राप्त 
करें । आर, इस इच्छा को पर्ति के लिये मनष्य को व्यवहार में कसे चलना चाहिये 
“-कर्मयोग-शासत्र के इस विषय का विचार करने के लिये, कर्म के कायदों से बँधी 
हुई अनित्य माया-सृष्टि के हढ्वती प्रदेश में ही अब हमें आना चाहिये। पिणए्ड और 
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# कर्म से प्राणी बॉधा जाता है और विद्या से उसका छुटकारा हो जाता है। ” 


कमेविपाक और आत्मस्वातंम्य । रद १ 


बरह्मागडठ, दोनों के मूल में यदि एक ही नियय और स्वतंत्र आत्मा है, तो अब 
सचज ही प्रश्न होता है कि पिराड के आत्मा को ब्रह्माराड के आत्मा की परचान हो 
जाने में कोन सी अड़चन रहती है और वह दूर कैसे हो ? इस प्रश्न को हल करने 
के लिये नाम-रूपों का विवेचन करना आवश्यक होता हे, क्योंकि वेदान्त की दृष्टि 
से सब पदार्थों के दो ही वर्ग होते हैं, जसे आत्मा अथवा परमात्मा, और उसके 
ऊपर का नाम-रूपों का आवरण; इसलिये नाम-रूपात्मक आवरणा के सिवा अब 
झनन्‍्य कुछ भी शेष नहीं रहता । वेदान्तशासखत्र का मत हूं कि नाम-रूप का यह 
आवरगा किसी जगह घना तो किसी जगह विरल होने के कारण दृश्य-सष्टि के 
पदार्थों में सचतन और अचंतन, तथों सचतन में भी पशु, पक्षी, मनुष्य, देव, 
गन्धव आर राक्षस इत्यादि भेद हो जाते हैं । यह नहों कि आत्मा-रूपी ब्रह्म किसी 
स्थान में न हो । वह सभी जगह हई--वह पत्थर में हु और मनुष्य में भी है। 
परन्तु, जिस प्रकार दीपक एक होने पर भी, किसी लोहे के बक्स में, अथवा न्यूना- 
घिक स्वच्छ कांच की लालटेन में उसके रखने से अन्तर पड़ता है; उसी प्रकार 
झात्मतत्व सवत्र एक ही होने पर भी उसके ऊपर के कोश, अथात्‌ नाम-रूपात्मरझ 
आवरण के तारतम्य-भेद से अचेतन आर सचेतन जसे भेद हो जाया करते हैं। 
झौर तो क्या, इसका भी कारण वही हे कि सचेतन में मनुष्यों और पशुओं को ज्ञान 
सम्पादन करने का एक समान ही सामर्य्य क्यों नहों होता । आत्मा सर्वत्र एक डी 
हूं सह्दी; परन्तु वह आदि से ही निगुंण और उदासीन होने के कारण मन, बुद्धि 
हत्यादि नाम-रूपात्मक साधनों के बिना, स्वयं कुक भी नहों कर सकता; और ये 
साधन मनुष्य-योनि को छोड़ अन्य किसी भी योनि में उसे परशातया प्राप्त नहीं होते, 
इसलिये मनष्य-जन्म सब में श्रेष्ठ कहा गया है। इस श्रेष्ठ जन्म में आने पर आत्मा 
के नाप्-रूपात्मक आवरण के स्थूल ओर सूचम, दो भेद होते हूँ । इनमें से स्यूल 
आवरगा मनुष्य की स्थूल देह ही है कि जो शुक्र-शोणित आदि से बनी है। शुक्र 
से आगे चल कर घ्नायु, अस्थि ओर मजा तथा शोणित अ्थांत्‌ रक्त से त्वचा, 
मांस और केश उत्पन्न होते हं--ऐसा समझ कर इन सब को वेदान्ती * अशद्मय 
कोश ! कच्ते हैँ । इस ध्यूल कोश को छोड़ कर जब हम यह देखने लगते हुं 
कि इसके अन्दर क्या है तब क्रमशः वायुरूपी प्राण अर्थात्‌ “ प्राणमय कोश, 

मन अर्थात्‌ 'मनोमय कोश, बुद्धि अर्थात्‌ 'ज्ञानमय कोश” ओर अन्त में ' झआनन्दमय 
कोश ' मिलता है। आत्मा उससे भी परे है । इसलिये तत्तिरीयोपनिषद में 
अज्नमय कोश से आगे बढ़ते बढ़ते अन्त में आनन्द्मय कोश बतला कर वरुण ने 
भ्गु को आत्म-स्वरूप की पहचान करा दी हूं ( ते. २. १--५५ ३. २--६ )। इन 
सब कोशों में से स्थूल देह का कोश छोड़ कर बाकी रहे हुए प्राणादि कोश, छत्ठम 
इन्द्रियों और पञ्जतन्मात्राओं को वेदान्ती * लिंग ? अथवा सदम शरीर कहते हैं। 
वे लोग, * एक ही आत्मा को भिन्न मिन्न योनियों में जन्म केसे प्राप्त होता है?! 

इसकी उपपत्ति, सांख्य-शास्प्र की तरह बुद्धि के अनेक “ भाव ! मान कर नहीं 
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लगाते; किन्तु इस विषय में उनका यह सिद्धान्त है कि यह सब कमम-विपाक का, 
अथवा कर्म के फलों का परिणाम है। गीता में, वेदान्तसूत्रों में और उपनिषदों में 
स्पष्ट कहा है कि यह कर्म लिंग-शरीर के आश्रय से अर्थात्‌ आधार से रहा करता 
है और जब आत्मा स्यूल देद छोड़ कर जाने लाता है तब यह कर्म भी लिंग- 
शरीर-द्वारा उसके साथ जा कर बार बार उसको भिन्न भिन्न जन्म लेने के लिये बाध्य 
करता रहता है । इसलिये नाम-रूपात्मक जन्म-मरण के चकर से छूट कर नित्य 
परब्रह्म-स्व रूपी होने में अथवा मात्ष की प्राप्ति में, पिंड के आत्मा को जो अडचन 
हुआ करती हे उसका विचार करते समय लिंग-शरीर ओऔरकर्म दोनों का भी विचार 
करना पड़ता हैं। इनमे से लिंग-शरीर का सांख्य आर वेदान्त दोनों दृश्टियों से पहले 
ही विचार किया जा चुका हैं; इसलिय यहा फिर उसकी चचो नहां की जाती । 
इस प्रकरणा में सिर्फ़ इसी बात का विवेचन किया गया है, कि जिस कर्म के कारणा 
झात्मा को ब्रद्मज्ञान न होते हुए अनेक जन्मों के चक्कर में पड़ना होता है, उस 
कर्म का स्वरूप क्या है, ओर उससे छूट कर आत्मा को अम्नतत्व प्राप्त होने के लिये 
मनुष्यों को इस संसार में केसे चलना चाहेये। 

स्ष्टि के आरग्भकाल में मूल अव्यक्त और निर्गुण परबह्म जिस देशकाल आदि 
नाम-रूपात्मक सगग शक्ति से व्यक्त, अर्थात्‌ दृश्य-सश्रिप हुआ सा देख पड़ता 
हू, उसी को वेदान्तशाखत्र में ' माया ! कहते हूं (गी, ७. २७, २५); और उसी में 
कर्म का भी समावेश होता है (त्रृ. १. ६. १) । यह भी कहद्दा जा सकता है कि 
८ माया ! और ' कर्म ! दोनों समानाथ्थंक हैं ! क्योंक्रे पहले कुछ न कुछ कर्म 
अर्थात्‌ व्यापार, हुए बिना अव्यक का व्यक्त होना अथवा निगंणु का सगाए होना 
सम्भव नहों । इसी लिग्रे पहले यह कह कर कि मे अपनी माया से प्रकृति से उत्पन्न 
होता हूँ (गी. ४. ६), फिर आगे आठवें अध्याय में गीता में ही कर्म का यह 
लक्षण दिया है कि “अन्तर परतह्म से पश्चमहाभतादि विविध प्रष्टि-निर्माण होने 
की जो क्रिया है वद्दी कर्म है ! (गी.८. ३)। कर्म कहते हैं व्यापार अथवा क्रिया 
को; फिर वह मजुष्यक्त हो, सृष्टि के अन्य पदाथों की क्रिया हो, अथवा मूल 
सृष्टि के उत्पन्न दीन की ही हो; इतना व्यापक अर्थ इस जगह विवकज्षित है। परनंजु 
कर्म कोई हो उत्तका परिणापत्र सदैव केवल इतना ही होता है, कि एक प्रकार का 
नाम-रूप बदल कर उप्तकी जगह दूसरा नाम-रूप उत्पन्न किया जाय; फ्योंकि इन 
नाम-रूपों से आच्कादित मूल द्ब्य कभी नहां बदल्नता--वह सदा एक ही रहता 
है।उद्ाहरणार्थ, बुनते की क्रिपा से “ खूत” यह नाम बदल कर उसी द्वव्य को 
€ बद्ध ' नाम मिल जाता है; आर कुम्दार के व्यापार से * मिद्टी ! नाम के स्थान 
में घट ! नाम प्राउ हो जाता है । इसलिये माया की व्याख्या देते समय कम 
को न ले कर नाम और रूप को ही कभी कभी माया कहते हैं । तथापि कर्म का 
जब सर्वतत्त्र विचार काना पड़ता हैँ, तब यह कहने का समय आता है कि कर्म 
स्वरूप और माया-स्वरूप एक ही हैं | इश्लिये आरम्भ-ही में यह कह .देना 
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अधिक सुभीते की बात होगी कि माया, नाम-रूप आर कर्म, ये तीनों मल में एक 
स्वरूप ही हैं। हाँ, उसमें भी यद्द विशिष्टाथंक सद्म भेद किया जा सकता ६ कि 
माया एक सामान्य शब्द हैँ आर उसी के दिखावे को नाम-रूप तथा व्यापार को 
कर्म कहते हूं । पर साधारण तया यह भेद दिखलाने की आवश्यकता नहीं होती 
इसी लिये तीनों शब्दों का बहुधा समान अर्थ में ही प्रयोग किया जाता है । पर- 
बह्म के एक भाग पर विनाशी माया का यह जो आच्छादन ( अथवा उपाधि>ऊपर 
का उढ़ोना ) हमारी आँखों को दिखता है, उसी को सांख्यशाख्र में “ त्रिगुणात्मक 
प्रकृति ” कद्दा गया है । सांख्य-वादी पुरुष और प्रकृति दोनों तत्वों को स्वयंभू, 
स्वतन्त्र ओर अनादि मानते हैं। परन्तु माया, नाम-रूप अथवा कर्म, च्ण-च्षण में 
बदलते रहते हैं; इसलिये उनको, निय और अविकारी परबद्म की योग्यता का, 
अथांत्‌ स्वयंभ आर स्वतंत्र मानना न्‍्याय-दृष्टि से अनुचित है । क्योंकि नित्य और 
अनित्य ये दोनों कल्पना परस्पर-विरुद्ध हं और इसलिये दोनों का अप्तित्व एक 
दी काल में माना नहीं जा सकता । इसलिये वेदान्तियों ने यह निश्चित किया है 
कि विनाश प्रकृति अथवा कर्मात्मक माया स्वतन्त्र नहीं है; किन्तु एक नित्य, सर्व- 
ध्यापा ओर निर्गुण परब्द्वा में ही, मनुष्य की दुवेल इच्द्रियों को सगण माया का 
दिखावा देख पड़ता है । परन्तु केवल इतना ही कह देने से काम नहीं चल जाता 
कि माया परतन्त्र है ओर निगंण परब्रह्म में ही यह दृश्य दिखाई देता है । गगा- 
परिणाम से न सही, तो भी विवत-वाद से निगुण आर नित्य बह्म से विनाशी सगण 
नाम-रूपों का, अर्थात्‌ माया का दृश्य दिखना चाह सम्भव हो; तथापि यहाँ एक 
आ॥र प्रक्ष उपस्थित होता है, कि मनष्य को इन्द्रियोंकों दिखनेवाला यह सगणा 
दृश्य निगुंण परब्रह्म में पहले पहल किस क्रम से, कब आर क्यों दिखने लगा ? 
अथवा यही अथ व्यावद्यारिक भाषा में इस प्रकार कदह्दा जा सकता है, कि नित्य 
और चिद्रपी परमेश्वर ने नाम-रूपात्मक, विनाशी और जड़-सृष्टि कब और क्यों 
पन्न की ? परन्त ऋवेद के नासदीय सक्त में जसा कि वन किया गया है, यह 
दिपय मनुष्य के ही लिये नहीं; किन्तु देवताओं के लिये आर वेदों के लिये भी 
अगम्य है (ऋ, १०. १२६; ते. बा. २. ८. £), इसलिये उक्त प्रश्न का इससे अधिक 
और कुछ उत्तर नहीं दित्रा जा सकता कि “ ज्ञान-दृष्टि से निश्चित किये हुए निर्गण 
परत्रह्म की ही यह्‌ एक अतक्य लीला है” (चेप्न, २. १. ३३)। अतएव इतना मान 
कर ही आगे चलना पड़ता हैं, कि जब से इम देखते आये तब से निर्गण ब्रह्म के 
साथ ही नाम-रूपात्मक विनाशी कर्म अथवा सगण माया इमें इग्गोचर होती आईं 
हू। इसी लिये वेदान्तप्तत्र में कह्दा ह कि सायात्मक कर्म अनादि है ( बेस. २. १. 
५-३७); आर भगवद्ीता में भी भगवान्‌ ने पहले यह वगान करके कि प्रकृति 
स्वतन्त्र नहीं हं-- “ भेरी ही साया है ! (गी. ७. १४), फिर आगे कहा हू कि 
प्रकृति अर्थात्‌ माया, और पुरुष, दोनों “ अनादि ? हैं (गी. १३. १६) । इसी तरह 
भ्रीशंकराचार्य ने अपने भाष्य में माया का लक्षण देते रुए कहा है कि “ सर्वज्ञे- 
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श्ररश्या5उत्मभूते इवाइविद्याकल्पिति नामरूपे तरवान्यत्वाभ्यामनिर्व चर्नाये संसार- 
प्रपश्भबीजभूते सर्वज्ञस्येधरश्य * माया ? ' शक्ति: ? ' प्रकृति'रिति च्‌ श्रुतिह्दृत्योरभि- 
लप्येते ” (वेसू. शांभा. २. १. १४) । इसका भावा्थ यह हँ-- “ (इन्द्रियों के) 
अज्ञान से मूल बहा में कल्पित किये हुए नाम-रूप को ही श्रति और हुझति-प्रन्थों 
में सवंज्ञ ईश्वर की * माया *, ' शक्ति ” अथवा ० प्रकृति ! कहते हैं; ये नाम-रूप 
सर्वज्ञ परमेश्वर के आत्मभूत से जान पड़ते हैँ, परन्तु इनके जड़ होने के कारण 
यह नहीं कद्दा जा सकता कि ये परब्ह्म से भिन्न हैं या आभिन्न ( तत्त्वान्यत्व ), 
और यही जड़ सृष्टि ( दृश्य ) के विस्तार के मूल हैं; ” और “ इस माया के योग 
से ही यह सश्टि परमेश्वर-निर्मित देख पड़ती हु, इस कारण यह माया चाहे विनाशी 
हो, तथापि दृश्य-सृष्टि की उत्पत्ति के लिये आवश्यक और अत्यन्त उपयुक्त हू तथा 
इसी को उपनिषदों में अव्यक्त, आकाश, अक्षर इत्यादि नाम दिये गये हैं ” (बेस. 
शांभा, १. ४. ३) । इससे देख पड़ेगा कि चिन्मय ( पुरुष ) और अचेतन माया 
( प्रकृति ) इन दोनों तत्त्वों को सांख्य-वादी स्वयंभू, स्वतन्त्र और अनादि मानते 
हैं; पर माया का अनादित्व यद्यपि वेदान्ती एक तरह से स्वीकार करते हैं, तथापि 
यह उन्हें मान्य नहीं कि साया स्वयंभू ओर स्वतंत्र है; और इसी कारण संसारात्मक 
माया का वृक्गषरूप से वर्गान करते समय गीता (१५. ३) में कहा गया है कि “न 
रूपमस्येह्र तथोपलभ्यते नान्‍्तो न चादिन च संग्रतिष्ठा ,--इस संसार-घृक्त का रूप, अन्त, 
आदि, मल अथवा ठौर नहीं मिलता। इसी प्रकार तीसरे अध्याय में जो ऐसे वर्णान 
हूँ कि ' कर्म ब्रह्मोद्भवं विद्धि ! (३. १५ ) --अह्म से कर्म उत्पन्न हुआ; “ यज्ञः कर्म- 
समुद्ववः ! (३. १४)--यज्ञ भी कर्म से ही उत्पन्न होता है, अथवा * सह यज्ञाः 
प्रजा: सप्टवा ! (३. १०) --अदह्यदेव ने प्रजा ( स॒ध्टि ), यज्ञ (कर्म) दोनों को 
साथ ही निर्माण किया; इन सब का तात्पय भी यही है कि “ कर्म अथवा कर्मरूपी 
यज्ञ, और सुष्टि अर्थात्‌ प्रजा, ये सब साथ द्वी उत्पन्न हुए हूं । ” फिर चाहे इस 
सृष्टि को प्रत्यक्ष अह्मदेव से निर्मित हुई कहो अथवा मीमांसकों की नाई यह कहो 
कि उस गअ्ह्मदेव ने नित्य वेद-शब्दों ले उसका बनाया--अर्थ दोनों का एक ही ह 
(मभा. शां. २३१; मनु. १. २१) । सारांश, दृश्य-छष्टि का निर्माण होने के समय 
मूल निर्गुण ब्रह्म में जो दिख पड़ता है, वही कर्म हैं । इस व्यापार को ही नाम- 
रूपात्मक माया कहद्दा गया है; और इस मूल कर्म से ही सर्य-चन्द आदि सृष्टि के सब 
पदार्थों के व्यापार आगे परम्परा से उत्पन्न हुए हैँ (बृ. ३. ८. ६) । ज्ञानी पुरुषों ने 
अपनी बुद्धि से निश्चित किया है कि संसार के सारे व्यापार का सूलभूत जो यह 
सृष्टथृत्पाति-काल का कर्म अथवा माया है, सो बह्म की द्वी कोई न कोई झतक्य 
लौला है, स्वतंत्र वस्तु नहीं है #। परन्तु ज्ञानी पुरुषों की गति यह्दाँ पर कंडित हो 
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जाती है, इसलिये इस बात का पता नह्टीं लगता कि यह लीला, नाम-रूप अथवा 
मायात्मक कर्म “ कब ? उत्पन्न हुआ । अतः केवल कर्म-सष्टि का ही विचार जब 
करना होता है तब इस परतन्त्र ओर विनाशी माया को तथा माया के साथ ही 
तदंगभत कर्म को भी, वेदान्तशाख में अनादि कद्दा करते हैं (वेस. २. १. ३५)। 
स्मरण रहे कि, जसा सांख्य-वादी कहते हैं, उस प्रकार, अनादि का यह मतलब 
नहीं है कि माया मूल में ही परमेश्वर की वराबरी की, निरारम्भ ओर ह्वतन्त्र हैं; 
परन्तु यहाँ अनादि शब्द का यह अर्थ विवस्तित हे कि वह दुर्शेयारम्भ है, अर्थात्‌ 
उसका आदि ( आरम्भ ) मालूम नहीं होता । 

परन्तु यद्यपि हमें इस बात का पता नहीं लगता कि चिद्गप ब्रह्म कमोत्मक 
अर्थात्‌ दृश्यसष्टि-रूप कब और क्यों होने लगा, तथापि इस मायात्मक कर्म के 
अगले सब ब्यापारों के नियम निश्चित हैं और उनमें से बहुतेरे नियमों को हम 
निश्चित रूप से जान भी सकते हैं । आठवें प्रकरगा में सांख्यशास््र के अनुसार इस 
बात का विवेचन किया गया है, कि मूल प्रकृति से अर्थात्‌ अनादि मायात्मक कर्म 
से ही आगे चल कर सृष्टि के नाम-रूपात्मक विविध पदाथ किस क्रम से निर्मित 
हुए; और वहीं आधुनिक आधिभोतिकशाखसत्र के सिद्धान्त भी तुलना के लिये 
बतलाये गये हैं । यह सच ह कि वेदान्तशाखत्र प्रकृति को परबरह्म की तरह घ्वयम्भू 
नहीं मानता; परन्तु प्रकरति के अगले विस्तार का क्रम जो सांख्यशाखत्र में कह्दा गया 
है, वही वेदान्त को भी मान्य #हैं; इसलिये यहाँ उसकी पुनरुक्ति नहीं की जाती । 
कर्मात्मक मूल प्रकृति से विश्व की उत्पत्ति का जो क्रम पहले बतलाया गया है उसमें, 
उन सामान्य नियमों का कुछ भी विचार नहीं हुआ कि जिनके अनसार मनष्य को 
कर्म-फल भोगने पड़ते हैं । इसलिये अब उन नियमों का विवेचन करना आवश्यक है। 
इसी को : कर्म-विपाक ” कहते हैं। इस कर्म-विपाक का पहला नियम यह है कि 
जहा एक बार कस का आरम्स हुआ कि फिर उसका व्यापार आगे बराबर 
अखराड जारी रहता है ओर जब ब्रह्मा का दिन समात होने पर सृष्टि का संहार 
होता है तब भी यह कमे बीजरूप से बना रहता है एवं फिर जब सृष्टि का आरम्भ 
होने लगता है तब उसी कर्म-बीज से फिर पूर्ववत्‌ अंकुर फूटने लगते हैं। 
महाभारत का कथन है किः-- 

येषां ये यानि कर्माणि प्राकुसृष्टयां प्रतिपेदिर । 
तान्येव प्रतिपद्यन्ते सुज्यमाना: पुनः पुनः ॥ 

अर्थात्‌ “ पूबे की सृष्टि में प्रत्येक प्राणी ने जो जो कर्म किये होंगे, ठीक वे ही कर्म 
उसे ( चाह उसकी इच्छा हो या न द्वो ) फिर फिर यथापर्व प्राप्त होते रहते हैं 
( देखो मभा. शां. २३१.४८,४६ और गी. ८.१८ तथा १६ ) | गीता ( ४.११ ) में 
कहा हैं कि “ गहना कर्मणो गति: ” --कर्म की गति कठिन हैं; इतना ही नहीं 
किन्तु कर्म की पकड़ भी बड़ी कठिन है । कर्म किसी से भी नहीं छूट सकता । वायु 
कर्म से ह्वी चलती है; सूर्य-चन्द्रादिक कर्म से ही घूमा करते हैं; और बह्मा, विष, 
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महादेव आदि सगुण देवता भी कर्मों में ही बँघे हुए हैं। इन्द्र आदिकों का क्या पूछना 
है! सगुण का अर्थ है नाम-रूपात्मक और नाम-रूपात्मक का धअर्थ है कर्म या कर्म 
का परिणास । जब कि यही बतलाया नहीं जा सकता कि मायात्मक कर्म आरम्भ 
में केसे उत्पन्न हुआ, तब यह केते बतलाया जावे कि तदड्गभूत मनुष्य इस कम-चक्र 
में पहले-पद्दल केले फँस गया । परन्तु किसी भी रीति से क्‍यों न हो, जब वच्द एक 
बार कर्म-बन्धन में पड़ चुका, तब फिर आगे चल कर उसकी एक नाम-रूपात्मक 
देह का नाश होने पर कर्म के परिगाम के कारण उसे इस रहृष्टि में भिन्न मिन्न रूपों 
का मिलना कभी नहीं छूटता; फ्योंकि आधुनिक आधिभीतिक शाख््रकारों ने भी 
अब यह निश्चित किया है # कि कर्म-शाक्ति का कभी भी नाश नहीं होता; किन्तु 
जो शाफि आज किसी एक नाम-रूप से देख पड़ती है, वही शक्ति उस नाम-रूप के 
नाश होने पर दूसरे नाम-रूप से प्रगट हो जाती है। ओर जब कि किसी एक नाम- 
रूप के नाश होने पर उसको भिन्न भिन्न नाम-रूप प्राप्त हुआ ही करते हूं, तब यह 
भी नहीं माना जा सकता कि ये भिन्न भिन्न नाम-रूप निर्जीव ही होंगे अथवा ये 
भिन्न प्रकार के हो ही नहों सकते। अध्यात्म-दश्टि से इस नाम-रूपात्मक परम्परा को 
ही जन्म-मरण का चक्र या संसार कहते हैं; और इन नाम-रूपों की आधारभूत 
शक्ति को समष्टि-रूप से ब्रह्म, और व्यष्टि-रूप से जीवात्मा कहा करते हैं । वघ्तुतः 
देखने से यह विदित होगा कि यह आत्मा न तो जन्म धारणा करता है और न 
मरता ही है; अर्थात्‌ यह निद्य ओर स्थायी है । परन्तु कर्म-बन्धन में पड़ जाने के 
कारण एक नाम-रूप के नाश हो जाने पर उसी को दसरे नाम-रूपों का प्राप्त होना 
टल नहीं सकता । आज का कर्म कल भोगना पड़ता हूं ओर कल का परसों; इतना 
ही नहीं, किन्तु इस जन्म में जो कुछ किया जाय उसे अगले जन्म में भोगना पड़ता 
हूं -- इंस तरह यह भव-चक्र सदृव चलता रहता है । मनुस्य॒ति तथा महाभारत 
( मनु. ४.१७३; मभा. आ. ८०.३ ) में तो कहा गया है कि इन कर्म-फंलों को न 
केवल हमें किन्तु कभी कभी हमारी नाम-रूपात्मक देह से उत्पन्न हुए हमारे लड़कों 


# यह बात नहीं कि पुनजन्म को इस कल्पना को केवल हिन्द्रर्म ने या केवल आस्तिक- 
वादियों ने हैं माना हो | यद्यपि बौद्ध लोग आत्मा को नहीं मानते, तथापि वैदिकपर्म में 
वर्णित एनजन्म को कल्पना को उन्होंने अपने धर्म में पृ५ रीति से स्थान दिया है; और 
बीसवों शताब्दी म॑ “ परमश्वर मर गया ”! कहनवाले पक्के निराश्वर-बादो जर्मन पाण्डित 
निट्शे न भी पुनजेन्म-बाद को स्वीकार किया दे । उसने लिखा हैं कि कर्म-शक्ति के जो 
हमेशा रूपान्तर हुआ करतें 6, वे मवादित हैं तथा काल अनन्त हैं; इसलिये कहना पडता 
है कि एक वार जो नाम-रूप हो चुके ढ, वद्दी फिर आप यथापूर्व कभी न कभी अवश्य 
उत्पन्न होत छा हूं, और इसी के कम का चक्र अर्थात्‌ बच्चन केवल आधषिभोतिक दृष्टि स ही 
सिद्ध हो जाता है। उसने यह भी लिखा हैं कि यह कल्पना या उपपात्ति मुझे अपनी स्फर्ति 
से मालूम हुई हैं ! उराछाडडठट767%8 #(6/फादरद #इटट/४१८८, ( 007906० 
फा०णा४४, आह), (७४708, ४०0, ४9५१, 99. 259-266 ) 
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और नातियों तक को भी भोगना पड़ता है। शांतिपव में भीष्म युधिष्टिर से कहते हैं।- 


पाप॑ कम कृत॑ं किंचिद्यदि तस्मिन्न धश्यते । 

नुपते तस्य पुत्रेषु पौत्रेष्वपि च नप्तृषु ॥ 
अर्थात्‌ “ है राजा ! यदि यह देख पड़े कि किसी आदमी को उसके पाप-कर्मों का 
फल नष्ठों मिला ( समझना चाहिये कि ) तो उसे उसके पुत्रों, पात्रों और प्रपौत्रों 
को भोगना पड़ता हूँ ” ( १२६, २१ )। हम लोग प्रव्क्ष देखा करते हैं कि कोई 
कोई रोग परम्परा से प्रचलित रहते हैं । इसी तरह कोई जन्म से ही दरिद्री होता 
# और कोई वेभव-पूर्णा राजकुल में उत्पन्न होता है। इन सब बातों की उपपत्ति 
केवल कर्म-वाद से ह्वी बतलाई जा सकती है; और बहुतों का मत ह कि यही कर्म- 
वाद की सचाई का प्रमाण ह। कर्म का यह चऋ जब एक वार आरम्भ हो जाता 
है तब उसे फिर परमेश्वर भी नहीं रोक सकता । यदि इस दृष्टि से देखें कि सारी 
सृष्टि परमेश्वर की इच्छा से ही चल रह्दी है, तो कहना होगा कि कर्म-फल का देने- 
वाला परसेश्वर से भिन्न कोई दूसरा नहों हो सकता ( वेसू. ३. २. ३८; की. ३.८); 
और इसी लिये भगवान्‌ ने कह्ठा है कि “ लभते च ततः कामान्‌ मयेव विहितान 
हि तानू ” ( गी. ७. २२ )-- में जिस फल का निश्चय कर दिया करता हूँ वह्दी 
फल मनुष्य को मिलता है। परन्तु, कर्म-फल को निश्चित कर देंने का काम यद्यपि 
हश्वर का है, तथापि वेदान्तशासत्र का यह्द सिद्धान्त ह कि ये फल हर एक के खरे- 
खोटे कर्मों की अर्थात्‌ कर्म-अकर्म की योग्यता के अनुरूप च्वी निश्चित किये जाते हैं; 
इसी लिये परमेश्वर इस सम्बन्ध में वध्तुतः उदासीन ही है; अर्थात्‌ जब मनुष्यों में 
भलले-बुरे का भेद हो जाता हू तब उसके लिये परमेश्वर वेषम्य ( विषमबुद्धि ) और 
ने्ध॑शय ( निर्देयता ) दोषों का पात्र नहीं होता ( वेस्त, २. १. ३४ ) | इसी आशय 
का वर्णान गीता सें भी है कि “ समो5ह सर्वभूतेषु ” (&., २६) अर्थात्‌ ईश्वर 
सब के लिये सम है; अथवा-- 

नादत्ते कस्यचित्‌ पाप न चैव सुकझृतं विभुः ॥ 
परमेश्वर न तो किसी के पाप को लेता हैं न पुराय को, कर्म या माया का 
चक्र स्वभावतः चल रहा है जिससे प्रागिमात्र को अपने अपने कर्मानुसार सुख- 
दुःख भोगने पड़ते हैँ ( गी. ५. १४, १५ )। सारांश, यद्यपि सानवी बुद्धि से इस 
बात का पता नहीं छगता कि परमेश्वर की इच्छा से संसार में कर्म का आरम्भ कब 
हुआ और तदंगभूत मनुष्य कर्म के -बन्धन में पहले पहल केसे फैंस गया तथापि 
जब हम यह देखते हैँ कि कर्म के भविष्य परिणाम या फल केवल कर्म के नियमों 
से ही उत्पन्न हुआ करते हूं, तब हम झपनी बुद्धि से इतना तो अवश्य निश्चय कर 
सकते हैं कि संसार के आरम्भ से प्रत्येक प्राणी नाम-रूपात्मक अनादि कर्मों की कैद 
में बंध सा गया है। “ कर्मणा बध्यते जन्तुः ”--ऐसा जो इस प्रकरण के आरम्भ 
में ह्वी गीता का वचन दिया हुआ है, उसका अर्थ भी यही है । 


श्द्८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


इस अनादि कर्म-प्रवाह के और मी दूसरे अनेक नाम हैं, जैसे संसार, प्रकृति 

माया, दृश्य सृष्टि, सृष्टि के कायदे या नियम इत्यादि; क्‍योंकि सृष्टि-शाखत्र के नियम 
नाम-रूपों में होनेवाले परिवर्तनों के ही नियम हैं, ओर यदि इस दृष्टि से देखें तो 
सब आधिभोतिक-शाखत्र नाम-रूपात्मक माया के प्रपंच ही मालूम होते हैं । इस 
माया के नियम तथा बन्धन सुदृढ़ एवं सर्वव्यापी हैँ । इसी लिये हेकल जैसे 
आधिभौतिक-शाखज्ञ, जो इस नाम-रूपात्मक माया तथा दृश्य-सृष्टि के मूल में 
अथवा उससे परे किसी नित्य तत्व का होना नहीं मानते, उन लोगों ने सिद्धान्त 
किया ह कि यह सश्टि-चक्र मनुप्य को जिधर ढकेलता है, उधर ही उसे जाना पड़ता 
है। इन पंडितों का कथन है कि प्रत्यक मन॒प्य को जो ऐसा मालूम होता रहता 
हू कि नाम-रूपात्मक विनाशी स्वरूप से हमारी मक्ति होनी चाहिये अथवा अमुक 
काम करने से हमें अमतत्व मिलेगा--यह सब केवल अ्रम है । आत्मा या पर- 
मात्मा कोई स्वतंत्र पदार्थ नहीं है ओर अमृतत्व भी कूठ है; इतना ही नहों, किन्तु 
इस संसार में कोई भी मन॒प्य अपनी इच्छा से कुछ काम करने को स्वतंत्र नहीं 
है। मनुष्य आज जो कुछ कार्य करता है, वह पर्वकाल में किये गये स्वयं उसके या 
उसके पूर्वजों के कर्मों का परिणाम है, इससे उक्त कार्य का करना न करना भी उसकी 
इच्छा पर कभी अवलम्बित नहीं हो सकता। उदाहरणार्थ, किसी की एक-आध उत्तम 
वस्तु को देख कर पूर्व कर्मो से अथवा वंशपरम्परा-गत संस्कारों से उसे चुरा लेने 
की बुद्धि कईं लोगों के मन सें, इच्छा न रहने पर भी, उत्पन्न हो जाती | और वे 
उस वस्तु को चुरा लेने के लिये प्रवृत्त हो जाते हैँ । अथांत्‌ इन आधिभौतिक 
पंडितों के मत का सारांश यही हैं, कि गीता में जो यह तत्त बतलाया गया है कि 
“ झनिच्छन्‌ अपि वाष्णय बलादिव नियोजितः ”' ( गी. ३. ३६ )--इच्छा न रहने 
पर भी मनष्य पाप करता है--वही तत्व सभी जगह एक समान उपयोगी है, उसके 
लिये एक भी अपवाद नहीं है ओर उससे बचने का भी कोई उपाय नहीं है। इस 
मत के अनुसार यदि देखा जाय तो मानना पड़ेगा कि मनष्य की जो बद्धि और 
इच्छा आज होती है वह कल के कर्मो का फल हृ, तथा कल जो बुद्धि उत्पन्न हुईं 
थी वह परसों के कमी का फल था। और ऐसा होते होते इस कारगणा-परम्परा का 
कभी अन्त ही नहीं मिलेगा तथा यह मानना पड़ेगा कि मनुप्य अपनी स्वतंत्र बुद्धि 
से कुछ भी नहीं कर सकता, जो कुछ होता जाता हे वह सब पू्े कर्म अर्थात्‌ दैव 
का ही फल है-- क्योंकि प्राक्तन कर्म को ही लोग देव कहा करते हैं । इस प्रकार 
यदि किसी कर्म को करने अथवा न करने के लिये मनष्य को कोई स्वतंत्रता ही नहीं 
है, तो फिर यह कहना भी व्यर्थ £ कि मनुप्य को अपना आचरगणा अमुक रीति 
से सुधार लेना चाहिये और अमुक रीति से ब्रह्मार्त्मक्य-ज्ञान प्राप्त करके अपनी बुद्धि 
को शुद्ध करना चाहिये | तब तो मनष्य की वह्ठी दशा होती हूं कि जो नदी के 
प्रवाह में बहती हुई लकड़ी की दो जाती है; अर्थात्‌ जिस ओर माया, भ्रकृति 

सूष्टि-क्म या कर्म का प्रवाह उसे खींचेगा, उसी ओर उसे सुप्चाप चले जाना 
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चाहिये। फिर चाहे उसमें अधोगति हो अथवा प्रगाति । इस पर कुछ अन्य आाधि- 
भौतिक-उत्कान्ति-वादियों का कहना ह कि प्रकृति का स्वरूप स्थिर नहीं है और 
नाम-रूप क्षण-च्ण में बदला करते हूं; इसलिये जिन सृष्टि-नियमों के अनुसार ये 
परिवर्तन होते हैं, उन्हें जान कर मनष्य को बाह्म-सश्टि सें ऐसा परिवर्तन कर लेना 
चाहिये कि जो उसे हितकारक 'हो; और हम देखते हूं कि मनष्य इसी न्याय से 
प्रत्यक्ष व्यवद्दारों में अप्लि या विध्च्छक्ति का उपयोग अपने फायदे के लिये किया 
करता हूं । इसी तरह यह भी अनुभव की बात हृ कि प्रयत्न से मनष्य-स्वभाव में 
थोड़ा बहुत परिवर्तन अवश्य हो जाता है। परन्तु प्रस्तुत प्रश्न यह नहीं है कि 
सृष्टि-रचना में या मनुष्य-सध्वभाव में परिवर्तन होते हं या नहीं,ओर करना चाहिये या 
नहीं; हमें तो पहले यही निश्चय करना ह कि ऐसा परिवतन करने की जो बढद्धि या 
इच्छा मनुष्य में उत्पन्न होती हैं उसे रोकने या न रोकने की स्वाधीनता उसमें है या 
नहीं । ओर, आधिभातिक शास्त्र की दृष्टि ले इस बद्धि का होना न होना ही यदि 

८ बुद्धि: कमोनसारिणी ” के न्याय के अनसार प्रकृति, कर्म या सृष्टि के नियमों से 
पहले ही निश्चित हुआ रहता है, तो यही निष्पन्न होता हैं कि इस आधिभोतिक 
शास्त्र के अनुसार किसी भी कर्म को करने या न करने के लिये मनुष्य स्वतंत्र नहीं है। 
इस वाद को “' वासना-स्वातन्प्य, ” “ इच्छा-स्वातन्थ्य ” या “प्रषृत्ति-स्वातन्प्य'! 
कहते हैं । केवल कर्म-विपाक अथवा केवल आधिभातिक-शास्त्र की दृष्टि से विचार 
किया जाय तो अन्त में यही सिद्धान्त करना पड़ता है, कि मनप्य को किसी भी 
प्रकार का प्रप्तत्ति-स्वातन्त्य या इच्छा-स्वातन्ध्य नहों हु--वचह् कम के अभद्य बन्धनों 
से वैसा ही जकड़ा हुआ े जैसे किसी गाड़ी का पहिया चारों तरफ से लोचह्े की 
पट्टी से जकड़ दिया जाता ह। परन्तु इस सिद्धान्त की सत्यता के लिये मनष्यों के 
अन्तःकरण का अनभव गवाही देने को तेयार नहीं ै। प्रत्येक मनष्य अपने अन्तः- 
करगा में यद्डी कहता हू कि यद्यपि मुझ में सये का उदय पश्चिस दिशा में करा देने 
की शक्ति नहीं है, तो भी मुझू में इतनी शक्ति अवश्य है कि में अपने हाथ से 
होनेवाले कार्यों की भलाई-बुराई का विचार करके उन्हें अपनी इच्छा के अनसार 
करूँ या न करूँ, अथवा जब मेरे सामने पाप और पुराय तथा धर्म और अधर्म के दो 
मार्ग उपस्थित हों, तब उनमें से किसी एक को स्वीकार कर लेने के लिये में स्वतन्न्र हूँ। 
अब यही देखना है कि यह समझ सच है या झूठ । यदि इस समभू को झूठ 
कहे, तो हम देखते हैं कि हसी के आधार से चोरी, हत्या आदि अपराध करने 
वालों को अपराधी ठहरा कर सज़ा दी जाती है; और यदि सच मानें तो कर्म-वाद, 
कर्म-विपाक या दृश्य-प्रष्टि के नियम मिथ्या प्रतीत होते हैं। आधिभोतिक-शाख्रों में 
केवल जड़ पदार्थों की क्रियाओं का विचार करना पड़ता है; इसलिये यहाँ वह प्रश्न 
उत्पन्न ही नहीं होता; परन्तु जिस कर्मयोगशास्त्र में ज्ञानवान्‌ मनुष्य के कर्त्तव्य- 
अकर्त्तब्य का विवेचन करना पड़ता है, उसमें यद्द एक मच्दत्त्व-पूर्णा प्रश्न होता है और 
इसका उत्तर देना भी आवश्यक द्वोता है| क्योंकि एक बार यदि यही अन्तिम 
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निश्चय हो जाय कि मनुष्य को कुछ भी प्रध्वात्ति-स्वातन्त्य प्राप्त नहीं है; तो फिर अमुक 
प्रकार से बद्धि को शुद्ध करना चाहिये, अम्लुक कार्य करना चाहिये, अमुक नहीं 
करना चाहिये, अमुक धर्म्य हे, अमुक अधरम्य इत्यादि विधि-निषेधशासत्र के सब 
झगड़े भी आप ही आप छूट जायेंगे ( वेस, २. ३. ३३), * और तब परम्परा से 
या प्रत्यक्ष रीति से महामाया प्रकृति के दासत्व में सदेव रहना ही मनुष्य का पुरु- 
पार्थ हो जायगा | अथवा पुरुषार्थ ही काहे का ? अपने काबू की बात हो तो पुरु- 
पार्थ ठीक है; परन्तु जहाँ एक रत्ती भर भी अपनी सत्ता और इच्छा नहीं रह जाती 
वहां दास्य ओर परतंत्रता के सिवा ओर हो ही क्या सकता हैं ? इल में जुते हुए 
बलों के समान सब लोगों को प्रकृति की आज्ञा में रह कर, एक आधुनिक कवि के 
कथनानसार “ पदाथधर्मों की श्रंखलाओं ' से बंध जाना चा हसारे भारत- 
वर्ष में कमें-वाद या देव-वाद से और पश्चिमी देशों में पहले पहल ईसाई धर्म के 
भमवितब्यता-वाद से तथा अचाचीन काल में शुद्ध आधिभोतिक शाख््त्रों के सृष्टि- 
'वाद से इच्छा-स्वातन्ध्य के इस विषय की ओर पंडितों का ध्यान आकर्षित हो 
गया है और इसकी बहुत कुछ चर्चा हो रही है। परन्तु यहाँ पर उसका वर्णान 
करना असम्भव हू; इसलिये इस प्रकरण में यही बतलाया जायगा कि वेदान्त-शाख्र 
आर भगवद्वीता ने इस प्रश्न का क्या उत्तर दिया हैं। 
यह सच हे कि कर्म-प्रवाह अनादि है और जब एक बार कर्म शुरू हो जाता 
है तब परमेश्वर भी उसमें हस्तक्षेप नहीं करता । तथापि अध्यात्मशात्र का यह 
सिद्धान्त है कि दषश्य-सांटटे केवल नाम-रूप या कम ही नहीं है; किन्तु इस नाम- 
रूपात्मक आवरण के लिये आधारभूत एक आत्मरूपी, स्वतन्त्र और आंवेनाशी 
ब्रह्म-सृष्टि है तथा मनुष्य के शरीर का आत्सा इस नित्य एवं स्वतन्त्र परब्रह्म ही का 
अंश है । इस सिद्धान्त की सहायता से, प्रदक्ष में अनिवाय दिखनेवाली उक्त अड- 
चन से भी छुटकारा हो जाने के लिये, हमारे शाख्रकारों का निश्चित किया हुआ एक 
मार्ग है । परन्‍त इसका विचार करने के पहले कर्मविपाक-प्रक्रिया के शेष अंश का 
बर्गांन परा कर लेना चाहिये | “ जो जस कर॑ सो तस फल चाखा ” यानी “ जैसी 
करनी वेसी भरनी ”” यह नियम न केवल एक द्वी व्यक्ति के लिये; किन्तु कुटुम्ब 
जाति, राष्ट और समस्त संसार के लिये भी उपयुक्त होता है ओर चांकि प्रत्येक मनुष्य 
का किसी न किसी कुटम्ब, जाति, अथवा देंश में समावेश हुआ ही करता है इस- 
लिये उसे स्वयं अपने क0्मो के साथ साथ कुटुम्ब आदि सामाजिक कर्मों के फल्लों को भी 
अंशुत: भोगना पड़ता है । परन्तु व्यवहार सें प्रायः एक मनुप्य के कम का ही 





# वेदान्तसत्र के इल अधिकरण को “जीवकर्द वा थक्रण” कहते ४ | उतका पद्ेला दी 
तृत्र है “ कर्ता शास्त्रायवत्वात्‌ ?? अथोत विधि-निषेषश्ञास्त्र में अर्थवत्र होने के लिये जाब 
को कतो मानना चादये | पाणाने के “ स्वर्तत्र: कता ?? ( पा. १. ४. ५४) सत्र के 'कतों! 


शब्द से आत्मस्वातंत््य का बोष होता दे आर इससे मालम होता दें कि यद्द अधिकर॥ 
इसी विषय का दे । 
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विवेचन करने का प्रसंग आया करता है; इसलिये कर्म-विपाक-प्रकरिया में कर्म के 
विभाग प्रायः एक मनुष्य को ही लक्ष्य करके किये जाते हैं । उदाहरणार्थ, मनुष्य 
से किये जानेवाले अशुभ कर्मों के मनुजी ने -- कायिक, वाचिक और मानासिक -- 
तीन भेद किये हैं । व्यभिचार, हिंसा और चोरी -- इन तीनों को कायिक; कु, 
मिथ्या, ताना मारना और असंगत बोलना -- इन चारों को वाचिक; और 
पर-द्रच्यामिलाषा, दूसरों का अद्दित-चिन्तन और व्यर्थ आग्रह करना -- इन तीनों 
को मानासिक पाप कहते हूँ । सब मिला कर दस प्रकार के अशुभ या पाप-कर्म 
बतलाये गये हैं ( मनु. १२.५-७; मभा. अनु. ५३ ) ओर इनके फल भी कहे गये 
हैं। परन्तु ये भेद कुछ चिरध्थायी नहीं हैं; क्योंकि इसी अध्याय में सब कर्मों के 
फिर भी--सात्तिक, राजल ओर तामस--तीन भेद किये गये हैं और प्रायः 
भगवद्दीता में दिये गये वर्णन के अनुसार इन तीनों प्रकार के गुणों या कर्मों के 
लक्षण भी बतलाये गये हूं ( गी. १४. ११-१५; १८. २३-२५; मनु. १२. ३१-३४ )। 
परन्तु कर्म-विपाक-प्रकरणा में कर्म का जो सामान्यतः विभाग पाया जाता है, वह 
इन दोनों से भी भिन्न है; उसमें कर्म के संचित, प्रारदरध और क्रियमाण, ये तीन 
भेद किये जाते हैं । किसी मनुष्य के द्वारा इस क्षण तक किया गया जो कर्म है 
-- चाहे वह इस जन्म में किया गया हो या प्र॒व॑जन्म में -- वह सब “ संचित ? 
अर्थात्‌ ' एकत्रित ? कर्म कद्दा जाता हैं । इसी ' संचित ? का दूसरा नाम “ अद्ृष्ट ? 
और मीमांसकों की परिभाषा में *' अपन ' भी है । इन नामों के होने का कारण यह 
है कि जिस समय कर्म या क्रिया की जाती है उसी समय के लिये वह दृश्य रहती है 

उस समय के बीत जाने पर वच्द क्रिया ध्वरूपतः: शेप नहीं रहती; किन्तु उसके 
सदम अतएवं अदृश्य अथात्‌ अपूव आर विलक्षण परिणाम ही बाकी रह जाते 
हूं ( वेतन, शांभा. ३.२.३६,४० )। कुछ भी हो; परन्तु इसमें सन्देद नहीं कि इस 
चुण तक जो जो कम किये गये हों उन सब के परिणामों के संग्रह को ही संचित' 

' अदृष्ट ? या “ अपूर्व ' कद्दत हैँ। इन सब संचित कर्मों को एकद्स भोगना असंभव 
हैं, क्योंकि इनके परिणामों में से कुछ परस्पर-विरोधी अर्थात्‌ भले ओर वुरे दोनों 
प्रकार के फल देनेवाले हो सकते हैं । उदाहरणार्थ, कोई संचित कर्म स्वर्गग्रद और 
कोई नरकप्रद्‌ भी होते हैं; इसलिये इन दोनों के फलों को एक ही समय 
भोगना सम्भव नहीं है--इन्हें एक के बाद एक भोगना पड़ता है । झत- 
एव “ संचित ? में से जितने कर्मो के फलों को भोगना पइले शुरू होता है 
उतने ड्वी को “प्रारब्ध” अर्थात्‌ आरंभित “ संचित! कहते हैं। व्यवहार में संचित 
के अथ मे द्वी “ प्रार्ध ' शब्द का बचुधा उपयोग किया जाता है; परन्तु यह भूल 
ह। शाख-दष्टि से यही प्रगट होता है कि संचित के अर्थात्‌ समस्त भूतपूर्व कर्मों 
के संग्रह के एक छोटे भेद को ही * प्रारूब्ध ' कहते हैं। “ प्राररब्ध ” कुछ समघ्त 
संचित नहीं है; संचित के जितने भाग के फलों का ( कार्यों का ) भोगना आरम्म 
हो गया हो उतना ही प्रारू्ध दै ओर इसी कारया से इस प्रारूब्ध का दूसरा नाम 
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झारब्ध-कर्म है। प्रार्ध और संचित के झतिरिक्त कर्म का क्रियमाणा नामक एक 
और तासरा भेद है। “क्रियमाण ” वर्तमान कालवाचक धातु-साधित शब्द ह 
झोर उसका अर्थ है-- जो कर्म अभी हो रहा है अथवा जो कर्म अभी किया जा 
रहा ह। ' परन्तु वर्तमान समय में हम जो कुछ करते हैं वह प्रारब्ध-कर्म का ही 
( अर्थात्‌ संचित कर्मो में से जिन कर्मों का भोगना शुरू हो गया है, उनका ही ) 
परिणाम है; अतएव 'क्रियमाण' को कर्म का तीसरा भेद मानने के लिये हमें कोई कारण 
देख नहीं पड़ता । हो, यह भेद अवश्य किया जा सकता ह॑ कि प्रारब्ध कारगा है 
ओर क्रियमाण उसका फल अर्थात्‌ कार्य है; परन्तु कर्म-विपाक-अक्रिया में इस भेद 
का कुछ उपयोग नहीं हो सकता | संचित में से जिन कर्मो के फलों का भोगना 
झभी तक आरम्भ नहीं हुआ है उनका--अर्थात्‌ संचित में से प्रारब्ध को घटा 
देने पर जो कर्म बाकी रह जाये उनका--बोध कराने के लिये किसी दूसरे शब्द की 
आवश्यकता है । इसलिये वेदान्तसनत्र ( ४७. १. १५ ) में प्रारूघ ही को प्रारब्ध-कार्य 

आर जो प्रारब्ध नहीं हैं उन्हें अनारव्ध-कार्य कहा हैं। हमारे मतानुसार संखित 
कमो के इस रीति सें--प्रारू्ध-कार्य ओर अनारूध-कार्य--दो भेद करना ही शास्त्र की 
दृष्टि से अधिक युक्तिपूर्णा मालूम होता हूं । इसलिये “ क्रियमाण ' को धातु-साधित 
वर्तमानकालवाचक न समझ कर “ वर्तमानसामीप्ये वर्तमानवद्दा ” इस पाणगिनि- 
सत्र के अनुसार (पा १३१ ) भविष्यकालवाचक समझें, तो उसका अर्थ 
€ ज्ञो आगे शाघ्र ही भोगने को है! किया जा सकेगा; और तब क्रियमागा का ही 
झर्थ अनारब्ध-कार्य हो जायगा; एवं “प्रारूब्ध ' तथा फ्रियमाणा ? ये दोनों शब्द 
क्रम से वेदान्तसत्र के ' आरब्ध-कार्य ” और “ अनारब्ध-कार्य ' शब्दों के समानार्थक 
को जायेंगे। परन्तु क्रियमाण का ऐसा अर्थ आज-कल कोई नहीं करता; उसका 
झर्थ प्रचलित कम द्वी लिया जाता है| इस पर यह आज्षिप है. कि ऐसा अर्थ लेने 
से प्रारब्ध के फल को ही क्रियमाणा कहना पड़ता है ओर जो कम अनारूब्ध-कार्य 
हैं उनका बोध कराने के लिये संचित, प्रारब्ध् तथा क्रियमाण इन तीनों शब्दों में 
कोई भी शब्द पर्याप्त नहीं होता । इसके अतिरिक्त क्रियमाण शब्द के रूढ़ाथ को 
छोड देना भी अच्छा नहीं है । इसलिये कम-विपाक-क्रिया में संचित, प्रारव्ध और 
क्रियमाण, कर्म के इन लोकिक भेदों को न मान कर हमने उनके अनारवध-कार्य और 
आरब्ध-कार्य यही दो वर्ग किये हैं आर यही शाख्र-दृष्टि से भी सुभीते के हैं । 'भोगना! 
क्रिया के कालकृत तीन भेद होते हँ-जा भोगा जा चुका हैं (भूत), जो भोगा जा रहा 
हे ( वर्तमान ), और जिसे आगे भोगना है ( भविष्य )। परन्तु कर्म-विपाक-क्रिया में इस 
प्रकार कर्म के तीन भेद नहीं हो सकते; क्‍्योंके सांचित में से जो कर्म प्रारब्ध हो कर भोगे 
जाते हैं उनके फल फिर भी संचित ही में जा मिलते हैं । इसलिये कर्म-भोग का विचार 
करते समय संचित के यही दो भेद हो सकते हैं--( १) वे कर्म जिनका भोगना 
शुरू दोगया है अर्थात्‌ प्रारब्ध। ओर (२)जिनका भोगना शुरू नहीं हुआ ह झर्थात 
झानारूध; इन दो सेदों से अधिक भेद करने की कोई आवश्यकता नहीं है 
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इस प्रकार सब कर्मों के फलों का द्विविध वर्गीकरण करके उनके 
उपभोग के सम्बन्ध में कर्म-विपाक-प्रक्रिया यह बतलाती है, कि सद्नित ही 
कुल भोग्य है, इसमें से जिन कर्म-फ््ञों का उपभोग आरम्भ होने से यह शरौर 
या जन्म मिला है, अथांत्‌ सब्वित में से जो कर्म प्रार्ध हो गये हूं, उन्हें भोगे बिना 
छुटकारा नहीं है--“प्रारूघकर्मणां भोगादेव ज्यः । ” जब एक बार हाथ से बाण 
छूट जाता है तब वह लौट कर आ नहीं सकता; अन्त तक चला ही जाता है; 
अथवा जब एक बार कुम्हार का चाक घुसा दिया जाता है तब उसकी गति का 
अन्त होने तक वह घूमता ही रहता है; ठीक इसी तरह “प्रारब्ध! कर्मों की अर्थात्‌ 
जिनके फल का भोग होना शुरू हो गया हैँ उनकी भी अवस्था होती है | जो 
शुरू हो गया है, उसका अन्त ही होना चाहिये। इसके सिवा दूसरी गति नहोॉं 
है । परन्तु अनारब्ध-कार्य कर्म का ऐसा हाल नहीं ह--इन सब कर्मों का ज्ञात से 
पूणोतया नाश किया जा सकता है । प्रारूध-कार्य ओर अनारब्घ-कार्य में जो यह 
मच्त््वपू्ण भेद है उसके कारणा ज्ञानी पुरुष को ज्ञान होने के बाद भी नेसर्गिक 
रीति से खझत्यु होने तक अर्थात्‌ जन्म के साथ ही प्रारूब्ध हुए कर्मो का अन्त होने 
तक शान्‍्तता से राह देखनी पड़ती है। ऐसा न करके यदि वह इठ से देह त्याग 
करे तो--झ्ञान से उसके अनारब्घ-कर्मो का क्षय हो जाने पर भी-देहारम्भक 
प्रारब्ध-कर्मों का भोग अपूर्ग रद्द जायगा और उन्हें भोगने के लिये उसे फ़िर भी 
जम्म लेना पड़ेगा, एवं उसके मोक्ष में भी वाधा आ जायगी। यह वेदान्त और 
सांख्य, दोनों शाखत्रों का निर्णय है ( वेध्. 9७. १. १३-१५; तथा सां.का. ६७)। उक्त 
बाधा के सिवा हटठ से आत्म-हत्या करना एक नया कर्म हो जायगा और उसका 
फल भोगने के लिये नया जन्म लेने की फिर भी आवश्यकता होगी । इससे साफ 
जाहिर होता है कि कर्मशाखत्र की दृष्टि से भी आत्स-हत्या करना मर्खता ही है। 

कर्मफल-भोग की दृष्टि से कर्म के भेदों का वन हो चुका। अब इसका विचार 
किया जायगा कि कर्म-बंधन से छुटकारा कैपे अर्थात्‌ किस युक्ति से हो सकता है। 
पहली युक्ति कर्म-वादियों की है। ऊपर बतलाया जा चुका है कि अनारबध-कार्य 
भविष्य भें भुगते जानेवाले संचित कमे को कहते हैं -- फिर इस कम को चाहे 
इसी जन्म में भोगना पड़े या उसके लिये और भी दूत़रा जन्म लेना पड़े । परन्तु 
इस अर्थ की ओर ध्यान न दे कर कुछ सीमांपकों ने कम-बंघन से छूट कर मोत्ष 
पाने का झपने मतानुसार एक सहज मार्ग हूँह निकाला है । तीथ्षरे प्रकरण में कहे 
अनुसार सीमांसकों की दृष्टि से समस्त कर्मों के नित्य, नेमित्िक, काम्य और निषिद्ध 
ऐसे चार भेद होते हैं। इनमें से संघ्या आदि निदय-कर्मों को न करने से पाप लगता 
छू और नेमित्तिक कर्म तसी करने पड़ते हैं कि जब उनके लिये कोई निमित्त उपस्थित 
हो । इसलिये मीमांसकों का कहना है क्लि इन दोनों कर्मी को करना ही चाहिये। बाकी 
रहे काम्य और निषिद्ध कर्म । इनमें से निषिद् कर्म करने से पाप लगता है, इस- 
लिये नहीं करना चाहिये; और काम्य कर्मों को करने से उनके फल्नों को भोगने के 

थी. २. ३५ 
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लिये फिर भी जन्म लेना पड़ता है, इसलिये इन्हें भी नहीं करना चाहिये । इस 
प्रकार भिन्न भिन्न कर्मों के परिणामों के तारतम्य का विचार करके यदि मनुष्य कुछ 
कर्मों को छोड़ दे और कुछ कर्मों को शाख्रोक्त रीति से करता रहे, तो वष्ठ आप ही 
आप मुक्त हो जायगा | क्योंकि, प्रारब्ध कर्मों का, इस जन्म में उपभोग कर लेने से, 
अन्त हो जाता है; ओर इस जन्म में सब नित्य-नमित्तिक कर्मों को करते रहने से 
तथा निषिद्ध कर्मों से बचते रहने से नरक सें नहीं जाना पड़ता, एवं काम्य कर्मों को 
छोट देने से स्वर्ग आदि सखों के भोगने की भी आवश्यकता नहीं रहती | और जब 
इच्चलोक, नरक आर स्वगं, ये तीनों गति इस प्रकार छूट जाती हँ, तब आत्मा के 
लिये मोक्ष के सिवा कोई दूसरी गति दी नहों रह जाती । इस वाद को “कर्म-साक्ति' 
या 'नेष्कर्म्य-सिद्धि' कहते हैं । कर्म करने पर भी जो न करने के समान हो, अर्थात्‌ 
जब किसी कर्म के पाप-पुराय का बंधन कर्ता को नहीं हो सकता, तब उस स्थिति 
को : नैष्कर्म्य ” कहते हैं। परन्तु वेदान्तशाख्र में निश्चय किया गया हैं कि मीमां- 
सकों की उक्त युक्ति से यह ' नष्कर्म्य ' पर्ण रीति से नहीं सघ सकता ( वेम्त. शांभा 
४. ३. १४ ); ओर इसी अभिप्राय से गीता भी कहती है कि “ कर्म न करने से 
नेष्कम्य नहीं होता, ओर छोड़ देने से सिद्धि भी नहीं मिलती ” (गी. ३. ४ )। 
धर्मशास्त्रों में कहा गया है कि पहले तो सब निषिद्ध कर्मों का त्याग करना ही अस- 
स्मव है; ओर यदि एक-आध निषिद्ध कर्म हो जाय तो फेवल नेमित्तिक प्रायश्रित्त से 
उसके सब दोषों का नाश भी नहीं होता । अच्छा, यदि मान लें कि उक्त बात सम्भव 
है, तो भी मीमांसकों के इस कथन में ही कुछ सत्यांश नहीं देख पड़ता, कि “प्रारब्ध' 
कर्मों को भोगने से तथा इस जन्म में किये जानेवाले कर्मों को उक्त युक्ति के अनुसार 
करने या न करने से सब “ संचित ? कर्मों का संग्रह समाप्त हो जाता हैं, क्योंकि दो 
€ संचित ' क्मो के फल परर्पर-विरोधी--उदाहरणार्थ, एक का फल ध्वर्गसख तथा 
दूसरे का फल नरक-यातना--हा, तो उन्हें एक ही समय में आर एक ही स्थल में 
भोगना असम्भव हैं; इसलिये इसी जन्म में प्रारूघ हुए कर्मों से तथा इसी जन्म 
में किये जानेवाले कर्मो से सब “ संचित ? कममो के फलों का भोगना पूरा नहीं हो 
सकता । महाभारत », पराशरगाीता में कद्दा हैंः--- 


कदाचित्सुकृत तात कृटस्थमिव तिष्ठति । 
मजमानस्य संसारे यावददुःखादिमुच्यते ॥ 


“ कभी कभी मलुष्य के सांसारिक दुःखों से छूटने तक, इसका पृवंकाल में किया 
गया पुराय ( उसे अपना फल देने की राह देखता हुआ ) बाट जोहता रहता है ” 
( मभा. शां. २६०. ५७ ); और यही न्याय संचित पापकर्मों को भी लाग है! 
इस प्रकार संचित-कर्मोपयोग एक ही जन्म में नहीं चुक जाता; किन्त सांचित कर्मों 
का एक भाग अर्थात्‌ अनारब्ध-कार्य हमेशा बचा ही रहता है; और इस जन्म में 
सब कर्मो को यदि उक्त युक्ति से करते रहें तो भी बचे हुए झनारब्धकार्य-संचित को 
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भोगने के लिये पुनः जन्म लेना ही पड़ता है। इसी लिये वेदान्त का सिद्धान्त है कि 
मीमांसकों की उपयुक सरल मोज्-युक्ति खोटी तथा अ्ान्तिमूलऊ है। कर्म-बंधन से छूटने 
का यह मार्ग किसी भो उपनिषद में नहीं बतलाया गया है। यह केवल तक॑ के 
आधार से स्थापित किया गया है; परन्तु यह तक भी अन्त तक नहीं टिकता। 
सारांश, कर्म के द्वारा कर्म से छुटकारां पाने की आशा रखना वैसा ही व्यर्थ है, जैस 
एक अन्धा, दूसरे अन्धे को रास्ता दिखला कर पार कर दे! अच्छा, अब यदि मीमां 
सकों की इस युक्ति को मंज़र न करें और कम के बंधनों से छुटकारा पाने के लिये 
सब कर्मो को आग्रहृपर्वके छोड़ कर निरुद्योगी बन बठें तो भी काम नहों चल 
सकता; क्योंकि अनारब्ध-कर्मी के फलो का भोगना तो बाकी रहता ही है, और 
इसके साथ कर्म छोड़ने का आग्रह तथा चुपचाप बेठ रहना तामस कर्म हो जाता 
है; एवं इन तामस कर्मों के फलों को भोगने के लिये फिर भी जन्म लेना ही 
पड़ता है ( गी. १८.७, ८)।/इसके सिवा गीता में अनेक स्थला पर यह भी बत- 
लाया गया है, कि जब तक शरीर दै तब तक श्वासोच्छुवास, सोना, बैठना इत्यादि 
कम होते ही रहते हैं, इसलिये सब कर्मी को छोड़ देने का आग्रह भी व्यर्थ ही 
औ--यथार्थ में, इस संसार में कोइ चुण भर के लिये भी कर्म करना छोड़ नहीं 
सकता (गी. ३. ५; १८. ११ )। 

कर्म चाहे भला हो या बुरा; परन्तु उसका फल भोगने के लिये मनुष्य को एक न 
एक जन्म ले कर हमेशा तेंगार रहना ही चाहिये; कर्म अनादि है और उसके 
अखंड व्यापार में परमेश्वर भी हस्तक्षेप नहों करता; सब कमी को छोड़ देना सम्भव 
नहीं है; और मीमांसकों के कथनानुसार कुछ कर्मी को करने से ओर कुछ कर्मी को 
छोड देने से भी कर्म-बन्धन से छुटकारा नहीं मिल सकता--हत्यादि बातों के सिद्ध 
हो जाने पर यंद्ट पहला प्रश्न फिर भी होता है, कि कर्मात्मक नाम-रूप के विनाशी 
चक्र से छूट जाने एवं उसके मूल में रहनेवाले अमृत तथा अविनाशी तत्त्व में मिल 
जाने की मनुष्य को जो स्वाभाविक इच्छा द्ोती है, उसकी तृप्ति करने का कोन सा 
मार्ग है? वेद और स्मृति-ग्रन्थों मं यज्ञ-्याग आदि पारलोकिक कल्याण के अनेक 
साधनों का वर्णान है, परन्तु मोज्षशाखत्र की दृष्टि से ये सब कनिष्ठ श्रेणी के हैं; 
क्योंकि यज्ञ-याग झादि पुणाय-कर्मों के द्वारा स्वर्गप्राप्ति तो हो जाती है, परन्तु जब 
इन पुराय-कर्मा के फलों का अन्त हो जाता हैं तब--चाहे दीधघेकाल में भी क्‍यों न 
दो--कभी न कभी इस कर्म-भूमि में फिर लौट कर आना ही पड़ता है ( मभा. 
वन. २५६, २६०; गी. ८. २५ और £. २० )। इससे स्पष्ट हो जाता हैं कि कर्म के 
पंज से बिलकुल छूट कर अम्रततत्त्व में मिल जाने का ओर जन्म-मरण की मंमकट 
को सदा के लिये दूर कर देने का यह सच्चा मार्ग नहीं है । इस #मट को दूर करने 
का अर्थात्‌ मोक्ष-प्राप्ति का अध्यात्मशासख के कथनानुसार ' ज्ञान ! ही एक सच्या 
मार्ग ह। * ज्ञान ” शब्द का अर्थ ब्यवहार-ज्ञान या नाम-रूपात्मक सश्शिसत्र का 
ज्ञान नहीं है; किन्तु यहाँ उसका अर्थ बह्मात्मेक्य-शान ह। इसी को “ विद्या 
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कहते हैं; ओर इस प्रकरण के आरम्भ में * कर्ंणा बध्यते जन्तुः विद्यया तु प्रमु- 
--कर्म से ही प्राणी बाधा जाता ह और विद्या से उसका छुटकारा होता है-- 
यह जो वचन दिया गया है उसमें “ विद्या ! का अर्थ ज्ञान ' ही विवज्लषित है । 
भगवान्‌ ने अर्जुन से कहा हई किः 
ज्ञानामिः सर्वकरमांगि भस्मसास्कुरुतेदजुन | 
८ ज्ञान-रूप अप्नि से सब कर्म भस्म हो जाते हूं” (गी. ७. ३७); और दो स्थलों 
पर मद्दाभारत में भी कद्दा गया है किः-- 


बीजान्यग्न्युपदग्धाने न रोहन्ति यथा पुनः । 
शानदग्पैस्तथा क्लशनोत्मा संपद्मते पुनः ॥ 

“ भूना हुआ बीज जैसे ऊए नहीं सकता, वेसे ही जब ज्ञान से ( कर्मों के ) केश 
दुग्ध 'हो जाते हैं तब वे आत्मा को पुनः प्राप्त नहीं होते ” (मभा. वन. १६६.१०६, 
१०७; शा. २११. १७) । उपनिषदों में भी इसी प्रकार ज्ञान की मच्चत्ता बतलाने वाले 
झमेक वचन हें;--जसे ““ य एवं वेदाहं वह्यास्मीति स इद रूवे भवति ” (ब्ू. १. 
४. १० )--जो यह जानता है कि में ही ब्रक्ष हूँ, वह्दी अमृत बद्मा होता है; जिस 
प्रकार कमलपत्र में पानी लग नहों सकता उसी प्रकार जिसे ब्रह्मज्ान हो गया हो, 
उसे कम दूषित नहीं कर सकते ( छां. 9७. १४.३ ); ब्रह्म जाननेवाले को मोक्ष 
मिलता ह ( ते. २. १); जिसे यह मालूम हो चकरा हैं कि सब कछ आत्ममय है 
उसे पाप नहीं लग सकता (ब्ू. ४. ७. २३); “ ज्ञात्वा देव॑ मच्यते सर्वपारीः ” 
( शव. ५. १३; ६५ १३ )--परमेश्वर का ज्ञान होने पर सब पाशों से मुक्त हो जाता है; 
“ ज्ञीयन्ते चास्य कमाशे तस्सिन्द्टे परावरे ” (मुं. २.२. ८)--परबद्म का ज्ञाम होने 
पर उसके सब कर्मो का क्षय द्वो जाता है; “ विद्ययामतमश्नुते ” (ईशा. ११. मन्यु 

७. £ )--विद्या से अम्॒तेत्व मिलता है; “ तसेव विदित्वा5तिमृत्युमेति नान्‍्यः पन्‍्था 
विद्यतेड्यनाय ?? ( शव. ३. ८ )--परमेश्वर को जान लेने से अमरत्व मिलता है, इसको 
छोड़ मोज्ष-प्राप्ति का दूसरा मार्ग नहीं है । ओर शास्र-दृष्टि से विचार करने पर भी 
यही सिद्धान्त दृढ़ होता है; क्योंकि दृश्य-सृष्टि में जो कुछ है वह सब यद्यपि कर्म- 
मय हो, तथापि इस सृष्टि के आधारभूत परबह्म की ही वह सब लाला है, इस- 
लिये यह स्पष्ट ह कि कोई भी कर्म परबह्म को बाधा नहों दे सकते-अर्थात्‌ सब 
कर्मी को करके भी परअह्म अलिप्त ही रद्दतो हूं। इस प्रकरण के आरम्म में बतल्लाया 
जा चका हू कि अध्यांत्मंशासत्र के अनुसार इस संसार के सब पदार्थों के कर्म (माया) 
आर ब्रद्म दो ही वर्ग होते हैं । इससे यह्दी प्रगट होता है कि इनमें से किसी एक 
वर्ग से अर्थात्‌ कर्म से छुटकारा पाने की इच्छा हो तो मनुष्य को दूसरे वर्ग में 
अर्थात्‌ ब्रद्म-स्वरूप में प्रवेश करना चाहिये; उसके लिये ओर दूसरा मार्ग नहीं ै 

क्योंकि जब सब पदार्थों के केवल दो ही वर्ग होते हैं तब कर्म से मुक्त अवस्था 
सिवा ब्रह्मस्वरूप के ओर कोई शेष नहों रद जाती । परन्तु ब्रह्म-स्वरूपी इस 
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अवस्था को प्राप्त करने के लिये यह स्पष्ट रूप से जान लेना चाहिये कि ब्रह्म का 
स्वरूप क्या है; नहों तो करने चलेंगे एक और होगा कुछ दूसरा ही! “ विनायकं 
प्रकृवांणोी रचयामास वानरम ?”-मूर्ति तो गणपति की बनानी थी; परन्तु ( वह ने 
बन कर ) बन गई बन्दर की--ठीक यही दशा होगी ! इसलिये अध्यात्मशासत्र के 
युक्ति-बाद से भी यही सिद्ध होता है, कि ब्रह्म-स्वरूप का ज्ञान ( अर्थात्‌ बह्मात्मेक्य 
का तथा ब्रह्म की अलिप्तता का ज्ञान ) प्राप्त करके उसे मृत्यु पर्यन्त स्थिर रखना ही 
कर्म-पाश से मुक्त होने का सच्चा मार्ग है। गीता में भगवान्‌ ने भी यह्दी कह्दा है 
कि “ कर्मो में मेरी कुछ भी आसक्ति नहीों है; इसलिये मुझे कम॑ का बन्धन नहीं 
होता--और जो इस तत्त को समझ जाता है वह कम पाणश से मुक्त हो जाता है” 
( गी. ४. १४ तथा १३. २३ )। स्मरगा रहे कि यहाँ ज्ञान! का अर्थ केवल शाद्दिक 
झा या केवल मानसिक क्रिया नहों है; किन्तु हर समय और प्रत्येक स्थान में 
उसका अर्थ “पहले मानसिक ज्ञान होने पर और फिर इन्द्रियों पर ज्ञय प्राप्त कर लने पर 
ब्रह्म भूत होने की अवस्था या ब्राह्मी स्थिति ” ही है।यह बात वेदान्तसूत्र के 
शांकरभाष्य के आरम्भ ही में कहदी गईं है। पिछले प्रकरण के अन्त में ज्ञान के 
सम्बन्ध में अध्यात्मशासत्र का यही सिद्धान्त बतलाया गया है और महाभारत में 
भी जनक ने सुलभा से कहा है कि-- ज्ञानेन कुरुते यत्र॑ यत्रेन प्राप्यते महत्‌ ”-- 
ज्ञान ( अर्थात्‌ मानसिक क्रियारूपी ज्ञान ) हो जाने पर मनुष्य यत्र करता है और 
यत्न के इस मार्ग से ही अन्त में उसे महत्तत्व ( परमेश्वर ) प्राप्त हो जाता हू (शां. 
३२०. ३० )। अध्यात्मशाख इतना ही बतला सकता है कि मोज्ष-प्राप्ति के लिये 
किस मार्ग से और कई जाना चाहिये--इससे अधिक वह और कुछ नहीं बतला 
सकता । शाख् से ये. बातें जान कर प्रत्येक सनुष्य को शाखोक्त मार्ग से 
स्वयं आप ड्वी चलना चाहिये और उस मार्ग में जो कौटे या बाघाएँ हों, उन्हें 
निकाल कर अपना रास्ता ख़ुद साकू कर लेना चाहिये एवं उसी मार्ग में चलते चुए 
स्वयं अपने प्रयत्न से अन्त में ध्येय वस्तु की प्राप्ति कर लेनी चाहिये । परन्तु यह 
प्रयत्न भरी पातंजल योग, अध्यात्मविचार, भक्ति, कर्मफल-त्याग हृत्यादि अनेक 
प्रकार से किया जा सकता हू ( गी. १२. ८--१२ )) जिससे कि मनुष्य बहुधा उल्ल- 
भन में फैस जाता है। इसी लिये गीता में पहले निष्काम कर्मयोग का मुख्य मार्ग 
बतलाया गया है और उसकी श्लिद्धि के लिये छठे अध्याय में यम-नियम-झसन-प्राणा- 
यामअत्याहार-धारणा-ध्यान-समाधिरूप अंगभूत साधनों का भी वर्णान किया गया 
है; तथा आगे सातवें अध्याय से यह बतलाया दे कि कर्ममोग का आचरणा करते 
रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान अध्यात्मविचार-द्वारा अथवा ( इससे भी सुलभ रीति 
से ) भक्तिमार्ग द्वारा हो जाता है (गी. १८. ५६)। 

कम-बन्धन से छुटकारा होने के लिये कर्म को छोड़ देना कोई उचित मार्ग नहीं 
है, किम्तु अक्ात्मैक्य-ज्ञान से बुद्धि को शुद्ध करके परमेश्वर के समान आचरण करते 
रहने से ही अन्स में मोल मिलता है; कर्म को छोड़ देना अम द क्योंकि कर्म किसी 
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से छूट नह्ठीं सकता; -- इत्यादि बातें यद्यपि निर्विवाद सिद्ध हो गई हैं, तथापि यह 
पहले का प्रश्न फिर भी उठता है कि, क्या इस मार्ग में सफलता पाने के लिये आव- 
श्यक ज्ञान-प्राप्ति का जो प्रयत्न करना पड़ता है वह मनुष्य के वश में है ? अथवा 
नाम-रूप कर्मात्मक प्रकृति जिधर खींचे उधर ही उसे चले जाना चाहिये ? भगवान्‌ 
गीता में कहते हैं कि “ प्रकृति यान्ति भूतानि निग्रहः कि करिष्यति ” (गी. ३.३३) 
-- निग्रह से क्‍या होगा? प्राणिमात्र अपनी अपनी प्रकृति के अनुसार ही चलते हैं; 
“ मिथ्यैष ब्यवसायस्ते प्रकृतिर्त्वां नियोदयति ”” -- तेरा निश्चय व्यर्थ है; जिधर 
तू न चाहेगा उधर तेरी प्रकृति तुझे खींच लेगी (गी. १८-४६; २.६० ); और 
मनुजी कहते हैं कि “ बलवान इन्द्रियग्रामो विद्वांसमपि क्षति ” ( मनु. २.२१५ ) 
-- विद्वानों को भी इन्द्रियों अपने वश में कर लेती हूं । कर्मविपाक-प्रक्रिया का भी 
निष्कर्ष यही है क्योंकि जब ऐसा मान लिया जाय कि मनुष्य के मन की सब प्रेरणाएँ 
पर्व-कर्मों से ही उत्पन्न होती हैँ, तब तो यही अनुमान करना पड़ता है कि उसे एक 
कर्म से दूसरे कर्म में अर्थात्‌ सदेव भंव-चक्र में घूमते रहना चाहिये । अधिक क्‍या 
कहें, कर्म से छुटकारा पाने की प्रेरगा और कर्म, दोनों बातें परस्पर-विरुद्ध हैं। और 
यदि यह सत्य हैं, तो यह आपात्ति आ पड़ती € कि ज्ञान प्राप्त करने के लिये कोई 
भी मनुष्य स्वतन्त्र नहीं हैं। इस विषय का विचार अध्यात्मशास्त्र में इस प्रकार 
किया गया है, कि नाम-रूपात्मक सारी दृश्य-सष्टि का आधारभूत जो तत्व है वड्टी 
मनुष्य की जड़देह् में भी निवास करता है, इससे उसके क्ृत्यों का विचार देह 
और आत्मा दोनों की दृष्टि से करना चाहिये। इनमें से आत्मस्वरूपी बह्म मूल में 
केवल एक ही होने के कारण कभी भी परतन्त्र नहीं हो सकता; क्योंकि किसी एक 
वस्तु को दूसरे की झधीनता में होने के लिये एक से अधिक -- कम से कम दो +- 
बघ्तुओं का होना नितान्त आवश्यक है। यहाँ नाम-रूपात्मक कर्म ही वह दूसरी 
वस्तु है; परन्तु यह कर्म आनित्य ह और मूल में परतह्म ही की लीला हू जिपसे 
निर्विवाद सिद्ध होता हैं कि, यद्यपि उसने परतह्म के एक अंश को आच्छादित कर 
लिया है, तथापि वह्द परत्रह्मै को अपना दास कभी भी बना नहीं सकता । इसके 
अतिरिक्त पहले यह भी बतलाया जा चुका है, कि जो आत्मा कर्म-सृश्टि के व्यापारों 
का एकीकरण करके सृष्टि-ज्ञान उत्पन्न करता है, उसे कर्म-सृष्टि से भिन्न अथांत्‌ 
बह्म-सष्टि का ही होना चाहिये। इससे सिद्ध होता है कि परबह्य ओर उसी का 
अंश शारीर आत्मा, दोनों मूल में स्वतन्त्र अर्थात्‌ कर्मात्मक प्रकृति की सत्ता से 
मुक्त हैं। इनमें से परमात्मा के विषय में मनुष्य को इससे अधिक ज्ञान नहीं हो 
सकता कि वह अनन्त, सर्वव्यापी, नियय शुद्ध और मुक्त ह। परन्तु इस परमात्मा 
ही के अंश-रूप जीवात्मा की बात भिन्न है; यद्यपि वह मल में शुद्ध, मृकध्वभाव, 
निर्गुण तथा अकर्ता है, तथापि शरीर और बाद्दि आदि इन्द्रियों के बन्धनों में फैंस 
जाने के कारण जब वह मनुष्य के मन में रुफूर्ति उत्पन्न किया करता ह तब मनुष्य 
को उसका प्रद्यज्चानुमवरूपी ज्ञान दो सकता है। माफ का उदाइरण लीजिये, जब 
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वह खुली जगह में रहती है तब उसका कुछ ज़ोर नहीं चलता; परन्तु जब वच्चु किसी 
बर्तन में बंद कर दी जाती है तब उसका दबाव उस बर्तन पर ज़ोर से होता हुआ देख 
पड़ने लगता है; ठीक इसी तरह जब परमात्मा का ही अंश भूत जीव (गी. १५. ७) 
अनादि पूर्व-कर्मार्जित जड़ देह तथा इन्द्रियों के बन्धनों से बद्ध हो जाता हैं, तब इस 
बद्धावध्या से उसको मुक्त करने के लिये (मोज्ञानुकूल) कम करने की प्रवृत्ति देहे 
रिद्रियों में दोने लगती है; और इसी को व्यावद्दारिक दृष्टि से “ आत्मा की ह्वतन्त्र 
प्रघृत्ति ” कहते हैं। “ व्यावद्दारिक दृष्टि से ” कहने का कारण यह है कि शुद्ध 
मुक्तावस्था में या “ तात्तिक दृष्टि से ” आत्मा इच्छा-रहित तथा अकर्त्ता ह--सब 
कतृत्व केवल प्रकृति का है ( गी. १३. २६; वेस. शांभा. २. ३. ४० ) | परन्तु 
वेदान्ती लोग सांख्य-मत की भाँति यह नहीं मानते कि प्रक्कति ही ध्वयं मोतज्ञानुकल 
कर्म किया करती हैं; क्योंकि ऐसा मान लेने से यद्ध कहना पड़ेगा कि जड़ प्रकृति 
अपने अंधेपन से अज्ञानियों को भी मुक्त कर दे सकती है । और, यह भी नहीं 
कद्दा जा सकता कि जो आत्मा मूल ही में अकर्ता है, वह स्वतन्त्र रीति से अर्थात्‌ 
बिना किसी निमित्त कारण के अपने नसर्गिक गगों से ही प्रवर्तक हो जाता हैं। इस- 
लिये आत्म-स्वातन्व्य के उक्त सिद्धान्त को वेदान्तशाखत्र में कुछ ऐसे शब्दों से बत- 
लाना पड़ता है, कि आत्मा यद्यपि मूल में अकत्ता ह तथापि बन्धनों के निमित्त से 
बह इतने ही के लिये दिखाऊ प्रेरक बन जाता हैं, और जब यह आगमन्तुक प्ररकता 
उसमें एक बार किसी भी निमित्त से आ जाती है, तब वह कर्म के नियमों से भिन्न 
अर्थात्‌ स्वतन्त्र दी रहती हूँ । “ स्वतन्त्र ”” का अर्थ निर्निमित्तक नहीं है, और 
आत्मा अपनी मृल शुद्धावस्था में कत्ता भी नहों रहता । परन्तु बार बार इस लम्बी 
चोड़ी कर्म-कथा को न बतलाते रह कर इसी को संक्षेप में आत्मा की ध्वतन्त्र प्रद्वात्ति 
या प्रेरणा कहने की परिपाटी हो गईं ह। बन्धन में पड़ने के कारण आत्मा के द्वारा 
इन्द्रियों को मिलनेवाली ह्वतनत्र प्रेरणा में आर बाह्यसृष्टि के पदार्थों के संयोग से 
इन्द्रियों में उत्पन्न होनेवाली प्रेरणा में बहुत भिन्नता है । खाना, पीना, चेन करना- 
ये सब इन्द्रियों की प्रेरणाएँ हैं; ओर आत्मा की प्रेरणा मोज्ञानुकल कर्म करने के 
लिये हुआ करती है । पहली प्ररणा केवल बाह्य अर्थात्‌ कर्म सां्टे की हूं; परन्तु 
दूसरी प्रेरणा आत्मा की अर्थात्‌ ब्रह्म-सृष्टि की हैं; ओर ये दोनों प्रेरणाएँ प्रायः 
परस्पर-विरोधी हैं जिससे इनके भंगड़े में दी मनुष्य की सब आयु बीत जाती है। 
इनके झगड़े के समय जब मन में सन्देश उत्पन्न होता है तब कर्म-सृष्टि की प्रेरणा 
को न मान कर (भाग. ११. १०. ४) यदि मनुष्य शुद्धात्मा की स्वतन्त्र प्रेरणा के 
अनुसार चलने लगे--ओर इसी को सच्चा आत्मज्ञान या सच्ची आत्मनिष्ठा कहते 
हैं--तो उसके सब व्यवद्दार स्वभावतः मोक्षानुकूल दी होंगे; और अन्त में -- 

विशुद्धबमा शुद्धेन बुद्धेन व स बुद्धिमान । 

विमलात्मा च भवति समेत्य विमलात्मना । 

त्वतन्त्रश्न स्वतन्त्रेण स्व॒तन्त्रत्वमवाप्नुते ॥ 


रेध० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


८ बह जीवात्मा या शारीर आत्मा, जो मूल में स्वतन्त्र है, ऐसे परमात्मा में मिल 
जाता है जो निल, शुद्ध, बुद्ध, निमेल और सतन्त्र है?” (मभा. शां. ३०८. २७-३०) 
ऊपर जो कहा गया है कि ज्ञान से मोत्त मिलता है, उसका यही अर्थ हैं। इसके 
विपरीत जब जड़ देहेन्द्रियों के प्राऊठ धर्म की अर्थात्‌ क्म-सष्टि की प्रेरणा की प्रव- 
लता हो जाती है, तब मनुप्य की अधोगति होती है। शरार में बंधे हुए जीवात्मा 
में, देच्ेन्द्रियों से मोज्ञानुकूल कर्म कराने की तथा ब्द्मात्मेक्य-ज्ञान से मोक्ष 
प्राप्त कर लेने की जो यह घ्वतन्त्र शक्ति हैं, इसकी ओर ध्यान दे कर ही भगवान्‌ 
ने अर्जुन को आत्म-स्वातनवय “थात्‌ स्वावलम्बन के तत्त्व का उपदेश किया है किः--- 


उद्धरेदात्मना55त्मानं नात्मानमवसादयत्‌ । 
आत्मैव ह्यात्मनो बन्धुरात्मेव रिपुरात्मनः ॥ 


८४ मनुष्य को चाहिये कि वह अपना उद्धार स्वयं करे; वह अपनी अवनति झाप ही 
न करे; क्योंकि प्रत्येक मनुष्य स्वयं अपना बन्यु ( हवितकारी ) है और हवयं अपना 
शत्रु (नाशकर्त्ता) है” (गी. ६. ५); और इसी हेतु से योगवासिष्ट (२. सर्ग ४-८) 
में देव का निराकरण करके पोरुष के मच्दत्त का विस्तारप्रवंक वर्गान किया गया है। 
जो मनुष्य इस तत्व को पहचान कर आचरण किया करता हूं कि सब प्राणियों में 
एक ही आत्मा है, उस्ती के आचरण को सदाचरणा या मोक्तानुक्ल आचरण 
कहते हैं; और जीवात्मा का भी यही स्वतन्त्र धर्म हैं कि ऐसे आचरगा की ओर 
देहेन्द्रियों को प्रवृत्त किया करे। इसी धर्म के कारगा दुराचारी मनुप्य का अन्तःकरण 
भी सदाचार ही की तरफूदारी किया करता है जिससे उसे अपने किये हुए दुष्कर्मो 
का पश्चात्ताप होता है । आधिदवत पक्ष के पंडित इसे सदसदविवेक-बुद्धिरूपी 
देवता की स्वतन्त्र स्फर्ति कहते है । परन्त तात्तिक दृष्टि से विचार करने पर विदित 
होता हैं, कि बुद्धीनिद्रिय जड़ प्रकृति ही का विकार होने के कारणा स्वयं अपनी ही 
प्रेरणा से कर्म के नियम-बन्धनों से मुक्त नहीं हो सकती, यह प्रेरणा उसे कर्म-सृष्टि 
के बाइर के आत्मा से प्राप्त द्ोती है । इसी प्रकार पश्चिमी परिडतों का “ इचतछा- 
ध्वार्ंत्य ” शब्द भी वेदान्त की दृष्टि से ठीक नहीं हं, क्योंकि इच्छा मन का धर्म 
है और आठवें प्रकरण में कहा जा चुका है कि बुद्धि तथा उसके साथ साथ मन भी 
कर्मात्मक जड़ प्रकृति का अस्वय॑त्रेय विकार हू इसलिये ये दोनों ध्वयं आपर्ी कर्म के 
बंधन से छुट नहीं सकते । अतएव वेदान्तशासत्र का निश्रय हू कि सच्चा स्वार्तप्य न 
तो बुद्धि का है और न सन का--वह केवल आत्मा का है। यह स्वातंत्र्य न तो 
आत्मा को कोई देता है आर न कोई उससे छीन सकता है । स्वतंत्र परमात्मा का 
अंशरूप जीवात्मा जब उपाधि के बंधन में पड़ जाता हैं, तब वह स्वयं स्वतंत्र रीति 
से ऊपर कद्दे अनुसार बुद्धि तथा मन में प्रेरणा किया करता हे। अन्तःकरणा की 
इस प्रेरणा का झनादर करके कोई बर्ताव करेगा तो यह्दी कह्दा जा सकता है कि वंई 

हवय॑ झपने पैरों में झ्ाप कुल्हाड़ी मारने को तेयार है! भगवद्गीता में इसी तर्व का 


कमंविपाक और आत्मह्वातंत्र्य । र्ष्दरै 


उछ्लेख यों किया गया हू “न हिनहत्यात्मना55त्मान ?--जो स्वयं अपना घांत॑ आप 
ही नहीं करता, उसे उत्तम गति मिलती है ( गी. १३. २८); और दासवोध में भी 
इसी का स्पष्ट अनुवाद किया गया ह (दा.बो. १७. ७. ७-१० ) । यद्यपि देख 
पड़ता है कि मनुष्य कर्म-सृष्टि के अभेद्य नियमों से जकड़ कर बेंत्रा दुआ है, तथापि 
स्वभावत: उसे ऐसा सालूस होता है कि में किसी काम को स्वतंत्र रीति से कर 
सऊकूँगा । अनुभव के इस तत्व को उपपत्ति ऊपर कहे अनुसार बद्म-सृष्टि को जड़-सृष्टि 
से भिन्न माने बिना किसी भी अन्य रीति से नहीं बतलाई जा सकती । इसलिये जो 
अध्यात्मशासत्र को नहीं मानते, उन्हें इस विषय में या तो मनुष्य के नित्य दासत्व 
को मानना चाहिये, या प्रवृत्ति-स्वातन्थ्य के प्रश्ष को अगम्य समरू कर यों ही छोड 
देना चाहिये; उनके लिये कोई दूसरा मार्ग नहों हू । अत वेदान्त का यह सिद्धान्त 
हूँ कि जीवात्मा आर परमात्मा मूल में एकरूप हूं ( बेस, शांभा. २. ३. ४०) 
ओर इसी सिद्धान्त के अनुसार प्रवृत्ति-स्वातंभ्य या इच्छा-स्वातंभ्य की उक्त उपपत्ति 
बतलाई गई ह। परन्तु जिन्हें यद्द अत मत मान्य नहीं ६, अथवा जो भक्ति के 
लिये हत का रवीकार किया करते हैं, उनका कथन हूं कि जीवात्सा का यह सामय्य 
ध्वयं उपका नहों है, बल्कि यह उसे परमेश्वर से प्राक्ष होता हू। तथापि “न ऋते 
श्रान्तस्‍्य सख्याय देवा: ” ( ऋ., ४. ३३. ११ )--जो मनुष्य थकने तक प्रयत्न नहीं 
करता उसे ईश्वर सहायता नहीं देता--ऋग्वेद के इस तत्वानुसार यह कहा जाता है 
कि जीवात्मा को यह सामय्य प्रात करा देने के लिये पहले स्वयं ही प्रयत्न करना 
चाहिये, अर्थात्‌ आझात्म-प्रयत्न का आर पर्याय से आत्म-स्वातंत््य का तत्त फिर भी 
स्थिर बना ही रहता है ( वेध, २. ३. ४१, ४२; गी. १०. ५ ओर १० )। अधिक 
क्या कहें, बाद्॒धर्मी लोग आत्मा का या परत्रह्म का अस्तित्व नहीं मानते; ओर 
यद्यपि उनको ब्रह्म जान तथा आत्मज्ञान मान्य नहीं हु, तथापि उनके धम्मंभ्रथों में 
यही उपदेश किया गया दे कि “ अत्तना ( आत्मना ) चादय७त्तानं ”--अपने आप 
को हवय॑ अपने द्वी प्रयत्व ले ठीक राह पर लाना चाहिये। इस उपदेश का समर्थन 
करने के लिये कद्दा गया है किः-- 


भत्ता (आत्मा) हि अत्तनो नाथों अत्ता हि अत्तनों गाते । 

तस्मा सञ्ञमयधत्ताण अछ्स (अछ्) भद्द व वाणिजों ॥ 
हम ही खुद अपने स्वामी या मालिक हूं आर अपने आत्मा के लिवा हमें तारने 
वाला दूधरा कोइ नहीं ६; इसलिये जित प्रकार कोई व्यापाते अपने उत्तम घोड़े का 
सयभन करता हू, उता प्रकार हमे अपना संयमन आप ही भी भांति करना चाहये.! 
६ धम्मपद्‌, ३८० ); ओर गीता की भाँति आत्म-स्वातंभ्य के अस्तित्व तथा उसकी 
आवश्यकता का भी वन किया गया है (देखा महापरिनेब्बाणुसुत्त २३३-३५)। 
आधेनोतेक फ्रेंच पंडित कोट की भी गणना इली वर्ग में करनी चाहिये; क्यों+ि 


पयापि वह किली भी अध्यात्म-वाद को नहीं मानता, तथापि बह बिना किसी उपपत्ति 
भी, २. ३६ 


श्धरे गीतारहस्य अथवा कमेयोगशा्र । 


के ही केवल! प्रत्यकज्षसिद्ध कह कर इस बात को अवश्य मानता ई, कि प्रयत्न से 
मनुष्य अपने आचरशा ओर परिस्थिति को सुधार सकता है । 

यद्यपि यह सिद्ध हो चुका कि कर्मपाश से मुक्त द्यो कर सर्वभतान्तर्गत एक 
आत्मा को पहचान लेने की जो आध्यात्मिक परणावस्था है उसे प्राप्त करने के लिये 
ब्रह्मात्मेक्य-ज्ञान ही एकमात्र उपाय है और इस ज्ञान को प्राप्त कर लेना हमारे 
आधिकार की बात हैं, तथापि स्मरण रहे कि यह स्वतंत्र आत्मा भी अपनी छाती 
पर लद़े हुए प्रकृति के बोक को एकदम अर्थात्‌ एक दी क्षण में अलग नहीं कर 
सकता । जते कोई कारीगर कितना ही कुशल क्यों न हो परन्तु वच्द हथियारों के 
बिना कुछ काम नहीं कर सकता और यदि इथियार खराब हो तो उन्हें साफ करने 
में उसका बहुत सा समय नष्ट हो जाता है, वसा ही जीवात्मा का भी हाल है। 
ज्ञानप्राप्ति की प्रेरणा करने के लिये जीवात्मा स्वतंत्र तों अवश्य है; परन्तु वह 
तात्तिक दृश्टि से मूल में निगंणा आर केवल है, अथवा सातवें प्रकरण में बतलाये 
अनुसार नेत्रयुक्त परन्तु लगड़ा है ( मध्य. ३. २; ३; गी. १३. २० ), इसलिये उक्त 
प्रेरगा के अनसार कर्म करने के लिये जिन साधनों की आवश्यकता होती है ( जैसे 
कुम्दार को पह्िये को आवश्यकता होती है ) वे इस आत्मा के पास स्वयं अपने 
नहीं होते--जो साधन उपलब्ध हूं, जसे देह ओर बुद्धि आदि इन्द्रियोँ, वे सब 
मायात्मक प्रकृति के विकार हैं । अतएवं जीवात्मा को अपनी मक्ति के लिये भी 
प्रारूुध-कमा नुसार प्राप्त देहेन्द्रिय आदि सामग्ग्री ( साधन या उपाधि ) के द्वारा ही 
सब काम करना पड़ता हू । इन साधनों में बद्धि मुख्य हू इसलिये कुछ काम करने 
के लिये जीवात्मा पहले बुद्धि को द्वी प्रेरणा करता हैं । परन्तु पर्वेकर्मानुसार और 
प्रक्रति के स्वभावानुसार यह को६ नियस नहों कि यह बुद्धि हमेशा शुद्ध तथा 
सात्तिक द्वी दी | इसलिये पहल त्रिगुणात्मक प्रकृति के प्रपच स मृक्त हो कर इस 
बुद्धि को अन्तमभुंख, शुद्ध, सात्तविक या आत्मनिष्ठ द्ोना चाहिये; अर्थात्‌ यह बुद्धि 
ऐसी होनी चाहिये कि जीवात्मा की प्रेरणा। को साने, उसकी आज्ञा का पालन करे 
ओर उन्हीं कर्मो को करने का निश्चय करे कि जिनसे आत्मा का कल्याण हो। 
ऐसा दोने के लिये दीवकाल तक वेराग्य का अभ्यास करना पड़ता है । इतना 
होने पर भी भूख-प्यास आदि देहथम और संचित कमी के वे फल, जिनका भोगना 
आरभ द्वो गया हे, सूत्य-समय तक छूटते दी नहीं। तात्पय यह है कि यद्यपि उपाधि- 
बद्ध जीवात्मा देह्वेन्द्रियों को मोच्चानुकूल कम करने को प्रेरणा करने के लिये स्वतंत्र 
>#, तथापि प्रकृति द्वी के द्वारा उसे सब काम कराने पड़ते हैं, इसलिये उतने भर 
के लिये ( कुम्दार आदि कारीगरों के समान ) वह परावलम्बी हो जाता | और उसे 
देइन्द्रिय आदि हथियारों का पहले शुद्ध करके अपने अधिकार में कर लेना पड़ता 
हूं ( बेस. २.३६-४० ) । यह कास एकदम नहीं हो सकता, इस धीरे धीरे करना 
चाहिये; नहीं तो चमकने आर भडुकनेवाले घोड़े के समान इन्द्रियं| बलवा करने 
'लगेंगी ओर महुंष्य को धर दबावेंगी। इसी लिये भगवान्‌ ने कहा है कि इन्द्रिय- 
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मिप्र॒ह करने के लिये बुद्धि को ध्रति या घेर्य की सहायता मिलनी चाहिये ( गी. 
६.२५ ); और आगे झठारहवें अध्याय ( १८.३३-३५ ) में बुद्धि की भोति धृति के 
भी--सात्तिक, राजस और तामस--ताीन नेसर्गिक भेद बतलाये गये है । इनमें से 
तामस ओर राजस को छोड़ कर व॒द्धि को सात्विक बनाने के लिये हन्द्रिय-निप्रह करना 
पड़ता है; और इसी से छठवें अध्याय में इसका भी संक्षिप्त वशंन किया है कि ऐसे 
इन्द्रिय-निप्रहाभ्यास-रूप योग के लिये उचित स्थल, आसन और आहार कोन कोन 
से हैं । इस प्रकार गीता ( ६.२५ ) में बतलाया गया है कि “शनेः शनेः” अम्यास 
करने पर चित्त स्थिर हो जाता है, इन्द्रियाँ वश में हो जाती हैं आर आगे कुछ 
समय के बाद ( एकदम नहों ) ब्रह्मात्सक्य-शञान होता है, एवं फिर “ आत्मवस्तं न 
कर्माणि निवध्नन्ति धनंजय ”? -- उस ज्ञान से कर्म-बन्धन छूट जाता है (गी. ४. 
३८-४१ )। परन्तु भगवान्‌ एकान्त में योगाभ्यास करने का उपदेश देते हैं (गी. 
६-१० ), इससे गीता का तात्पय यह नहों समझ लेना चाहिये कि संसार के सब 
व्यवहारों को छोड़ कर योगाभ्यास में ही सारी आयु बिता दी जावे। जिस प्रकार 
कोह व्यापारी अपने पास की पूँजी से ही--चाहे वह बहुत थोड़ी ही क्‍यों न 
हो--पहले धीरे धीरे व्यापार करने लगता ह आर उसके द्वारा अन्त में अपार 
संपात्ति कमा लेता है, उसी प्रकार गीता के कर्मयोग का भी हाल हैं। अपने से 
जितना हो सकता है उतना ही इन्द्रिय-निग्रह करके पहले कर्मयोग को शुरू करना 
चाहिये ओर इसी से अन्त में अधिकाधिक इन्द्िय-निग्रह-सामर्थ्य प्राप हो जाता है; 
तथापि चोराहे में बेठ कर भी योगाश्यास करने से काम नहों चल सकता, क्योंकि 
इससे बुद्धि को एकाग्रता की जो आदत हुई होगी उपके घट जाने का भय होता 
हैं। इसलिये कर्मयोग का नित्य आचरणा करते हुए कुछ समय तक हमेशा या कभी 
कभी एकान्त का सेवन करना भी आवश्यक हे (गी. १३.१०) | इसके लिये संसार 
के समस्त व्यवहारों को छोड़ देने का उपदेश भगवान्र ने कहीं भी नहीं दिया है; 
प्रत्युत सांसारिक ब्यवद्दारों को निष्काम-बुद्धि से करने के लिये ही हान्द्रिय-निग्रष्ट का 
अभ्यास बतलाया गया है; और गीता का यही कथन है कि इस इन्द्रिय-निग्रहट के 
साथ साथ यथाशक्ति निष्काम कर्मंयोग का भी आचरणा प्रत्येक मनुष्य को हमेशा 
करते रहना चाहिये, पूर्णा इन्द्रिय-निम्रह के सिद्ध होने तक राह देखते बेठे नहीं 
रहना चाहिये। मेश्युपनिषद में और महाभारत में कहा गया है कि यदि कोई 
मनुष्य बुद्धिमानू ओर निग्रह्दी हो, तो वह इस प्रकार के योगाभ्यास से छः मइीने में 
साम्यबुद्धि प्राप्त कर सकता है ( मै. ६.२८; मभा. शां. २३६.३२; अश्व. अनुगीता. 
3६. ६६ ) | परन्तु भगवान्‌ ने जिपछ साविक, सम या आत्मनिष्ठ बुद्धि का वर्णन 
किया है, वह बहुतेरे लोगों को छः महीने में क्या, छः वर्ष में भी प्राप्त नहीं हो 
सकती; और इस अभ्यास के अपूर्ण रह जाने के कारण इस जस्म में तो पूरी सिद्धि 
होगी ही नहीं, परन्तु दूसरा जन्म ले कर फिर भी पहले से बच्ची अभ्यास करना 
पड़ेगा और इस जन्‍म का अभ्यास भी पूर्वजन्म के अभ्यास की भाँति अधूरा रह 
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जायगा, इसलिये यह श्टा उत्पन्न होती है कि ऐसे मनुष्य को पूर्ण सिद्धि कभी 
मिल ही नहीं सकती; फलतः ऐसा भी मालूम होने लगता हे कि कर्मयोग का 
आचरणा करने के पूर्व पातंजल योग की सहायता से पूर्ण निर्विकल्प समाधि लगाना 
पहले सीख लेना चाहिये। अर्जुन के मन में यही शद्झा उत्पन्न हुई थी और उसने 
गीता के छठवें अध्याय ( ६.३७-३६ ) में भ्रीकृष्ण से पूछा है कि ऐसे प्रसंगों पर 
मनुष्य को कया करना चाहिये । उत्तर में भगवान्‌ ने कद्दा है कि आत्मा अमर होने 
के कारण उस पर लिंग-शरीर द्वारा इस जन्म में जो थोड़े बहुत सस्कार होते हैं, 
वे आगे भी ज्यों के त्यों बने रहते हैं, तथा यह “ योगश्रष्ट ” पुरुष, अर्थात्‌ कर्मयोग 
को पूरा न साध सकने के कारणा उससे अष्ट होनेवाला पुरुष, अगले जन्म में अपना 
प्रयत्न वहीं से शुरू करता है कि जहाँसे उसका अभ्यास छूट गया था और ऐसा 
होते होते क्रम से “ अनेकजन्मसंसिद्धस्ततों याति पशं गतिम्‌ ” ( गी. ६-४५ )-- 
अनेक जन्मों में पूर्णा सिद्धि हो जाती हैं एवं अन्त में उसे मोक्ष प्राप्त हो जाता है । 
इसी सिद्धान्त को लक्ष्य करके दूसरे अध्याय सें कह्दा गया हैं कि “ स्वत्पमप्यस्य 
धर्मस्य त्रायते महतो भयात्‌ ” ( गी. २,४० ) -- इस धर्म का अर्थात्‌ कर्मयोग 
का ध्वव्प आचरगणा भी बड़े बड़े संकटों से बचा देता है । सारांश, मनुप्य का आत्मा 
मूल में यद्यपि स्वतंत्र है तथापि मनुष्य एक ही जन्म में पूर्णा सिद्धि नहीं पा सकता, 
क्योंकि पूर्व कर्मों के अनुसार उसे मिली हुईं देह का प्राक्षतिक स्वभाव अशुद्ध होता 
#। परन्तु इससे “ नात्मानमवमन्थेत पूव्राभिरसमृद्धिमिः ” ( सु. 9. १३७ )-- 
किसी को निराश नहीं होना चाहिये; और एक ही जन्म में परम सिद्धि पा जाने के 
दुराग्रह् में पड़ कर पातअल योगाभ्यास सें, अर्थात्‌ इन्द्रियों का ज़वर्दश्ती दमन करने 
में ही सब आयु वृथा खो नहों देनी चाहिये। आत्मा को कोई जद्दी नहीं पड़ी है, 
जितना आज हो सके उतने ही योगबल को प्राप्त करके कर्मयोग का आचरण शुरू 
कर देना चाहिये, जिससे धीरे धीरे बुद्धि अधिकाघधिक सालिदः तथा शुद्ध होती 
जायगी और कर्मयोग का यह स्वव्पाचरणा--नहीं, जिज्ञासा भी--मनुष्य को झागे 
ढकेलते ढकेलते अंत में आज नहीं तो कल, इस जन्म में नहीं तो दूसरे जन्मों में, 
उसके आत्मा को प्र॒गाबद्धा-प्राप्ति करा देंगा। इसी लिये भगवान्‌ ने गीता में साफ 
कहा है कि कर्मयोग में एक विशेष गुण यह है कि उसका स्वल्प से भी हवल्प 
झाचरगणा कभी व्यर्थ नहों जाने पाता ( गी. ६. १५ पर हमारी टीका देखो )। मनुष्य 
को उचित है कि वह केवल इसी जन्म पर ध्यान न दे ओर घीरज को न छोड़े, 
किन्तु निष्काम कर्म करने के अपने उद्योग को स्वतंत्रता से ओर धीरे धीरे यथाशक्ति 
जारी रखे । प्राक्तन संस्कार के कारण ऐसा मालूम होता है कि प्रकृति की गाँठ 
हम से ईंस जन्म में आज नहीं छूट सकती; परन्तु वही बन्धन क्रम क्रम से बढ़नेवाले 
कर्मयोग के अभ्यास से कल या दूसरे जन्मों में आप ही आप दीला हो जाता है, 
और ऐसा होते होते “ बचूनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्मां प्रपच्यते ” (गी. ७. १६)-- 
कभी न कभी पर्णा ज्ञान की प्राप्ति होने से प्रकृति की गाँठ या पराधीनता छूट जाती 
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है एवं आत्मा अपने मूल की पूर्णो निर्गुण मुक्तावस्था को अथात्‌ माक्त-दशा को 
पहुँच जाता है। मनुष्य क्या नहीं कर सकता है ? जो यह कद्ावत प्रचालेत है कि 
८ नर करनी करे तो नर से नारायण होय ” वह वेदान्त के उक्त सिद्धान्त का ही 
अनुवाद है; ओर इसी लिये योगवासिष्ठकार ने मुमुत्तु प्रकरण में उच्चोग की ख़ब 
प्रशंसा की है तथा असन्दिग्ध रीति से कह्दा है कि अन्त में सब कुछ उद्योग से ही 
मिलता है (यो. २. ४७. १०--१८ ) । 

यह सिद्ध हो चुका कि ज्ञान-प्राप्ति का प्रयत्न करने के लिये जीवात्मा मूल में 
स्वतंत्र है आर स्वावलम्बनपूर्वक दीघोधोग से उसे कभी न कभी प्राक्तन कर्म के 
पंजे सं छुटकारा मिल ही जाता हूं। अब थोड़ा सा इस बात का स्पशटोकरण आर 
हो जाना चाहिये, कि कर्म-न्य किले कहते हैं आर वह कब होता है । कर्म-क्षय का 
अर्थ ह--सब कर्मों के बन्धनों से पूर्ण अथात्‌ निःशेष मुक्ति होना। परन्तु पहले कह 
आये हैं कि कोई पुरुष ज्ञानी भी हो जाय तथापि जब तक शरीर है तब तक सोना, 
बैठना, भूख. प्यास इत्यादि कर्म छूट नहों सकते, और प्रारब्ध कर्म का भी बिना 
भोगे क्षय नहों होता, इसलिये वह आग्रह से देह का त्याग नहीं कर सकता । इस 
में सनन्‍देद नहों कि जान होने के पर्व किये गये सब्र कर्मों का नारा ज्ञान होने पर 
हो जाता ह; परन्तु जब कि ज्ञानी पुरुष को याव्रजीवन ज्ञानोत्तर-काल में भी कुछ 
न कुछ कर्म करना ही पड़ता है, तब ऐसे कर्मी से उसका छुटकारा केसे होगा? 
और, यदि छुटकारा न हो तो यह शंका उत्पन्न होती है कि फिर पूर्वकर्म-क्षय या आगे 
मोक्ष भी नहीं होगा । इप पर वेदान्तशाख्र का उत्तर यह है, कि ज्ञानी मनुष्य की 
नाम-रूपात्मक देह को नाम-रूपात्मक कमी से यद्यपि कभी छुटकारा नहीं मिल सकता, 
तथापि इन कर्मों के फलों को अपने ऊपर लाद लेने या न लेने में आत्मा पू्ों रीति से 
स्वतंत्र हूं; इसलिये यदि इन्द्रियों पर विजय प्राप्त करके कर्म के विषय में प्राणिमात्र 
की जो आसक्ति होती है केवल उसका ही क्षय किया जाय, तो ज्ञानी मनुष्य कम 
करके भी उसके फल का भागी नहीं होता | कर्म स्वभावतः अंध, अचेतन या मृत 
होता है; वह न तो किसी को स्वयं पकड़ता है और न किसी को छोड़ता ही है; 
वह स्वयं न प्रच्छा हूँ, न बुरा | मनुष्य अपने जी को इन कर्मों में फँसा कर इन्हें 
अपनी आसक्ति से अच्छा या बुरा, और शुभ या अशुभ बना लेता है। इसालिये 
कहा जा सकता है कि इस ममत्व युक्त आसाक्ति के छूटने पर कर्म के बन्धन झाप 
ही टूट जाते हैं; फिर चाहे वे कर्म बने रहें या चले जाये। गीता में भी स्थान- 
स्थान पर यही उपदेश दिया गया ह किः- सच्चा नेष्कम्य इसी में हू, कर्म का त्याग 
करने में नहीं ( गीता. ३. ४); तेरा अधिकार केवल कर्म करने का है, फल का 
मिलना न मिलना तेरे अधिकार की बात नहीं है ( गी. २. ४७); “ कर्मेखिये: कर्म- 
योगमसक्तः ” ( गी. ३. ७ )--फल की आशा न रख कर्मेन्िद्ियों को कर्म करने दे; 
“ त्यक्त्वा कर्मफलासंगम्‌ ” ( गी. ४. २० )--कर्मफल का त्याग कर, “ सर्वभूता- 
त्ममूतात्मा कु न्नपि न लिप्यते ” ( गी. ५. ७ )--जिन पुरुषों की समस्त प्राणियों 
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में समबुद्धि हो जाती है उनके किये हुए कर्म उनके बन्धन का कारण नहीं 'हो सकते; 
८ सर्वकर्मफलत्यागं कुक” ( गी. १२. ११ )--सब कर्मफलों का त्याग कर; “ कार्य- 
मित्येव यत्करम नियतं क्रियते ” ( गी. १८. £ )--केवल कत्तेव्य समझ कर जो प्राप्त 
कर्म किया गाता है वही सात्तिक है; “ चेतसा सर्वकर्माशी मयि संन्यध्य ”” (गी 
१८.५७) सब कर्मों को मुझे अर्पणा करके बतांव कर। इन सब उपदेशों का रहृष्य वही 
हैं जिसका उछेख ऊपर किया गया है । यह एक स्वतंत्र प्रश्न है कि ज्ञानी मनुष्यों 
को सब व्यावहारिक कर्म करना चाहिये या नहों | इसके सम्बन्ध में गीताशाख का 
जो सिद्धान्त है उसका विचार अगले प्रकरशा में किया जायगा । अभी तो केवल 
यही देखना है के ज्ञान से सब कममो के भस्म हो जाने का अथे क्‍या है; और ऊपर 
दिये गये वचनों से इस विषय के सम्बन्ध से गीता का जो अभिप्राय हू, वह भल्री 
माँति फ्राट हो जाता है। व्यवहार में भी इसी न्याय का उपयोग किया जाता ह। 
उदाइरणाथे, यदि एक मनुष्य ने किसी हसरे मनुष्य को शोखे से धक्का दे दिया 
तो हम उसे उजड्ठ नहों कहते । इसी तरह यदि दुर्घटना से किसी की सत्यु हो 
जाती हू तो उसे फोजरारी कानुन के अनुसार खन नहीं समझते । अप्ने से घर जल 
जाता है अथवा पानी से रकड़ों खेत बह जाते हें, तो प्रा अभि और पानी को कोई 
दोषी समझता ह्॒ृ्‌ ? केवल कमा की ओर हेखे तो मनुष्य की दृष्टि से प्रत्यक कर्म में 
कुछ न कुछ दोष या अवबगुगा अवश्य ही मिलेगा “ सर्वारभा हि दोषेगा घूमेनाप्नमि- 
रिवाबृताः ” ( गी. १८. ४८ ) | परन्तु यह वह दोष नहों है कि जिसे छोड़ने के 
लिये गीता कहती है । सनुप्य के किसी कर्स को जब हम अच्छा या बुरा कहते हें, 
तब यह अच्छाएन या बुरापन यथार्थ सें उस कर्म में नहीं रहता, किनत कर्म करनेवाले 
मनुष्य की वुद्धि में रहता है। इसी बात पर ध्यान दे कर गीता ( २. ४४-५१ ) में 
कहा है कि इन कर्मों के बुपन को दर करने के लिये कत्तो को चाहिये कि वह 
ऋपने मन ओर बुद्धि को शुद्ध रखे; और उपनिषदों में भी कर्ता की बुद्धि को ही 
प्रधानता दी गईं है, जसेः-- 


मन एव मनुष्याणां कारण बन्धमोक्षयो: | 
बन्धाय विषयासगि मोक्ष निर्विषय स्म्रतम ॥ 


८“ मनुष्य के ( कर्म से ) बंधन या मोक्ष का मन ही ( एव ) कारणा है; मन के 
विषयासक्त होने से बंधन, और निष्काम या निर्विषय अर्थात्‌ निःसंग होने से 
मोक्ष होता है ” (मत्यु. ई. ३४७; अम्तबिन्दु.२ ) । गीता में यही बात प्रधानता से 
बतल्लाई गई ह॑ कि, बरह्मयात्यक्य-ज्ञान से बुद्धि की उक्त साम्यावस्था केसे प्राप कर लेनी 
चाहिये। इस अवस्था के प्राप्त हो जाने पर कर्म करने पर भी पूरा कर्म-ज्षय हो जाया 
करता ह । निरमि होने से अर्थात्‌ संन्यास ले कर अप्निद्दोत्र आदि कर्मी को.छोड़ देने 
से, अथवा अझक्रिय रहने से अर्थात्‌ किसी भी कर्म को न कर चुपचाप बैठे रहने से, 
कर्म का क्षय नहीं होता ( गी. ६ई. १) | चाहे मनुष्य की इच्छा रहे या न रहे, 
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परल्तु प्रकृति का चक्र हमेशा घूमता ही रहता हई जिसके कारणा मनुष्य को भी 
उसके साथ झवश्य ही चलना पडेगा ( गी. ३. ३३; १८. ६० )। परन्तु अज्ञानी 
जन ऐसी ध्थिति में प्रकृति की पराधीनता में रह कर जैसे नाचा करते हैं, बसा न 
करके जो मनुष्य अपनी बुद्धि को इन्द्रिय-निम्रह के द्वारा स्थिर एवं शुद्ध रखता हे 
आर सृष्टिकम के अनसार अपने हिस्से के ( प्राप्त ) कर्मों को केवल कर्तव्य सम 
कर अनासक्त बुद्धि से एवं शांतिपुवेक किया करता हूँ, वहद्दी सच्चा विरक्त #, वह्दी 
सच्चा स्थितप्रज्ञ हूं आर उसी को बरह्मपद पर पहुचा हुआ कहना चाहिये (गी 
७; ४. २१; ५. ७-६; १८. ११ ) | यदि काई ज्ञानी पुरुष किसी भी व्यावहारिक 
कर्म को न करके संन्यास ले कर जंगल में जा बढ़े; तो इस प्रकार कर्मो को छोड़ देने 
से यह समझना बड़ी भारी भूल हु, कि उसके कर्मो का क्षय हो गया (गी. ३. 
४ )। इस तत्त्व पर हमेशा ध्यान देना चाहिये, कि कोई कम करे या न करे, परन्तु 
उसके कर्मो का ज्ुय उसकी बुद्धि की लाम्यावस्था के कारण होता है, न कि कर्मों को 
छीडने से या न करने से । कम-क्य का जच्चा स्वरूप दिखलाने के लिये यह उदाइरण 
दिया जाता हु, कि जिस तरह आमने ले लकड़ी जल जाती है उसी तरह ज्ञान रे 
सब कर्म भस्म हो जाते हू; परन्तु इसके बदले उपनिषद्‌ मे ओर गीता सें दिया 
गया यह दृष्ठान्त अधिक समपक हूं, के 'जेस तरह कमलपन्न पानी में र॒ष्ठ कर भी 
पानी से अआलिप्त रहता हू, उसी तरह ज्ञानी पुरुष को-अथांत ब्रह्माप॑ण करके 
अथवा आसक्ति छोड़ कर कम करनेवाले फो--कर्मो का लेप नहीं होता (छां.७.१४- 
३; गी, ५. १० )। कर्स स्वरूपतः कभी जलते ही नहीं; आर न उन्हें जलाने की 
कोई आवश्यकता हू । जब यह बात लिद्ध है कि कम नाम-रूप है आर नाम-रूप 
दृश्य प्रष्टि है, तब यह समस्त दृश्य सृष्टि जलेगी केले ?! ओर कदादचित्‌ जल भी 
जाय, तो सत्काय-वाद के अनुसार लिफ यह्दी होगा कि उसका नाम-रूप बदल 
जायगा। नाम-रूपात्मक कम या माया हमेशा बदलती रहती हूं इसलिये मनुष्य 
अपनी रुचि के अनुसार नाम-रूपों में जले ही परिवतंन कर ले; परन्तु इस बात को 
नहीं भूलना चाहिये कि वह चाहे कितना भी ज्ञानी हो परन्तु इस नाम-रूपात्मक 
कम या झाया का समूल नाश कदापि नहीं कर सकता । यह कास केवल परमेश्वर 
से ही हो सकता है ( वेसू, ४. ४. १७ )। हैं, मूल में इन जड़ कर्मों में भलाई 
बुराई का जो बीज है ही नहीं आर जिसे मनुष्य उनमें अपनी ममत्व बुद्धि से उत्पन्न 
किया करता है, उसका नाश करना मन॒ष्य के हाथ में है; ओर उसे जो कुछ जलाना 
है वह यही वस्तु है। सब प्राणियों के विषय में समबु/द्ध रख कर अपने सब ब्यापारों 
की इस ममत्वबुद्धि को जिवने जला ( नष्ट कर ) दिया ह, वच्दी धन्य है वह्दी कृत 
कल ओर मुक्त है; सब कुछ करते रहने पर भी, उसके सब कम ज्ञानापक्‍्नि से दुग्ध 
समझे जाते हैं ( गी. ७. १६; १८. ५६ )। इस प्रकार कमी का दग्ध दोना मन की 
निर्वेषयता पर और अद्यात्मैक्य के अनभव पर ही सर्वथा अवलम्बित है; झतएव 
प्रगट है कि जिस तरह झाग कभी भी उत्पन्न दो परन्तु वह दहन करने का अपना 
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धर्म नहीं छोड़ती, उसी तरह ब्रह्मात्मक्य-ज्ञान के होते 'ही कर्मज्य-रूप परिशास 
के होने में कालावधि की ग्रतीज्षा नहीं करनी पड़ती--ज्योंद्दी ज्ञान हुआ कि उसी 
क्षण कर्म-क्षय हो जाता है। परन्तु अन्य सब कालों से मरणा-काल इस सम्बन्ध में 
अधिक महत्व का माना जाता है; क्योंकि यह आय के बिलकुल अन्त का काल ह, 
आर इसके पूर्व किसी एक काल में ब्रह्मज्ञान से अनारब्ध-संचित का यदि ज्ञय हो 
गया हो तो भी प्रारठ्ध नष्ट नहीं होता । इसलिये यदि यह ब्रह्मज्ञान अन्त तक एक 
समान स्थिर न रहे तो प्रारब्ध करम्मानुप्तार मृत्यु के पहले जो जो अच्छे या बुरे कर्म 
होंगे वे सब सकाम हो जावेंगे आर इनका फल भोगने के लिये फिर भी जन्‍म लेना 
ही पड़ेगा। इसमें सन्देह नहीं कि जो पूरा जीवन्मुक्त हो जाता है उसे यह भय 
कदापि नहीं रहता; परन्तु जब इस विषय का शाख्त्रदृष्टि से विचार करना हो तब 
इस बात का भी विचार अवश्य कर लेना पड़ता हैं,कि मृत्यु के पहले जो ब्रह्मज्ञान हो 
गया था वह कदाचित्‌ मरण-काल तक स्थिर न रह सके। इसी लिये शासत्रकार मृत्यु 
से फ्हले के काल की अपेक्षा मरण-काल ही को विशेष मच्चत्चर्प्ण मानते हैं, और 
यह कहते हूं कि इस समय यानी मत्य के समय ब्रह्मात्मक्य-ज्ञान का अनुभव 
अधश्य होना चाहिये, नहीं तो मोक्ष नहीं होगा। इसी अभिप्राय से उपनिषदों के 
आधार पर गीता में कहा गया हु कि “ अन्तकाल में मेरा अनम्य भाव से स्मरण 
करने पर मनुष्य मुक्त होता है ” ( गी. ८.५) । इस तलिद्धान्त के अनुसार कहना 
पड़ता है कि यदि कोई दुराचारी मनुष्य अपनी सारी आयु दुराचरण में व्यतीत करे 
झोार केवल अन्त समय मे ब्रह्मज्ञान पा जावे, तो वह भी मुक्त हो जाता है।इस 
पर कुछ लोगों का कहना हूँ, कि यह बात यक्तिसड्रत नहीं । परन्तु थोड़ा सा विचार 
करने पर मालूम होगा कि यह बात अनुचित नहीं कच्दी ज। सकती--यह्‌ बिलकुल 
सत्य आर सयुक्तिक हं। वस्तुतः यह संभव नहीं कि जिसका सारा जन्म दुराचार 
में बीता 'हो, उसे केवल रझूत्य-समय में ही ब्रह्मज्ञान हो जावे। अन्य सब बातों के 
समान दल ब्रह्मनिष्ठ होने के लियेमन को आदत डालनी पडती है; और जिसे इस 
जन्म में एक बार भी ब्रह्म|त्मक्य-ज्ञान का अनभव नहीं हुआ हू, उते केवल मरण- 
काल में ही उसका एकदम हो जाना परम दघेट या असम्भव भी है । इसी लिये 
गीता का दूसरा मचहत्त्वपर्णा कथन यह है कि मन को विपय-वासना रह्दचित बनाने के 
लिये प्रत्येक मनुष्य को सदव अभ्यास करते रद्दना चाहिये, जिसका फल यह होगा 
कि अब्तकाल में भी यही स्थिति बनी रह्देणी ओर मुक्ति भी अवश्य हों जायगी 
(गी. ८. ६, ७ तथा २. ७२) । परन्तु शास्त्र की छान बीन करने के लिये मान लीजिये 
कि पूर्व संस्कार आदि कारणों से किसी मनृष्य को केवल मृत्युसमय में ही बद्मज्ञान हो 
गया । ऐसा उदाहरण लाखों और करोड़ों मनुष्यों में एक-आध ही मिल सकेगा। 
चाहे ऐसा उदाहरण मिले या न मिले, इस विचार को एक ओर रख कर इमें यही 
देखना है कि यदि ऐसी स्थिति प्राप्त हो जाय दो क्या होगा । ज्ञान चाहे मरण 
काक्ष में दी क्‍यों न हो, परन्तु इससे मनुष्य के अनारब्ध-संचित का क्षय होता ही है; 
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और इस जन्म के भोग से आरब्ध-संचित का क्षय मृत्यु के समय हो जाता है। 
इसलिये उसे कुछ भी कर्स भोगना बाकी नहीं रह जाता है; और यही सिद्ध होता 
हूं कि वह सब कर्मों से अर्थात्‌ संसार-वक्र स मक हो जाता है। यद्दी सिद्धान्त गीता 
के इस वाक्य में कहा गया है कि “ अपि चेत्‌ सदराचारों भमजते मामनन्यभाक्‌ 
(गी. £. ३० )--यांदे कोइ बड़ा दराचारो मनपष्य भी परमेश्वर का अनन्य भाव से 
स्मरण कर्गा तो वह भी सुक हो जायगा; ओर यह दिद्धान्त संसार के अन्य सब 
धर्मा में भी ग्राह्य माना गया है । * अनन्‍य भाव ? का यही अथे है कि परमेश्वर से 
मनुष्य की चित्तवृत्ति पूर्ण रीति से लीन हो जावे। स्मरण रह कि मुँद्द से तो ' राम 
राम! बड़ाबड़ाते रहूँ और चित्तव्रात्ति दूसरी ही ओर रहे, तो इसे अनन्य भाव नहों 


हुईं, द्ोंद्दी सब्र अनारघ-सांचित का (कदम ज्ञय हो जाता है । यह अवस्था कभी 
भी प्राप्त हो, सदेव इष्ट ही है। परन्तु इसक्रे साथ एक आ्रावश्यक बात यह है कि 
रूत्यु के समय यह स्थिर बनी रहे, ओर यदि पहले प्राप्त न हुई हो तो कम से 
कम मृत्यु के समय अवश्य प्राप्त दो जाय | ऐसा न होने से, हमारे शाख्र॒कारों के 
कथनानुसार, कुछ न कुछ वासना अवश्य ही वार्की रह जायगी जिससे पुनः जन्म 
लेना पड़ेगा और मोज्ञ भी नहं। मिलेगा । 
इसका विचार हो चुका कि कर्म-वन्धन क्या है, कर्म-क्षय किसे कहते हूं, वह 
केसे आर कब होता है। अब प्रश्॑गानुसार इस बात का भी कुछ विचार किया जायगा 
कि जिनके कम-फल नष्ट हो गये हूँ उनकी, ओर जिनके कर्म-बन्धन नहीं छूटे हैं उनको 
मझुत्यु के अनन्तर वदिक धर्म के अनुसार कान सी गति मिलती हू। इसके संबंध में उप- 
निपदों मे बहुत चर्चा की गई ह (छां. ४७. १५; ५. १०; बू. ६-२.२-१६; को. १. २-३) 
जिनकी एकवाक्यता वेदान्तसत्र के चौथे अध्याय के तीसरे पाद में दिखलाई गई हैं । 
परन्तु इन सब चचाओं को यहा बतलाने की कोइ आवश्यकता नहीं है; हमें केवल 
उन्हीं दो मार्गों का विचार करना है जो भगवद्गाता (८. २३-२७ ) में कहे गये 
हूं । ददिक घमं के ज्ञानकागड और कर्मकाणड, दो प्रसिद्ध भेद हैं | कर्मकाणड का 
मूल उद्देश यह हूँ कि सर्य, अग्नि, इन्द्र, वरुण, रुद्र इत्यादि वद्िक देवताओं का 
ज्ञद्वारा पूजन किया जावे. उनके प्रसाद से इस लोक में पुत्र पोन्र-आदि सनन्‍्तति तथा 
गो, अश्व, घन, धान्य आदि संपत्ति प्राप्त कर ली जावे और अन्त में मरने पर सद 
गति प्राप्त होवे । वर्तमान काल में यह यज्ञ-याग आदि श्रांत्यम प्रायः लुप हो गया 
हूं, इससे वक्त उद्देश को दिद्ध करने के लिये लोग देव-भक्ति तथा दान-घर्म आदि 
शास्त्रोक्त पुरय-कर्म किया करते हूं । ऋग्वेद से स्पष्टतया मालूम होता हइ कि प्राचीन 
काल में लोग, न केवल स्वार्थ के लिये बल्कि सब समाज के कण्पाण के लिये भी, 
यज्ञ द्वारा ही दृवताओं की आराधना किया करते थे। इस काम के लिये जिन इन्द्र आदि 
देवताओं की झनुकलता का सम्पादन करना आवश्यक है, उनकी स्तुति से ही ऋषेद 
के सृक्त भरे पड़े है और स्थल-स्थल पर ऐसी प्रार्थना की गई है, कि “ है देव ! 
भसीगर 3७ 
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हमें सन्‍्तति ओर सम्रद्धि दो, ” “ हमें शतायु करो ”, “ इमें, हमारे लड़कों-बच्चों 
को और हमारे वीर पुरुषों को तथा हमारे जानवरों को न मारो ”'#। ये यज्ञ-याग 
तीनों वेदों में विह्ित हैं इसलिये इस मार्ग का पुराना नाम ' त्रयी धर्म ? हैं; और 
बाद्वण्ग्रेथों में इन यह्लों की विधियों का विस्तृत वगोन किया गया हूं। परन्तु मिश्र 
भि्ष ब्राह्मगाग्रेयों में यज्ञ करने की भिन्न भिन्न विधियाँ हें इससे आगे शंका होने 
लगी कि कान सी विधि ग्राह्म हैं; तब इन परस्पर-विरुद्ध वाक््यों की एकवाक्यता 
करने के लिये जेमिनि ने अर्थ-निशायक नियमों का संग्रह किया । जमिनि के इन 
नियमों को ही मामांसात्त्र या पूर्व-मीमांसा कद्दते हैं, ओर इसी कारण से प्राचीन 
कर्मकायड को मीमांसक मार्ग नाम मिला तथा हमने भी इसी नाम का इस ग्रन्थ में 
कई बार उपयोग किया ह क्योंकि आज कल यही प्रचलित हो गया हह। परन्तु स्मरण 
रहे कि यद्यपि “ मीमांसा ” शब्द ही आगे चल कर प्रचलित हो गया है, तथापि 
यज्ञ-याग का यह मार्ग बहुत प्राचीन काल से चलता आया है । यही कारण है 
कि गीता में ' मीमांसा ' शब्द कहीं भी नहीं आया है किनन्‍त इसके बदले “' त्रयी 
धर्म ” (गी. &. २०, २१) या * त्रयी विद्या ' नाम आये हैं। यज्ञ-याग आदि श्रौत- 
कर्म-प्रतिषादक ब्राह्मणप्रंथों के बाद आरशयक और उपनिषद बने। इनमें यह प्रति- 
पादन किया गया कि यज्ञ-्याग आदि कर्म गौण है और ब्रह्मज्ञान ही ४ ह इसलिये 
इनके धर्म को “ ज्ञानकायड ” कहते हूं । परन्तु भिन्न भिन्न उपनिषदों मे भिन्न भिन्न 
विचार हूं इसलिये उनकी भी एकवाक्यता करने की आवश्यकता हुई, और इस 
कार्य को बादरायणाचार्य ने अपने वेदान्तसूत्र भें किया । इस ग्रन्थ को ब्रह्मसन्र, 
शारोरसन्न या उत्तरमीसांसा कहते हूं। इस प्रकार पृवमीमांसा तथा उत्तरमीमांसा क्रम 
से कर्मकाराड तथा ज्ञानकाणाड-टंबंची प्रधान ग्रन्य हूं । वस्तुतः ये दोनों ग्रन्य मल 
में मीमांसा ही के हें अथांत वदिक वचनों के अर्थ की चर्चा करने के लिये ही 
बनाये गये हैं । तथापि आज कल कर्मकारड-प्रतिपादकों को केवल “मीमांसक ' और 
ज्ञानकाणशड-प्रतिपादकों को ९ वेदान्ती' कहते हैं । कर्मकाराडवालों का, अर्थात्‌ मी मां- 
सकों का, कहना है कि श्रोतधर्म में जातुर्मास्य, ज्योतिष्ठोम प्रद्भति यज्ञ-याग आदि कर्म 
ही प्रधान हैं; और जो इन्हें करेगा उसे दी वेदों के आज्ञानुसार मोक्ष प्राप्त होगा । 
इन यजश्ञ-्याग आदि कर्मों को कोई भी छोड़ नहच्ीं सकता । यदि छोड़ देगा तो 
सममभना चाहिये कि वह श्रोत-धर्म से वश्चित हो गया; क्योंकि वैदिक यज्ञ की उत्पत्ति 
सृष्टि के साथ ही हुई हैं और यह चक्र अनादि काल से चलता आया है, कि 
मनुष्य यज्ञ करके देवताओं को तृप्त करे, तथा मनुप्य की पजन्य आदि सब आवश्य- 


# ये मंत्र अतेक स्थलों पर पाये जाते ह, परन्त उन सब को न दे कर यहाँ केवल एक ही 

मन्त्र बतलाना बस द्वरागा, | जा बहत प्रचालत हें | वह यह दर ४ आानस्तोके तनये मा ने 

आया मा नो गोषु मा नो अश्रेषु रीरिप: । वॉरान्मा नो रुद्र भामितों व्धीईविष्मन्त: सद- 
मिस्चा हवामई ”” ( ऋ, १, ११४. ८)। 
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कताओों को देवगणा पूरा करें । आज कल हमें इन विचारों का कुछ महत्त्व मालूम 
नहीं होता क्योंकि यज्ञ-याग रूपी श्रात-धर्म, अब प्रचलित नहीं हू । परन्त गीता- 
काल की स्थिति भिन्न थी जिसके कारण भगवद्वीता (३.१६-२५) में इस यज्ञचक्त 
का महत्व ऊपर कहे अनसार बतलाया गया हूं। तथापि गीता से यह स्पष्ट मालूम 
झोता है कि उस समय भी उपनिषदों में प्रतिपादित ज्ञान के कारण मोज्ष-दृ्टि से 
इन कर्मों को गोणता आ चुकी थी (गी. २. ४१-४६) । यही गोणता अहिंसा-धर्म 
का प्रचार होने पर आगे अधिकापरिक बंढ़ती ही गई । भागवतघर्म में स्पष्टतया 
प्रतिपादन किया गया है कि यज्ञ-याग वदविद्वित हैं तो भी उनके लिये पशुवध नहीं 
करना चाहिये, धानन्‍्य से ह्वी यज्ञ करना चाहिये (देखों मभा. शां. ३३६. १० 
ओर ३३७) | इस कारण (तथा कुछ अंशों में आगे जनियों के भी ऐसे ही प्रयत्न 
करने के कारण ) श्लौत यज्ञमार्ग की आज कल यह दशा हो गई है, कि काशी 
सर्राखे बड़े बड़े धर्म-क्षेत्रों मे भी श्राताप्नेह्दोत्र पालन करनेवाले अप्लिहोत्री बहुत 
ही थोड़े देख पड़ते हैं, ओर ज्योतिष्टोॉम आदि पशु-यज्ञों का होना-तो दस बीस वर्षों 
में कभी कभी सुन पड़ता है । तथापि श्रोतथर्म ही लव वैदिक धर्मों का मूल है 
जिसके कारण उसके विषय में इस समय भी कुछ आदरवुद्धि पाई जाती ६ और 
जैमिनि के सत्र अर्थ-निर्णायकशाख्र के नाते प्रमाण माने जाते हैं । यद्यपि श्रौत- 
यज्ञ-याग आदि धर्म इस प्रकार शिधिल हो गया, तो भी मन्वादि स्मृतियों में वर्शित 
दुसरे यज्ञ--जिन्ह पद्चमहायज्ञ कहते हं--अब तक प्रचलित हैं और इनके सम्बन्ध 
में भी श्रोतयज्ञ-यागचक्र आदि के ही उक्त न्याय का उपयोग होता है। उदाइरणार्य, 
मनु आदि स्मृतिकारों न पँच अष्विंसात्मक तथा निल्य ग्रहयज्ञ बतलाये हैं; जसे 
वेदाध्ययन ब्रह्मययज्ञ है, तर्पण पितृयज्ञ है, होम दृवयज्ञ हू, बलि भूतयज्ञ है ओर 
अतिथि-संतर्पण मनुष्ययज्ञ हैं; तथा गारंस्थ्य-चर्म के विषय में यह भी कहा हूं 
कि दन पांच यज्ञों के द्वारा ऋ्रमानुसार ऋषियों, पितरों, देवताओं, प्राणियों तथा 
मनृष्यों को पहले तृप्त करके फिर किसी शृच्दश्य को स्वयं भोजन करना चाहिये 
(मनु. ३. ६८-१२३) । इन यज्ञों के कर लेने पर जो अन्न बच जाता हू उसको 
“ झमृत ” कहते हूं; और पहले सब मनुष्यों के भोजन कर लेने पर जो अन्न बचे 
उस “विघस ' कहते हूं (मं, ३. २८५) | यह ' अम्त ओर “वेघत्त ' अन्न ही 
ग्रहस्थ के लिये विह्वित एवं श्रेयध्कर हैं । ऐसा न करके कोई सिर्फ अपने पेट के 
लिये ही भोजन पका कर खा जावे, तो वह अध अर्थात्‌ पाप का भक्तण करता हई 
आर वह कया मनस्मृति, क्या ऋग्वेद और गीता, सभी ग्रन्थों में ' अघाशी ' कहा 
गया हूं (ऋ. १०. ११७. ६; मनु. ३. ११८; गी. ३. १३)। इन स्मारत्त पतन्च महायज्ञों 
के सिवा दान, सत्य, दया, अद्विंसा आदि सर्वभूत-हितप्रद अन्य धर्म भी उपनि 
पदों तथा स्मृतिग्रन्थों में ग्रहस्थ के लिये विहित माने गये हैं (तै. १. ११); भौर 
उन्हीं में स्पष्ट खुलासा किया गया है कि कुटुम्ब की घृद्धि करके वश को स्थिर 
रखो-- “४ प्रजातंतुं मा ब्यवच्छेत्सी: ” । ये सब कर्म एक प्रकार के यञ्ञ ही माने 
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जाते हैं और इन्हें करने का कारण तैत्तिरीय संहिता में यह बतलाया गया है, कि 
जन्म से ही ब्राह्मण अपने ऊपर तीन प्रकार के ऋण ले आता हं--एक ऋषि का, 
दूसरा देवताओं का और तीसरा पितरों का । इनमें से ऋषि का ऋण वेदाभ्यास 
से, देवताओं का यज्ञ से और पितरों का पुत्रोत्पाति से चुकाना चाहिये; नहों तो 
उसकी झच्छी गति न होगी (ते. स॑. ६. ३. १०. ५)* | महाभारत (आ. १३) 
में एक कथा हैं कि जरत्कारु ने ऐसा आचरण नहीं किया किन्तु वह विवाह के 
फ्हले ही उम्र तपश्चयां करने लगा, तब संतान-क्षय के कारणा उसके यायावर नामक 
पितर आकाश में लटकते हुए उसे देख पड़े, ओर फिर उनकी आज्ञा से उसने 
अपना विवाह किया । यह भी कुछ नियम नहों हू कि इन सब कर्मोंया यज्ञां 
को केवल ब्राह्मण द्वी करें । वदिक यज्ञों को छोड़ अन्य सब कर्म यथाधिकार खियों ओर 
शुद्रों के लिये भी विष्ित हूं इसलिये स्थतियों में कद्दी गई चातुवंशय-व्यवस्था के 
अनुसार जो कर्म किये जायें वे सब यज्ञ ही हूं; उदाहरणार्थ ज्षत्रियों का युद्ध करना 
भी एक यज्ञ है; ओर इस ग्रकरणा में यज्ञ का यह्दी व्यापक अर्थ विवक्षित है। मनु ने 
कहा हू कि जो जिसके लिये विहित है, वही उसके लिये तप # (११.२३६); और 
महाभारत में भी कहा है कि :-- 


आरंभयज्ञा: क्षत्राश्व हवियज्ञा विशः स्मृताः । 

परिचारयज्ञा: शूद्राश्व जपयज्ञा द्विजातयः ॥ 
“८ झारंभ ( उ्योग ), हवि, सेवा और जप ये चार यज्ञ क्षत्रिय, वेश्य, शूद्द और 
ब्राह्मण इन चार वगों के लिये यथानुक्रम विदित हैं ( मभा. शां. २३७. १२)। 
सारांश, इस सुष्टि के सब मनुष्यों का यज्ञ ही के लिये ब्रह्मदेव ने उत्पन्न किया हू 
( मभा. अनु. ४८. ३; ओर गीता ३. १०; ४. ३९२ )। फलतः चातुवंरय आदि सब 
शात्रोक कम एक प्रकार के यत्र ही हैं आर यदि प्रयेक मनुष्य अपने अपने अधि- 
कार के अनुसार इन शाखोक्त कर्मो था यज्ञों को--धघंधे, व्यवसाय या कर्तब्य-व्यव- 
हार को--न करे तो समूचे. समाज की हानि होगी और संभव है कि अत में 
उसका नाश भी हो जावे। इसलिये ऐसे व्यापक अर्थ से सिद्ध होता है कि लोक- 
सेग्रद्द के लिये यज्ञ की सदेव द्यावश्यकता होती है । 

झब यह प्रश्न उठता है कि यदि वेद ओर चातुवेणर्य आदि धस्मात्तै-व्यवध्था 

के झनुसार गाहस्थों के लिये वहीं यज्ञप्रधान-बृत्ति विहित मानी गईं है कि जो 
केवल कममय है, तो क्या इन सांसारिक कर्मी को धमशासत्र के अनुसार यथा- 
वौधे ( अथात्‌ नीति से आर घम के आज्ञानुसार ) करते रहने से ही कोद सनुप्य 





# तैत्तिरीय संहिता का वचन यह है:-- ““ जायपमानों वै बाह्मगस्त्रिभेर््रणव! 
जायते ब्क्मचर्येगपिभ्यों यश्ञेन देवेभ्य: प्रजया पिठृभथ एक बा अनणों यः पृनत्री यज्जा 
बक्षयारिबासीति * 


कमेविपाक और आत्मस्वातंत्य । २६३ 


जन्म-मरणा के चकर से मुक्त हो जायगा? और यदि कहा जाय कि वह मुक्त हो जाता 
है, तो फिर ज्ञान की बड़ाई ओर योग्यता ही क्या रही ? ज्ञानकांड अथात्‌ उपनिषदों 
का साफ यही कहना है कि जब तक बह्यात्मक्य-ज्ञान हो कर कमे के विषय में 
विरक्ति न हो जाय तब तक नाम-रूपात्मक साया से या जन्म-मरण के चकर से छुटकारा 
नहों मिल सकता; ओर श्रातस्मात-धर्म को देखो तो यही मालूम पड़ता है कि प्रत्येक 
मनुष्य का गाईसट्य धर्म कमप्रधान या व्यापक अर्थ में यज्ञमय हैं | इसके अति- 
रिक्त वेदों का भी कथन है कि यज्ञाथ किय गये कर्म वन्धक नहों होते और यज्ञ से 
ही ध्वगप्रापि होती है। स्वर्ग की चर्चा छोड़ दी जाय: तो भी हम देखते हैं कि 

ब्रह्म देव दी ने यह नियम बना दिया है कि इन्द्र आदि देवताओं के सन्त॒ष्ट हुए बिना 
वर्षा नहों होती आर यज्ञ के बिना दवतागश भी सन्नुष्ट नहीं होते ! एसी अवस्था 
में यज्ञ अर्थात्‌ कर्स शयि बिना मनुष्य की भलाई के होगी ? इस लोक के क्रम 
के विषय में मनुष्मृति, मद्दाभारत, उपनिषद तथा गांदा में भी कहा हू किः-- 


अग्मी प्रास्ताह्वतिः सम्यगादित्यमुपतिष्ठते । 
आदित्याज्ञायते वृष्टिवृष्टरत्े ततः प्रजा: ॥ 


४ यज्ञ में हवन किये गये सब द्रव्य अप्नेद्वारा सूर्य को पहुंचते हैं और सरय से पर्नस्य 
और पजन्य से अज्ञ तथा अन्न से प्रजा उत्पन्न होती हू ” (मनु. ३. ७६; मभा 

पं. २६२. ११; मेत्यु., ६. ३७; गी. ३. १४ ) | ओर, जब कि ये यज्ञ कर्म के 
द्वारा ही होते हें, तब कम को छोड़ देने से काम केसे चलेगा ? यज्ञमय कर्मों को 
छोड़ देने से संसार का चक्र बन्द हो जायगा आर किसी को खाने को भो नहीं 
मिलेगा ! इस पर भागवतथरस तथा गीनाशाख का उत्त यह हे कि यज्ञयाग 
आदि वेदिक कर्मों को या अन्य किसी भी स्मात तथा व्यावदह्दारक यज्ञमय कर्मी को 
छोड़ देने का उपदेश हम नहीं करते; हम तो तुम्हारे ही समान यह भी कहने को 
तयार हैं कि जो यज्ञ-चक्र पर्वकाल से बराबर चलता आया है उसके बंद हो जाने 
से संसार का नाश हो जायगा; इसलिये हमारा यही सिद्धान्त है कि इस कमेमय 
यज्ञ को कभी भी नहीं छोड़ना चाहिये ( मभा. श्ञों. ३४०: गी. ३. १६) । 
परन्तु ज्ञानकांड में अर्थात्‌ उपनिषदों ही में स्पष्टरूप से कहा गया है कि ज्ञान 
ओर वेराग्य से कमज्षय हुए बिना मोक्ष नहीं मिल सकता, इसलिये इन दोनों 
सिद्धान्तों का मेल करके हमारा अन्तिम कथन यह है कि सब कर्मो को ज्ञान से 
अर्थात्‌ फलाशा छोड़ कर निष्काम या विरक्त बुद्धि से करते रहना चाहिये 
( गी. ३. १७.१६ )। यदि तुम स्वग-फल की काम्य-चुद्धू सन में रख कर ज्योत्तिशेम 
आदि यज्ञ-याग करागे तो, वेद में कहें अनुसार, स्वर्ग-फल तुम्हूँ निश्सन्देद मिलेगा; 
क्योंकि वेदाज्ञा कभी भी भ्ूठ नहों हो सकती। परन्तु स्वर्ग-फल नित्य अर्थात्‌ 

मैशा टिकनेवाला नहीं हूं, इसी लिये कहा गया है (ब्व. ४. ५. ६; वेप़, ३. १ 
८४; मसा, वन, २४०. देह. )-- 
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प्राप्यान्त कमंणस्तस्य यात्किचेह करोत्ययम्‌ । 
तस्माल्लोकात्पुनरेत्यध्मे छोकाय कमंणे ॥ # 

इस लोक में जो यज्ञयाग आदि पुणाय कम किये जाते हैँ उनका फल स्वर्गीय डप- 
भोग से समाप्त हो जाता है आर तब यज्ञ करनेवाले कर्मकांडी मनुष्य को हुवगे- 
ज्लोक से इस कर्म लोक अर्थात्‌ भूलोक में फिर भी आना पड़ता है। छांदोग्योपनिषद 
(५. १०. ३--६ ) में तो स्वर्ग से नीचे आने का मार्ग भी बतलाया गया ह। 
भगवदगाता में “ कामात्मानः स्वरगपरा: ” तथा “ न्रगुसगयविषया वेदाः ” ( गी 

२. ४३,४९५ ) इस प्रकार कद्ठ गाणृत्व-सचक जो वन किया गया |्‌ वहच्द इन्हीं 
कमकांडी लोगों को लद्य करके कहा गया है; और नये अध्याय में फिर भी स्पष्ट- 
तया कहा गया है कि “ गतागतं कामकामा लमभंते ” (गी. ६. २१ ) --उन्हें 
स्वगलोक और इस लोक में बार बार झञाना जाना पड़ता हैं। यह आवागमन 
क्षान-प्राति के बिना रूक नहों सकता। जब तक यह रुक नहों सकता तब तक 
झात्मा को सच्चा समाधान, पुगावस्या तथा मात्ष भी नहों मिल सकता। इस- 
लिये गीता के समस्त उपदेश का सार यही है कि यज्ञ-्याग आदि की कोन कहे 

चातुर्वशर्य के सत्र कर्मों को भी तम ब्ह्मात्मक्य-ज्ञान से तथा साम्यबरुद्धि से 
आारतलक्ति छोड कर करते रहो--बस, इस प्रकार कर्मचक्र को जारी रख कर भी तम 
मुक्त ही बने रहोगे ( गी. १८. ५, ६ )। किसी देवता के नाम से तिल, चावल 
आर पशुओ का * इृद अमक दवताय न सम ” कह कर आम मे हचन कर देने से 
ही कुछ यज्ञ नहीं हो जाता। प्रत्यक्ष पशु को मारने की अपक्षा, प्रत्येक मनुष्य के 
शरार में काम-क्रोध आदि जो अनेक पशुद्दत्तियों हैँ, उनका साम्यवरुद्धेरूप संय- 
माप्ति में होम करना ही अधिक अ्रयस्कर यज्ञ है (गी, ४७. ३३)। इसी अभिप्राय से 
गीता में तथा नारायशीय धम में भगवान्‌ ने कहा ह कि : भें यज्ञों में जपयज्ञ" अर्थात्‌ 
श्रेष्ठ है (गी. १०. २४; मभा. शा. ३. ३७)। मनुस्मति ( २, ८७ ) में भी कष्दा 
गया ह कि ब्राह्मण और कद करे या न करे, परन्तु वह केवल जप से ह्ठी सिद्धि 
पा सकता है। अग्नि में आहुति डालते समय “न मम ” (यह वस्तु मेरी नहीं है) 
कह कर उस वस्तु से अपना ममत्वबुद्धि का त्याग दिखलाया जाता ई-यही 
यज्ञों का मुख्य तत्व है आर दान आदिक कर्मा का भी यह। बीज है इसलिये इन 
कर्मों की योयता भी यज्ञ के बराबर हैं। अधिक क्या कहा जाय, जिसमें अपना 
तनिक भी स्वाथ नहीं है, ऐसे कमी को शुद्ध बूद्दे से करने पर वे यज्ञ ही कह्दे जा 
सकते हैं। यज्ञ की इस व्याख्या को स्वीकार करने पर जो कुछ कर्म निष्काम 
बुद्धि से किये जाये वे सब एक महायज्ञ ही होंगे; आर द्व्यमय यज्ञ फो लागू होने- 








* इस मंत्र के दूसरे चरण को पढ़ते समय “ पुनराति ” और “ अस्मै ?ऐमा पदरुछेद करके 
पढ़ता चाहिये, तब इस चरण में अक्षरों को क्री नहों मादूम होगी । बैदिक ग्रन्थों को 
पढ़ते समय ऐसा कई बार करना पड़ता है। 
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वाला भीमांसकी का यह न्याय कि 'यज्ञार्थ किये गये कोड भी कर्म बंधक नहीं होते 
उन सब निष्काम कर्मों के लिये भी उपयोगी हो जाता है। इन कर्मों को करते 
समय फलाशा भी छोड़ दी जाती है जिसके कारण स्वर्ग का आना-जाना भी छूट 
जाता है आर इन कर्मों को करने पर भी अन्त में मोक्षरूपी सदगति मिल जाती है 
(गी. ३. £ ) । सारांश यह है कि संसार यज्ञमय या कमंमय ह सही; परन्तु 
कर्म करनेवालों के दो वर्ग होते हैं। पहले वे जो शाख्रोक्त रीति से, पर फलाशा 
छोड़ कर, कर्म किया करते हैं. ( कर्मकांडी लोग ) ; ओर दूसर वे जो निष्काम 
बुद्धि से केवल कत्तेब्य समझ कर कर्म किया करते हैं ( ज्ञानी लोग ) । इनके संबंध 
में गीता का यह सिद्धान्त है कवि कर्मकांडियों को स्वर्ग-परतिरूष अनित्य फल 
मिलता है और ज्ञान से अथीत्‌ निप्कामबुद्दि से कर्म करनेवाले ज्ञानी पुरुषों को 
मोच्ञरूपी निय फल मिलता हई। मोक्ष के लिये कर्मों का छोड़ना गीता में कह्दीं 
भी नहीं बतलाया गया हैं । इसके विपरीत अठारहवें अध्याय के आरंभ में स्पष्ट- 
तया बतला दिया है कि “ त्यागल्‍-छोड़ना ”' शब्द से गीता में कर्मत्याग कभी 
भी नहीं समझना चाहिये, किन्तु उसका अर्थ *' फलत्याग ही सर्वन्न विवक्षित है। 
इस अ्रकार कर्मकांडियों और कर्मयोगियों को भिन्न भिन्न फल मिलते हैं 
जिसके कारण प्रत्येक को मृत्यु के बाद भिन्न भिन्न लोकों में भिन्न भिन्न मार्गों से 
जाना पड़ता हैं। इन्हीं मार्गों को ऋम से “ पित्रयाण ” ओर * देवयान ” कहते हैं 
( शां. १७. १५, $६ ); आर उपनिपदों के आधार से गीता के आठवें अध्याय मे 
इन्हीं दोनों मागो का वर्णन किया गया हूं। वह मनुष्य, जिसको ज्ञान हो गया 
है--और कम से कम अन्तकाल में ज्ञान अवश्य ही हो गया हो (गी. २. ७२ )-- 
देहपात होने के अनन्तर आर चिता में शरार जल जाने पर, उस अमन से ज्योति 
( ज्वाला ), दिवस, शुक्षपक्ष ओर उत्तरायण के छः महीने, में प्रयाण करता 
हुआ ब्रह्मपद को जा पहुचता हू तथा वही उस मोक्ष प्राप्त होता है जिसके कारण 
वह पुनः जन्म ले कर मृत्युलोक में फिर नहीं लोटता; परन्तु जो केवल कर्मकांडी है 
अथात्‌ जिप ज्ञान नहों हू, वह उसी आपने से घुआ, रात्रि, कृष्ण पत्त आर दालिणा- 
यन के छः मह्दीने, इस ऋत से प्रयाण करता हुआ चद्धलोक को पहुंचता है और 
झपने किये हुए सब पुराय-कर्मों को भोग करके फिर इस लोक में जन्म लेता है 
इन दोनों मार्गों में यही भेद है ( गी. ८. २३-२७ ) । ' ज्योति ! ( ज्वाला ) शब्द 
के बदले उपनिषदों में “ अर्चि ? ( ज्वाला ) शब्द का प्रयोग किया गया है जिससे 
पहले मार्ग को * आर्चिरादि !' और दसरे को *' धूम्रादि ” मार्ग भी कहते हूँ। हमारा 
उत्तरायणा उत्तर प्रवस्थल में रहनेवाले देवताओं का दिन ह ओर हमारा दक्षि 
णायन उनकी रात्रि हूं। इस परिभाषा पर ध्यान देने से मालूम हो जाता हू के हन 
दुना मरागा सें से पहला अर्चिशादि (ज्योतिरादि) मार्ग आरम्भ से,अन्त तक प्रकाश- 
मय हई और दूसरा धूम्रादि सार्ग अन्धकारमय है ।ज्ञान प्रकाशमय है और परवह्ष 
“ ह्योतिषां ज्योति: ?( गी. १३. १७ )-तेजों का तेज-है जिसके कारण, देहपात 
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होने के अनस्तर, ज्ञानी पुरुर्षों के मार्ग का प्रकाशमय होना ही उचित है; और 
गीता में इन दोनों मार्गों को ' शुरू ' ओर “ कृष्ण * इसी लिये कहा है कि उनका 
भी अ्थ प्रकाशसय और अन्धकारमय है । गीता में उत्तरायग के वाद के सोपान 
का वगोन नहीं हु। परन्तु यास्‍्क के निरुक्त में ददगयन के बाद देवलोक, सर्य 
बद्युत आर मानस पुरुष का वर्गान है ( निरुक्त. १४. £ ); और उपनिषदों में देव- 
यान के विषय में जो वर्णान हैं, उनकी एकवाक्यता करके वेदान्तसृत्र में यह ऋम 
दिया है कि उत्तरायण के बाद संवत्तर, वायुलोक, सूर्य, चन्द्र, विद्यत, वरुणलोक, 
इन्द्रलोक, प्रजापतिलोाक आर अन्त मे ब्रक्षलाक हैं (बहू, ५, १०; ६. २. १४; छां 
५, १०; कोषी. १. ३; वेसू. ४७. ३. १-६ ) । 
देवयान ओर पित्यागा मार्गों के सोपानों या मुकार्मो का वर्णान हो चुका । 
परन्तु इनमें जो दिवस, शुक्कुपक्त, उत्तरायण इत्यादि का वर्गान हैं उनका सामान्य 
झथ कालवाचक होता है जिसके कारणा यह प्रश्न सहज ही उपध्यित होता है 
कि क्या देवयान ओर पिवयाण मार्गों का काल से कुछ संबंध हैं या पहले 
कभी था कि नहीं? यद्यपि दिवस, रात्रि, शुहृपक्ष इत्यादि शब्दों का अथ कालवा- 
चक हैं; तथापि अप्मि, ज्वाला, वादुलोक, विद्यत आदि जो अन्य सोपान हैँ उनका 
झथ कालवाचक नहीं हो सकता; आर यदि यह कह्टा जाय कि ज्ञानी पुरुष को, दिन 
अथवा रात के समय मरने पर, भिन्न भिन्न गति मिलती हू, तब तो ज्ञान का कुछ 
मच्दचत्व ही नहीं रद्द जाता । इसलिये अप्नि, दिवस, उत्तरायण इत्यादि सभी शब्दों 
को कालवाचक न मान कर वेदान्तसन्रन भें यह सिद्धान्त किया गया है, कि ये शब्द 
इनके अभिमानी देवताओं के लिये कल्पित किये गये हैं ज्ञो ज्ञानी और कमंकांडी 
पुरुषों के आत्मा को भिन्न भिन्न भागों से बह्मलोक आर चद्धलोक में ले जाते हैं 
( बेस, ४. २. १६--२१; ४. ३. ४ )। परन्तु इससें सन्देद् है के भगवदगीता को 
यह मत मान्य ह या नहीं; क्याके उत्तरायगा के बाद के उन सोपानों का गीता में 
वर्यान नहीं है कि जो कालवाचक नहों है । इतना ही नहों; बल्कि इन मार्गों को बत 
लाने के पहले भगवान्‌ ने काल का स्पष्ट उछेग्व इस प्रकार किया ह्‌ कि में तुझे वह 
काल बतलाता हूँ कि “ जिस काल में मरने पर कमं्रोगी लाट कर आता हइ या नहीं 
झाता हैं ? (गी. ८. २३ ); और महाभारत में भी यह वरगान पाया जाता है कि 
जब भीष्म पितामद शरशय्या में पड़े थे तब वे शरारत्याग करने के लिये उत्तरायगा 
की अर्थात्‌ छ्रय॑ के उत्तर की ओर मुड़ने की प्रतीक्षा कर रहे थे ( भी. १२०; अनु 
१६७ )। इससे विदित होता हैं कि दिवस, शुक्पत्न आर उत्तरायग काल ही रूत्यु 
होने के लिये कभी न कभी प्रश॒स्त माने जाते थे । ऋगेद ( १०. ८८. १५ और बू 
हैं, २. १५) मे भी देवयान आर पितृयागा माया का जहा पर वगोन है, वष्दों काल- 
वाचक अथ ही विवक्धित है! इसल तथा अन्य अनेक प्रमाणों से हमने यह 
निश्चय किया हू, कि उत्तर गोला के जिस स्थान में सय क्षितिज पर छः महीने 
तक इमेशा देख पड़ता है, उस स्थान में अर्थात्‌ उत्तर भ्रुव के पास या मेरुस्यान में 


कर्मविपाक ओर आत्मस्वातंत्य । २३७ 


जब पहले वेदिक ऋषियों की बस्ती थी, तब ही से छः महीने का उत्तरायण रूपी 
प्रकाशकाल रूत्यु होने के लिये प्रशस्त माना गया होगा। इस विषय का विस्तृत 
विवेचन हमने अपने दसरे ग्रन्थ में किया है । कारया चादे कुछ भी हो, इसमें सन्देच 
नहों के यह समझ बहुत प्राचीन काल से चली आती रे यहा समभ्त देव- 
यान तथा पितयाशा सागों में-प्रगट न हो तो पर्यायसे द्वी--अन्तभृत हो राह हूं। आधिक 
क्या कह, इसे तो ऐसा मालूम होता है कि इन दोनों मारो का सूल इस प्राचीन 
सममभ में ही है | यदि ऐसा न माने तो गीता में देवयान और पिदयागा को लक्ष्य 
करके जो एक बार ' काल ' ( गी. ८. २३ ) ओर दूसरी बार * गति या ' सति 
अथान मार्ग ( गी. ८. २६, २७ ) कहा है, यानी इन दो भिन्न भिन्न अरथों के शब्द 
प्रयोग किया गया हैँ, उसकी कुछ उपपत्ति नहीं लगाई जा सकती । वेदान्त 
सूत्र के शाइरभाष्य में देववान और पितयाश का कालवाचक झ् स्मात्त # जो 
ऋर्मयोग ही के लिये उपयुक्त होता है; झार यह भेद करके. कि राच्चा बहाज्ञानी 
उपनिषदों में वर्णित श्रोत मार से अर्थात्‌ देवताप्रयुक प्रकाशराश सार्ग से बह्ा- 
लोक को जाता है, ' कालवाचक ' तथा “ बेवतावाचक ' अ्र्थों का व्यवस्था की 
गई है ( वे.स. शां.भा. ४७. २. १८--२१ ) | परन्तु सृज्ञ दन्नों क। “ग्वने से ज्ञात 
शता है, कि काल की झावश्यक्रता थे रख उत्तरायगादि शब्दों ले देवताओं को 
कब्पित कर देवयान का जो देवताबाचक ऊथथ बादरायगाचार्य न निश्चित कया है, 
यहाँ उनके मतानुसार सर्वत्र अभिप्रेत होगा, और यह मानना भी हींह 
कि गीता भे वर्णित सार्ग उपनिषदों की इस देवयान गति को छाड कर स्वतंत्र हो 
सकता है । परन्तु यहाँ इतने गहरे पानी में पढने की कोई आवश्यकता नहीं है; 
क्योंकि यद्यपि इस विषय में मतभेद हो कि देवयान ऊऋर पिवयाण + दिवस, रात्रि, 
उत्ततायण आादि शब्द ऐतिहासिक इष्टि से यूलारूभ से कालवाचद थे या नहीं; 
दथापि यह बात निर्विवाद है, कि झागे यह फालवाचक अर्थ छोड दिया 'गया। 
अन्त में इन दोनों पदों का यही अर्थ निश्चित तथा रूट हो गया ६ /ऊे--काल की 
अपेज्ञा न रख चाहे कोई किखी समपर म३-प्रद्रि बह शानी हो - 7उपने कम जुसार 
प्रकाएमय सार्ग से, और केवल कर्मकांडी हो तो अन्धकारमय झार्य ५ परलोक को 
जाता है। चाहे फिर दिवय और उत्तरया आदि हाठदों से शाइ-यणाचार्य के 
कथनानुसार देवता समभिये या उनके लक्षण पे प्रकाशसय मार्स के क्रमशः बढ़ते 
2ए सोपान समामिये; परन्तु इससे इस सिद्धान्त में कुछ नेद नहीं गंता कि यहां 
देवयान और पित॒याण शब्दों का रूहार्थ मार्गवाचक है | 
परन्तु क्या देवयान और क्या पितृयाण, दोनों सा्ग हाखांक शर्थात्‌ पुरायकर्म 
करनेवाले को ही प्राप्त हुआ करते हूं फ्योंकि पितृयाण यद्यपि देवयान ले नीचे की 
श्रेणी का भार्ग है, तथापि वह भी चद्धलोक को अर्थात्‌ एक हकार के श्वर्गलोक 
ही को पहुंचानेवाला मार्ग हैं। इसलिये प्रगट है, कि पड सुस भोगने की पात्रता 
होने के लिये 2स जोक में कुछ न कुछ शास्रोत्त पुरायकर्म प्रवश्य हो करना पढ़ता 
गौ, ९, ३८ 
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#ू ( गी. ६. २०, २१ )। जो लोग थोड़ा भी शाख्रोक्त पुरयकर्म न करके संसार में 
अपना समस्त जीदन पापाचरणा में बिता देते हैं, वे इन दोनों में से किसी भी मार्ग 
से नहीं जा सकते | इनके विषय में उपनिषदों में कह्दा गया है कि ये लोग मरने पर 
एकदम पशु-पक्ती आदि तिर्यक्‌ू-योनि में जन्म लेते हैं आर बारंबार यमलोक अर्थात्‌ 
नरक में जाते हैं। इसी को * तीसरा ' मार्ग कहते हैं ( छां. ५. १०. ८; कठ, २. ६५ 
७ ); और भगवद्दीता में भी कहा गया हूं कि निपट पापी अर्थात्‌ ऋसुरी पुरुषों 
को यही नित्य-गति आति होती है ( गी. १६. १६-२१; €. १२; बेखू. ३. १. 
१२, १३; निरुक्त १४. £ ) । 
ऊपर इसका विवेचन किया जा चका ह कि मरने पर मनुष्य को उसके कर्मा 
चुरूप वदिक धर्म के प्राचीन परम्पराडुसार ठीन प्रकार की गति किस क्रम से प्राप्त 
होती है। इनमें से केचल देवयान मार्ग ही मोक्ष-दायक ह; परन्तु यह मोद्े क्रम 
क्रम ले अथात्‌ आचसाद (एक के बाद एक, “से कई सापाना) से जाते जाते अच्त 
में मिलता हूं; इसलिये इस मार्ग को  क्रमसुक्ति ' कहते हैं. और देश्पात होने के 
अनन्तर अर्थात्‌ मृत्यु के अनन्तर बरह्मलोक में जाने से वह्दा अन्त में सुक्ति मिलती 
हुँ इसी लिये इसे ' विदह-मुक्ति ! भी कहते हूं । परन्तु इन सब बाता के आतिरिक्त 
शुद्ध अध्यात्मशासख का यह भी कथन हू कि जिसके मन मे ब्रह्म आर आत्मा के 
एकत्व का पूरा सात्षात्कार नित्य जागृत हूं, उसे ब्र्मप्राप्त के लिये कहाँ दूसरी 
जगह आर क्यों जाना पड़ेगा ? अथवा उस मृत्य-काल को भी बाट क्‍यों जोइनी 
गी? यह बात सच द्व के उपासना के लिये स्वीकृत किय॑ गये सूयादि प्रती्कों की 
अर्थात्‌ सगुणा अह्म की उपासना से जो बक्मश्ञान होता हे वह पहले पहल कछ 
अपूर्णा रहता है, क्योंकि इससे सन में सर्बलोक था बह्मलोक इत्यादि की कल्प- 
नाएं उत्पन्न ही जाती हूं आर वे ही मरण-समय में भी सन में न्यूंनाधिक परिमाया 
से बनी रहती हूं । अतएणव इस अपण!ुता को दर करके मोक्ष की प्राति के लिये ऐसे 
लोगों को देवयान मार्ग से ही जाना पड़ता हैं (बेस. ४. ३१५ )॥ क्योंकि 
भध्यात्मशासत्र का यह अटल सिद्धान्त है कि मरण-समय में जिसकी जेसी भावना 
या क्रठु हो उसे वैसी ही ' गति ! मिलती है ( छां. ३. ४. १) । परन्तु लगुण 
उपासना या झन्य किसी कारण से जिसके सन में अपने आत्मा ओर ब्रह्म के बीच 
कछ भी परदा या इंतभाव ( तें. २.७ ) शेष नहा २६ जाता, वह सदृव ब्रह्म-रूप 
ही हैं; अतएव प्रगट है, कि ऐसे पुरुष को ब्ह्म-प्राप्ति के लिये किसी दूसर स्थान में 
जाने की कोई आवश्यकता नहीं | इसी लिये बृहददारण्यक में याज्ञवत्क्य ने जनक से 
कष्ट है कि जो पुरुष शुद्ध ब्रह्मश्ञान से पूर्ण निष्काम द्वो गया हो-- “ न तस्य 
राणा उत्कार्मान्‍्त ब्रह्मेच सन्‌ ब्रक्माप्येति ”-- उसके प्राण दसेरे किसी स्थान में 
“नहीं जाते; किन्तु वष्ठ नित्य ब्रह्मभूत ६ आर ब्रह्म में ही लय पाता हू (बू. ४. ४. 
६) और बृहृदारणयक तथा कठ, दोनों उपनिषदों में कह्दा गया है कि ऐसा पुरुष 
८£ अन्र ब्रह्म समश्नुते ” ( कढ, ६. १४ )-- यहों का यहाँ अझ का अनुभव करता 
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हैं । इन्हीं श्रतियों के आधार पर शिवंगीता में भी कहा गया है, कि मोक्त के लिये 
स्थानानतर करने की कोई झावश्यकता नहों 'होती । ब्रह्मा कोई ऐसी वस्तु नहीं है 
कि जो अमुक स्थान में हों और अमुक स्थान में न हो (छा. ७. २४; मुं. २. २ 
११ ) | तो फिर पर्या ज्ञानी पुरुष को पूर्णा बह्म-प्राप्ति के लिये उत्तरायण, सूर्यलोक 
आदि मार्ग से जाने की आवश्यकता हो क्यों होनी चाहिये ? “ ब्रह्म वेद ब्रह्मद 
भवाते ” ( झ्लु. ३. २. £ )-- जिसने ब्रह्मस्वरूप को पहचान लिया, वह तो ह्वय॑ 
यहां का यहां इस लोक में ही ब्रह्म हो गया । किसी एक का दसरे के पास जाना 
तभी हा सकता है जब *' एक ' आर “ दसरा ” ऐसा स्थलक़ृत या कालकृत भेद 
शपष हा; आर यह भेद तो अन्तिम स्थिति में अथात्‌ अद्वत तथा श्रेष्ठ बह्मानुभव में 
रह ही नहीं सकता। इसलिये जिसके मन की ऐसी नित्य स्थिति हो चकी हु कि 
४ यस्य सवसात्मवाइभूत्‌ ? ( छू, २. ७. १४ ), या “ सब खबिवदं॑ ब्रह्म ” (हां 
३. १४. १ ),--में द्वी ब्रह्म हु-- अथवा * अं बह्या$प्मि ! (दूं. १. ४. १० ); 
उसे प्रह्मप्राप्ति के लिये आर किस जगह जाना पड़ेगा ? वह तो नित्य ब्रह्मभूत ही 
रश्ता है । पिछले प्रक्ण के अन्त में जसा श्मन कहा है वसा ही गीता में परम 
नी पूरुषों का वर्शन इस प्रकार किया गया है कि “ अमिता ब्रह्मनिर्वाणं वर्ततते 
विदितात्मनां ? ( गी. ५. २६ )-- जिसने हत भाव को छोड़ कर आत्मध्वरूप को 
जान लिया हू उसे यद्यपि प्रारव्ध-कर्म-क्षय के लिये देष्टपात होने की राषह् देखनी 
पड़े, तो भी इसे माक्त-प्राप्ति के लिये कहीं भी नहीं जाना पड़ता, क्योंकि ब्रह्मनि- 
वाणरूप मोक्ष तो उसके सामने हाथ जोड़े खड़ा रहता हैं; अथवा “ इृदृंव 
तेजित: सर्गों येषां साम्ये स्थितं मनः ”!' (गी. ५. १६ )-- जिसके मन में सर्व॑ 
भूतान्तर्गत ब्रह्मात्मक्यरूपी साम्य प्रतिबिम्बित हो गया है, वह € देवयान सार्ग की 
अपेक्षा न रख ) यहीं का यहीं जन्म-मरणु को जीत लेता ह झथवा “ भूतपूथ- 
ग्भायमेकस्थमनुपए्यति ”-- जिसकी ज्ञानदष्टि में समस्त प्राणियों की भिन्नता 
का नाश हो चका और जिसे वे सब एकस्थ अथात्‌ परमेधर-धघ्वरूप दिखने लगते 
हूं, वह “ ब्रह्म सम्पचते --ब्रह्म में मिल जाता है ( गी, $३. ३०) । गीता का 
जो वचन ऊपर दिया गया हूं कि “ देवयानू आर पितयाण मार्गों को 
तक्ततः जाननेबाला कर्मयोगी मोह को प्राप्त नहीं होता” (गी. ८. २१ ), 
उसमें भी “* तत्वतः जाननेवाला ” पद का अथ “ परमावधि के ब्रद्य- 
स्वरूप को पहचाननेवाला ” ही विवज्षित है ( देखो भागवत. ७. १५. ५६ )। 
यही पूर्ण ब्रह्मभूत या परमावधि की ब्राह्मी स्थिति हैं; और श्रीमच्छ॑कराचार्य ने 
झपने शारीरक भाष्य (वेसू, ४. ३. १४) में प्रतिपादन किया है, कि यही अध्यात्म- 
जान की अत्यन्त पर्णावस्‍या या पराकाष्ठा हू । यदि कहा जाय कि ऐसी स्थिति 
प्राप्त होने के लिये मनुष्प को एक प्रकार से परमेश्वर ही हो जाना पड़ता है, तो 
कोई झतिशायोफि न द्ोगी। फिर कहने की आावश्यकृता नहीं कि इस रीति से जो 
पुरुष ब्रह्म भूत हो जाते हैं, वे ऊर्ष-पृष्टि के सब्र विवेजनिय्रेत्रों की अवस्या से भी 
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परे रहते हैं; क्योंकि उनका ग्रद्मज्ञान सदेव जागृत रहता है, इसलिये जो कुछ वे 
किया करते हैं वह हमेशा शुद्ध और निष्काम बुद्धि से ही प्रेरित हो कर पाप-पुराय से 
झलिप्त रहता ४ । इस स्थिति की प्राप्ति हो जाने पर बह्म-प्राप्ति के लिये किसी अन्य 
स्थान में जाने की अथवा देश-पात होने की अर्थात मरने की भी कोई आवश्यकता 
नहीं रहती, इसलिये ऐसे स्थितप्रज्ञ बरह्मनिष्ट पुरुष को “ जीवनूमुक्त ” कहते हैं 
(यो. ३. &) । यद्यपि बौद्ध-धर्म के लोग ब्रह्म या आत्मा को नहीं मानते, तथापि 
उन्हें यह बात, पूर्णातया मान्य है कि मनुष्य का परम साध्य जीवन्मुक की यह 
निष्काम अवस्था ही है; ओर इसी तत्त्व का संग्रह उन्होंने कुछ शब्द-भंद से अपने 
धर्म में किया € ( परिशेष्ट प्रकरण देखो )। कुछ लोगों का कथन ह कि पराकाए। 
के निष्कामत्व फी इस अवध्या में आए सांसारिक कर्मी में स्वाभाविक परस्पर-विरोध 
है, इसलिये जिसे यह अवस्था प्रात होती हू उसके सब कर्म ज्याप ही आप छूट 
जाते हैं और वह संन्‍्यासी हो जाता है। परन्तु गीता को यह मत मान्य नहीं है 
उसका यही सिद्धान्त है कि ह्वयं परमेश्वर जिस प्रकार कर्म करता है उसी प्रकार 
जीवन्मुक्त के लिय्रे भी निष्काम बुद्धि से लोक-पंग्रहू के निमित्त मृत्यु पर्यन्स सब 
व्यचह्वारों को फरते रहना ही आधिक शओ्रेयस्कर हूं, क्योंकि निप्कामत्व और कमी में 
कोई विरोध नहीं है। यह बान झरले प्रकरश के निरूपगा से स्पष्ट हो जायगी। 
गीता का यह तक्त्व योगवासिष्ठ (६. उ. १९६५) में भी स्वीकृत किया गया हैं। 


ग्यारहवाँ प्रकरण । 
संन्यास और कमयोग । 


की लक -... आज मन 
सेन्यासः कमयोगश्व निःश्रेयसकरावुभी । 
तयोस्तु कमैसंन्यासात्‌ कमयोगो विशिष्यते )|# 
गीता. ५, २। 
पिछले प्रकरश में इस बात का विचार किया गया है, कि अनादि कर्म के 
सक्रों से छूटने के लिये प्राणिमात्र भें एकत्व से रहनवाले परजह्म का अनु 
भवात्मक ज्ञान होना ही एकमात्र उपाय है: और यह विचार भी किया गया है कि इस 
अमृत प्रह्म का ज्ञान सम्पादन करने के लिये सनुष्य स्वतंत्र है या नहों, एव इस ज्ञान की 
प्राप्ति के लिये साया सृष्टि के झनित्य व्यवहार अथवा कर्म वह किस प्रकार करे। अन्त में 
यह पिद्ध किया हु, कि बर्तन कुछ कर्म का धम या गुण नहीं ह किन्तु मन का है, इस- 
लिये ब्यावद्यारिक कर्मो के फल के बारे में जो अपनी आसाकि होती है उसे इंद्रिय-निग्रह 
धीरे घीर घटा कर,श॒द्ध अर्थात निष्काम बुद्धि ले कर्म करते रहन पर, कुछ समय के 
बाद साम्यवुद्धिरूप आत्मज्ञान देहेन्द्रियों में समा जाता हैं ओर अन्त में पूर्णा सिद्धि 
प्रात हो जाती हूं। इस प्रकार इस बात का निर्णाय हो गया, कि मोक्षरूपी परम 
साध्य अथवा आध्यात्मिक पूर्णांवस्था की प्राप्ति के लिये किस साधन या उपाय का 
अवलग्ब करना चाहिये । जब इस प्रकार के बताव से, अथात्‌ यथाशाकते और यथा- 
घिकार निष्काम कर्म करते रहने से, कर्म का बन्चन छूट जाय तथा चित्तशुद्धि द्वारा 
अन्त में पूर्णा अह्मज्ञान प्राप्त हो जाय, तब यह महत्त्व का प्रश्न उपध्यित होता है, 
कि अब आगे अर्थात सिद्धावश्था में ज्ञानी या स्थितप्रत पुरुष कर्म ही करता रहे, 
अथवा प्राप्य वस्तु को पा कर कृतकृत्य हो. माया-सष्टि के सब व्यवहारों को निर- 
थक और ज्ञानापिरुद समझ कर, इस संसार का त्याग कर दे * इसका कारण यह 
है कि, सब कर्मी को छोड देवा ( कर्मसंन्‍्याल),या उन्हें निष्काम बाद्दे से रत्यु पर्यत 
करते जाना ( कर्मयोग ), ये दोनों पक्ष तक दृष्टि से इस स्थान पर सम्भव होते हैं। 
और, इनमें से जो पह श्रेष्ठ डहरे उसी की ओर ध्यान दे कर पहले से (अर्थात्‌ साध- 


# ८ संन्यास और कर्मवोग दोनों निःश्रेयसकर अर्थात्‌ मोक्षदायक दें; प्रन्त इन दोनों 
में भी कमेंसन्यास की अपेक्षा कर्मयोग ही विशेष दे।” दुसरे चरण के * कमसंन्यास ” पद से 
प्रगट होता हे, कि पहले चरण में “ सेन्यास ' शब्द का क्या अर्थ करना चाहिये । गणेझ- 
गीता के चौथे अध्याय के आरंभ में गीता के यही प्श्नोत्तर लिये गये र। वहाँ यह शोक 
योड़े शब्दभद से इस प्रकार आया है---“क्रैयायोगो वियोगश्राप्युमौ मोक्षस्व साधने । तो मंच्चे 
क्रियायोगस्स्वागाततस्व विशिष्यते ॥ 
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नावध्था से 'ही ) बतोव करना सविधाजनक होगा, इसलिये उक्त दोनों पक्षों के 

तारतम्य का विचार किये बिना कर्म आर अकम का को है भी आध्यात्मिक विवेचन 

पूरा नहीं हो सकता अजुन से लिफ यह कह देने से कास नहीं चल सकता था, 

कि पूर्णा ब्रद्मज्ञान प्राप्त हो जाने पर कर्यों का करना और न करना एक सा है (गी. 

३. १८); क्योंकि समस्त व्यवद्दारों में कर्म की अपेत्षा बुद्धि ही की श्रेष्ठता होने के 

कारण, ज्ञान से जिसकी वाहि समस्य भर्ती में सम हो गईं है, उसे किसी भी कर्म 

के शुभाशुभत्व का लेप नहीं लगता ( गी. ७. २०, २१ ) । भगवान्‌ का तो उसे 

यही निश्चित उपदेश था कि--इद ही कर--यद्धायसव | (गी. २.१८); और दस खरे 

तथा स्पष्ट उपदेश के समर्थन मे * लड़ाई करो तो अच्छा, न करो तो अच्छा ' ऐसे 
सन्दिग्ध उत्तर की अपना ऊार दर ऋड सवल कारणों का बतलाना आवश्यक 
था। आर तो क्या, गीता की हद्ठे से यही बतलान के लिये हुईं हैं कि, किसी 
कर्म के भयइूर परिशान दृष्टि के झागने दिखते रक़्ने पर भी बद्धिमान पुरुष उसे ही 
क्यों करे । गीता | यही तो वि.:पता | | यदि यह सत्य है, कि कर्म से जन्त 

बैँंधता और ज्ञान ५ मुझ होता है, तो ज्ञानी पुरुष को कर्म ही क्यों करना चाहिये? 
कर्म-कज्षय का छाप कर्मी का छोड ना नहीं हे; केवल फलागा छोड देने से ही कर्म का 
क्षय हो जाता है, सब कमो को छोड़ देना 7 क्य नहों है; इत्यादि सिद्धान्त यद्यपि 
सत्य हों तथापि इससे भली भाति यह लिद्व नहां होता, कि जितने कम छूट सकें 
उतनों को ही छोड क्यों न दें। और, न्याय उ देखने पर भी, वही अर्थ निः्पन्न 
होता है; क्योकि गीता ही में कहा हू कि चारों ओर पानी ही पानी हो जाने पर 
जिम प्रकार कवि उतके लिये कोई कट कही खोज नहों करता, उप्री प्रकार कर्मों से 
सिद्ध दोनेवाली ज्ञानप्राति हो घुकने पर पानी पुरुष को कर्म की कुछ भी अपेक्षा 
नहीं रहती (गी. २. ४६ )। इपी लिये तीस अध्याय के आरम्भ में अजंन ने 
श्रीकृष्ण से प्रथम यही प्रद्धा है, कि आपकी राय से यदि कर्म की अपेज्ञा निप्कास 
झथवा साम्यबद्धि श्रेष्ठ दो, तो स्थितप्रज्ञ के समान में भी अपनी बद्धि को शुद्ध 
किये लेता हूँ--बल, मेरा मतलब पूरा हो गया; अब फिर भी लड़ाई के इस घोर 
कर्म में मुम्ते क्यों फँसाते हो ? ( गी. ३. १) इसका उत्तर देते इुए भगवान्‌ ने 
“ कर्म किसी के भी छूट नहीं सकते ! इयादे कारगा बतला कर, चौथे अध्याय में 
कम का समर्थन किया है। परन्तु सांख्य ( संन्यास ) और कर्मयोग दोनों ही मार्ग 
यदि शास्त्रों में बतलाये गये हैं, तो यद्दी कद्दना पड़ेगा कि ज्ञान की ग्राति हो जाने 
पर इनमें से जिसे जो मार्ग अच्छा लगे, उसे वच्द स्वीकार कर ले। ऐसी दशा में, 
पाँचवें अध्याय के आरंभ सें, अर्ज॑न ने फिर प्रार्थना की, कि दोनों मार्ग इकटठे मिला 
कर मुझे न बतलाइये; निश्चयपूर्वक मुक्के एक ही बात बतलाइये कि इन दोनों में 
से अधिक श्रेषट कोन हैं (गी. ५. १)। यदि ज्ञानोत्तर कर्म करना और न 
करना एक ही सा है, तो किर में अपनी मर्ती! के अनुपार जी चादेगा तो कर्म 
कहँगा, नहीं तो न करूँगा । यदि कर्म करना ही उत्तम पद्ष हो, तो मुझे 
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उसका कारण समम्काइये; तभी में आपके कथनानुसार आचरण करूँगा । अर्जुन 
का यह प्रश्न कुछ अपव नही ८ । यांगवासिष्ठ ( ५.५६.६ ) में भ्रीरामचनद्ग ने 
वलिठ से, आर गगोशगीता ( ७.१ ) में वच्णय राजा ने गणेशजी ले यही भन्न 
किया हैं| केवल हमार द्वी यद्दा नहीं, बरन्‌ यूरोप के उत ग्रीस दृ३ में भी, कि जह 
तत्वझ्ान के विचार पहले पटल शुरू छुए थे, आ्चीन काल में, यही प्रश्न उपस्थित 
चुआ था। यह बात अरिस्टाटल के अन्य स॑ प्रगद ह।ती हैं। इस प्रासखद्ध थूनानी 
ज्ञानी पुरुष ने अपने नॉतिशाञत्र सम्बन्धी प्रन्थ के अन्त ( १०.७ आर ८ ) मे यही 
प्रक्ष किया हैं और प्रयम अपनी यह उस्तति दी दे, कि लंसार के या 
राजकाज के मामलों में जिन्दगी बिताने की अपेक्षा क्वानीं पुरुष को शांति से तत्त्व- 
विचारों सें जीवन बिताना ही सच्चा आर पा आननन्‍दृदायक है । तो भी इसके 
अनन्तर लिखे गय झपने दराजघर्म-सभबन्धी अन्य ( ७.२ भ्रार ३ ) भे॑ आत्ध्टाटल ही 
लिखता हैं कि ' कुछ श्वानी पुरुष तत्व-विचा: से, तो ३७ राजनतिक कार्यों में, 
चन्नन्न दुख पडुत हू; आर एर्खछेत प९।क इनसे दत्त सा से केन बहुत अच्छा है, 
यही कइना पड़्गा कि प्रतंक भाग अंद्भतः सुचा है । तथापि, कम को अपेक्षा 
अकम को अच्छा कहना हूल हूं '। यह कदने से कांई द्वाति नहूं।, के आनन्द 
भी ता ५क कम ही ६ आझार रूची अयश्यातं भी अनेक अंसों ने सानयक सथा 
नॉवियु८ कसा से ही ६ू। ? दो स्थानों पर अस्स्टाटल के भिन्न भिन्न मर्तो का देख 
गीता के इस स्पष्ट कथन का सहृंप्य पाठ्कां के ध्याव थे आ जावेगा, कि "' कर्म 
ज्यायो ध्कमण: ? ( गी. ३.८ ) “-- शझूम फे। अपेक्षा) 4 । गत द्ताब्दी का 
प्रतिद्ध फ्रेंच पशडत झागस्टन कोट अपने आधर्भातिक तत्वज्ञान भें कहता है 

दे कहना भश्रान्त्मक्नफ है + तेचाबवचाथा हां भ॑ निमभ रू कर जिन्‍्दगा 
बताना श्रयस्कर हू। जो तत्त्वक्ू पुरुष ६५ ढक के आवन्यक्रम को अद्ञेकार करता 
हूं आर अपने हाथ स होने योग्य जागो का क्यात करना छोड़े देदा है उसके 
विषय में यद्दी कहना चाहिये कि वच्द अपन प्राक्त लाचनों की दुरुप वाग करता हूं। ? 
विपक्ष में जमंन तत्तवेत्ता स्ोपेनइर ने कहा हू. कि संलार के समस्त व्यवहार -- यहा 
तक कि जीवित रहना भी -- दुःखसय हैं. इसलिये तखज्ञान प्राप्त कर इन सब 
कर्मो का, जितनी जद्दी हो सके, नाए करना ही इस खंजार में मनुण्य का लच्चा 
करक्तं्य हैं। कोंट सन्‌ १८५७ ६० में, आर शोपेन हर सन्‌ १८६० ६० में संसार से बिदा 
हुए। शोपेनहर का पन्‍्ध जमनी में हार्ठभेन ने जारी रखा दे । कहना नहीं होगा, कि 
स्पेग्तर और मिल प्रति अंग्रेज़ तत्वशाखरों के मत कोट के ५७ हे । परन्तु इन सब 
के आगे बढ़ कर, हाल ही के ज़माने के आधिभोतिक जमन परिडत निट्‌श ने 


# ** ते ३ 8 ठवुपकए 8 #78८4/2 60 29६९४ ४॥60600४६/ 6000४ 
५९६६०॥ ६07 प47एा7685 38 80[0409, 0 (॥0 80609 08:0 उए७६ छत 
#86 &76 )0 7७४)2800 0० 79प०) ४08६ 48 7006, ? ( &४0७६०0॥७ 8 
400608, ४:88, ७चर 3096४, ४० 3, 9 ,242, 7006 092708 ६79 ००7४ ) 


३०४ गौतारहस्य अथवा क्मयोगझा्र । 


अपने ग्रन्थों में, कर्म छोडनेवालों पर ऐसे तीत्र कटाक्ष किये हैं कि, वह कर्मसंन्यास- 
पक्ुवालों के लिये ' मर्ख-शिरोमगि ”' शब्द से अधिक साम्य शब्द का उपयोग 
कर ही नहीं सकता है #। 

यूरोप में आरिष्टाटल से ले कर झब तक जिस भ्रकार इस सम्बन्ध में दो पक्ष हैं, 
उसी प्रकार भारतीय वदिक धर्म में भी प्राचीन काल से ले कर अब तक इस सम्बन्ध के 
दो सम्प्रदाय एक से चले झा रहे हैं (मा. शां, ३४६. ७)। इनमें से एक को संन्यास- 
मार्ग, सांख्य-निष्ठा या केवत्ा साख्य (अथवा ज्ञान में ही नित्य निम्रप्त रहने के कारण 
ज्ञान-निष्ठा भी) कहते हैं; और दसरे को कर्मयोग, अथवा संक्षेप भें केवल योग या 
कर्मनिष्ठा कहते हैं। तीपरे प्रकरण में कष्ट आये हैं. कि यहाँ “ सांख्य” और “योग 
शब्दों का अर्थ क्राशः कापिल-सांख्य और पातअझ्ञल योग नहीं है । परन्तु 'संन्यास 
शब्द भी कुछ सन्दिग्ध हूं, टुसलिये उसके अर्थ का कुछ अधिक विवरणा करना यहा 
आवश्यक है । ' संन्यास ' शब्द से सिर्फ * विवाह न करना ' और यदि किया 
हो तो ' बाल-बच्चों को छोड भगत कपड़े रंग लेना ' अथवा * केवल चाथा आश्रम 
ग्रहया करना ' इतना ही अर्थ यहाँ विवज्तित नहों है| क्योंकि विवाह न करने पर 
भी भीष्म पितामह अपने जीवन के अन्त तक राजकाज के उद्योग में लगे रहे; 
और श्रीमच्छ॑कराचार्य ने बह्मचर्य से "कदम चौथा आश्रम ग्रहण कर, या मह्ा- 
राष्ट देश में श्रीततर्थ रामदाल ने सृत्युपत्रंत ब्रह्म चारी गुसाई २ह कर, ज्ञान फैला करके 
संसार के उद्धारार्थ कर्म किये हूँ । अब यहाँ मुख्य प्रश्न यही है, कि ज्ञानोत्तर 
संसार के ब्यवद्दार केवल कर्तव्य समझ कर लोक-कल्याग के लिये किये जातें 
झथवा मिथ्या समझ कर एकदम छोड़ दिये जावें ? इन व्यवहारों या कर्मों का 
करनेवाला कर्मयोगी कइलाता हैं; फिर चाहे वह व्याहा हो या कौ, भगवे कपड़े 
पहने या सफेद । हो, यह भी कह्दा जा सकता है कि ऐसे काम करने के लिग्रे विवाह 
न करना, भावे कपड़े पहनना अथवा बचघ्सी से वाइर विरक्त हो कर रहना ही 
कभी कभी विशेष सुभीते का द्ोता है । क्योंकि फिर कुटुम्ब के भरणा-पोषण की 
मंभट अपने पीछे न रहने के कारण, अपना सारा समय ओर परिश्रम लोऋझ-कार्यों 


# करमयोग ओर कर्मल्ाग ( सांख्य या सन्‍यान ) इन्हीं दा भागी को सली ने अपने 
2688४9॥83% नामक ग्न्‍न्ध थे क्रम से 09रथांडस) जर 208 नाम दिये ई, 
पर हमार! राय भे यह नाम ठोक नहीं । ?68शशहा शब्द का अर्थ “४ उदास, निराशा- 
वादी या रोत। सरत ” होता ३। परन्तु संतार का जनित्य समझ कर उन छोड़ देनबाले 
सेन्यासी आनन्दी रढते ६ ओर वे लोग संसार वो आनन्द से थो छोड़ते ६; इसलिये हमारी 
राय ४, उनकी ?68877090 कहना ठोक सही। श्लके बदले कमंबोंग को 067/78॥ और 
सांख्य या संन्यास मार्ग को ऐपांशांडए कहता अधिक प्र:स्त होगा। वैदिक घर्य के अनुसार 
दोनों मार्गों में अल्यज्ञान एक ही सा हैं, इसलिये दोनों का आनन्द ऑर शान्त भी एक हो 
सी दे । दम ऐसा भेद नहीं करते कि एक मार्ग आनन्दमय है और दसरा दुःखमय है अववा 
एक आश्ाबादो रे और दसरा निराझाबादी । 
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में लगा देने के लिये कुछ भी अड़चन नहीं रहती । यदि ऐसे पुरुष भेष से संन्यासी 
हों, तो भी वे तत्त्व-दृष्टि ते कर्मयोगी ही हूं। परन्तु विपरीत पक्ष में अर्थात्‌ जो 
लोग इस संसार के समम्त व्यवहारों को निःसार समझ उनका व्याग करके चुप- 
चाप बेंठ रहते हूं, उूहीं को संय्यासी कहना चाहिये; फिर चाहे उन्होंने प्रत्यक्ष 
चोथा आश्रम अहण किया हो या न किया हो। सारांश, गीता का कटाक्ष भगवे 
अथवा सफेद कपड़ों पर ओर विवाह या ब्रह्मचय पर नहीं हू; प्रत्युत इसी एक बात _ 
पर नज़र रख कर गीता में संन्यास और कर्मयोग, दोनों सागों का विभेद्‌ किया गया 
है, कि ज्ञानी पुरुष जगत्‌ के व्यव६ू।र करता हद या नहीं । शेप बाते. गीताधमं में 
महत्व की नहीं हैं । संन्यास या चतुर्धाश्रम शब्दों की अपेन्ता कर्मसंन्यास अथवा 
कर्मयाग शब्द यहाँ अधिक अन्वर्थल और निःसरिदग्ध हूं। परन्तु इन दोनों की 
अपेक्षा सिर्फ सन्यास शब्द के व्यवहार की ही अधिक रीति ह्वाने के कारण उसके 
पारिभाषिक अर्थ का यहा विवरगा किया गया है । जिन्हें इस संपार के व्यवहार 
निःसार प्रतीत होते हूं, वे उससे निवृत्त हो आअरशय में जा कर स्मति-बमानुसार 
तुर्थाश्रम में प्रवेश करते हैं, इससे कर्मत्याग के इस मार्ग को संन्यास कहते है । 
परन्तु इसमें प्रधान भाग कमंत्याग ही हू. गरुवे कपड़े नहीं। 
यथ्यपि इस प्रकार इन दोनों पक्षों का प्रचार हो कि परत ज्ञान होने पर आगे 
कर्म करो ( कर्मयोग ) या कर्म छोड़ दो ( कर्म॑लन्यास ), तथापि गीता के साम्प्र 
दायिक दीकाकारों ने अब यहाँ यह प्रश्न छेंडा हू, कि कया अन्त में मोाक्ष-प्राप्ति 
कर देने के लिये ये दोनों मार्ग घ्वतन्त्र अथांत्‌ एक से समर्थ हैं; अथवा, कमेयोग 
केवल प्रवाह्ष यानी पहली सीढ़ी है ओर अन्तिम मोक्ष की प्राति के लिये कर्म छोड़ 
कर संन्यास लेना ही चाहिये ? गीता के दूसरे और तीखर अध्यायों में जो वर्णान 
हूं, उससे जान पड़ता है कि ये दोनों मार्ग स्वतन्न्न हूं। परन्तु जिन टीकाकारों का 
मत है, कि कभी न कभी संन्यास आश्रम को झज्जीकार कर समस्त सांसारिक कर्मों 
को छोड़े बिना मोक्त नहीं मिल सकता--और जो लोग इसी दाद्धे से गीता की 
टीका करने में प्रवृत्त हुए हैं, कि यही बात गीता में प्रतिपादित की गई ह--वे 
गीता का यह तात्पय निकालते हूं, कि ““ कर्मयोग स्वतन्त्र रीति से मोक्त-प्राति का 
मार्ग नहीं है, पहले चित्त की शुद्धता के लिये कर्म कर अन्त में संन्यास ह्वी लेना 
चाहिये, संन्यास ही झन्तिम मुख्य निष्ठा है। ” परन्तु इस अथ को स्वीकार कर 
लेने से भगवान्‌ ने जो यह कह्दा है, कि 'सांख्य ( संन्याप ) और योग ( कंम्योग ) 
द्विविष अथांत्‌ दो प्रकार की निठा इस लंसार में हैं ' ( गी. ३.३), उस द्विविध 
पद का ह्वार्य बिलकल नष्ट हो जाता हू । कमयोग शब्द के तान अथ हो सकते 
हैं: ( $ ) पहला अर्थ यह है कि ज्ञान हो या न हो, चातुवंगय के यज्ञ-याग 
आदि कर्म अथवा श्रति-स्मति वर्गित कर्म करने से ही मोज्ञ मिलता है । परनतु 
मीमांसकों का यह पक्ष गीता को मान्य नहीं ( गी. २. ४५)। (२) दूसरा अर्थ 
यह है कि चित्त-शुद्धि के क्षिये कर्म करने ( कर्मयोग ) की आवश्यकता हू इसलिये 
पौ, र, ३९ 
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फेवल चित्तशुद्धि के निमित्त ही कर्म करना चाहिये। इस झर्थ के अनुसार कर्म 

योग संन्यासमार्ग का पू१्वाज्ञ हो जाता हैं; परन्तु यह गीता में वर्शित कमयोग नही 
€। (३) जो जानता है, कि मेरे आत्मा का कल्याण किस में >#, वह ज्ञानी पुरुष 
स्वधमोक्त युद्धादि सांसारिक कर्म मत्य पयन्त करे या न करे, यही गीता में मुख्य 
प्रश्न है ओर इसका उत्तर यहीं | कि ज्ञानी पुरुष को भी चातुरवंरर्य के सब कर्म 
निष्काम-बुद्धि से करना ही चाहिये ( गी. ३. २५ )--यही “ कर्मयोंग ' शब्द का 
तीसरा अथ है और गीता में यही कर्मयोग प्रतिपादित किया गया है । यह कम 

योग संन्यासमार्ग का पू्वाड्ग कदापि नहीं हो। सकता; क्योंकि इल सार्ग में कमे 
कभी छूटत ही नहीं । अब प्रश्ष ह वेवल सोत्त-प्राति के विपय में । इस पर गीता में 
स्पष्ट कह्ठा ह, कि ज्ञात-प्राप्ति हो जाने से निष्काम-कर्म बन्धक्र नहीं हो सकते, प्रत्युत 
संग्पास से जो मोक्ष मिलता है वही इस कर्मयेग से भी प्राप्त होता है (गी. 

५ ) | इसलिये गीता का कर्योग संन्‍्यासमार्ग का पू्वाड़ नहों है; किन्तु ज्ञानोत्तर 
थे दोनों मार्ग मोक्षदृश्टि से ध्वतन्त्र अर्थात्‌ तुल्यबल के ऋ ( गी. ५. २); गीता के 
“ लोके5स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा " ( गी, ३.३ ) का यही अर्थ करना चाहिये | और 

इसी हेतु से, भगवान्‌ ने अगले चरण में-- “ ज्ञानयोगेन सांख्यानां कर्मयोगेन 
योगिनाम्‌ ?'--- इन दोनों मार्गों का एथक प्रथकू स्पष्टीकरण किया है। आगे चत्र 
कर तेरहवें अध्याय में कहा है “ अन्य सास्येन योगेन कमंयोगेन चापरे ! (गो 

१३. २७ ) इस छोक के--' छान्‍्ये! (एक) और ' अपर!'(दसर)--ये पद उक्त दोनों 
सागों को स्वतनत्र माने बिना, अन्वर्थक नहीं हो सकते | हसके विवा, जिस नारा- 
यणीय धर्म का प्रदातिमाग ( योग ) गीता में प्रतिपादित है, उत्तका इतिहाप 
महाभारत में देखने से यही सिद्धांत दह द्ोता है। छृष्टि के आरम्भ में भगवान्‌ 
ने हिरणायगर्भ अर्थात्‌ बक्षा को सृष्टि रचने की आज्ञा दी; उनसे मरीचि प्रमुख सात 
मानस पुत्र हुए | सष्टिक्म का अच्छे प्रकार आरम्म करने के लिये उन्होंने थोग 
अर्थात्‌ कर्ममय प्रद्ठातति मार्य का अवलम्ध क्रिया | प्रह्मा के सनत्कुमार और कपिल 
प्रभात दसरे सात पुत्रों ने, उत्पन्न होते ही, निवृत्तिमागे प्र्थात्‌ सस्य का अवज्लम्ब 
किया । इस प्रकार दोनों मार्गी की रत्पाति बतला कर आगे स्पष्ट कहा है 

कि ये दोनों साग मोक्ष-ह्टि से तुल्य अयात वासदेतव  स्वरूपी एक 
हूं परमेश्वर का प्राप्ति करा देनवाले, भिश्ञ भिन्न ओर ह्वतन्त्र हैं (मा. शां. ३४८ 

७४; ३४६. ६३-७३ ) | इसी प्रकार यह भी भेद किया गया है, कि योग झर्थात्‌ 
प्रच्त्तिमार्ग के प्रव्तक हिरणयगभ हे थार सांख्यमार्ग के मूल प्रवर्तकक कपिल हैं; 
परन्तु यह कष्दीं नहीं कहा है कि आगे हिन्शयगर्भ ने कर्मी का व्याग कर दिया। 
इसके विपरात ऐसा वर्गान है, कि भगवान्‌ न स्वृष्टि का व्यवहार अच्छी तरह से 
चलता रखने के लिये यज्ञ-चक्र को उत्पन्न किया और हिरशयगर्भ से तथा प्रन्‍्य 
देवताओं से कहा कि इसे निरन्तर जारी रखो ( मभा. शां, ३४०. ४४--७५ और 
३३६. ६६, ६७ देखो )। इससे निर्विवाद सिद्ध होता है, कि सांक्य और योग दोचों 
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मार्ग झारम्म से ही स्वतंत्र हैं । इससे यह भी देख पड़ता है, कि गीता के साम्प्र- 
दायिक टीकाकारों ने कर्ममार्ग को जो गाँणत्व देने का प्रयत्न किया है, चहु केवल 
साम्प्रदायिक आग्रद् का परिणाम है; और इन टीकाओं में जो स्थान-स्थान पर यह 
तुर्रा लगा रहता है, कि कर्मय्रोग ज्ञानप्राति अथवा संन्यास का केवल साधनमात्र 
#£ू, वह इनकी मनगढ़न्त है-- परन्तु गीता का सच्चा भावाय वैसा नहीं है । 
गीता पर जो संन्यासमार्गीय टीका: हैं उनमें, हमारी समझ से, यही सुख्य दोष 
हू। और, टीकाकारों के इस साम्प्रदायिक आग्रह से छूटे बिना कभी सम्भव नहीं, 
कि गीता के वास्तविक रहस्य का बोध हो जावे । 

यदि यह निश्चय करें, कि कर्मसंन्यास और कर्मग्रोग दोनों स्वतन्त्र रीति से 
मोज्षदायक हूँ-एक दूसरे का पूत्रोड़ नहों-तो भी परा निर्वाह नहों होता। फ्योंकि, 
यदि दोनों मार्ग एक ही से मोक्षदायक हूं, तो कहना पड़ेगा, क्ि जो मार्ग हमें 
पसन्द होगा उसे हम स्वीकार करेंगे । और फिर यह सिद्ध न हो कर कि भर्जुन को 
युद्ध ही करना चाहिये, ये दोनों पत्त सम्भव होते हैं, कि भगवान्‌ के उपदेश से 
परमेश्वर का ज्ञान होने पर भी चाहे वह अपनी रुचि के अनुसार युद्द करे अथवा 
लड़ना-मरना छोड़ कर संन्यास ग्रहगा कर ले । इसी लिये अज़ुन ने स्वाभाविक 
रीति से यह सरल प्रश्न किया हूं, कि “€ हन दोनों मार्गों में जो अधिक प्रशध्त हो, 
बह एक ही निश्चप से मु बतना प्रो ”! ( गी. ५. १ ) जिससे आचरण काने में 
फोई गड़बड़ न हो! गीता के पॉचवतें अप्याय के आरम्भ भें इस प्रकार अजुन के 
प्रश्न कर चकने पर अगले शोकों में भगवान्‌ ने स्पष्ट उत्तर दिया है, कि “ संन्यास 
आर कर्मयोग दोनों मार्ग निःप्रेयस अर्थात्‌ मोक्दायक हैं अथवा भोज्ञध््टि से एक 
स्रीयोग्यता के हैं; तो भी दोनों मे कर्मयं:ग के. श्रेष्ठता या योग्यता विशेष दे ( विशि- 
प्यते ) ”? ( गी. ५. २); ओर यही छोक हमने इस प्रकरण के आरम्भ में लिखा 
है। कर्मयोग की श्रेण्ता के सम्बन्ध में यही शक वचन गोौता में नहीं है; किन्तु 
अनेक वचन हैं; जैते “ तस्माद्योगाय युग्स्व ” (गी. २. ५० )-इसलिये 
तू कमंयराग को ही स्वीकार कर; “ मा ते संगो5सत्वकमंशि ” (गी. २. ४७ )«-- 
कम न करने का झाग्रह सत रख: 


यरिवद्रियागि मनसा नियम्यारभतेडजुन । 

कर्मेन्द्रिय: कमयोंगमसक्तः स विशिष्वत ॥ 
कर्मी को छोड़ने के कगड़े में न पड़ कर “ इन्द्रियों को मन से रोक कर अझनासक्त 
बुद्धि के द्वारा कमैंद्रियों से कम करने की योग्यता * विशिष्यते * अर्थात्‌ विशेष है” 
(गी.३. ७); क्योंकि, कभी क्यों न हो, “ कर्म ज्यायो हाकमंणः” अकर्म की अपेक्षा 
कर्म श्रेठ है ( गी, ३. ८); “इससे तू कर्म ही कर” ( गी. ४-१५ ) अथवा “योग- 
सातिष्ठोत्तिष्ठ ” ( गी. ७. ४७२ )-- कर्मग्रोग को अज्जीकार कर युद्टू के लिये खड़ा 
हो; “ ( योगी ) शानिश्योडपि मतोडबिकः ”-- ज्ञान माभवाज्े ( संन्यासी ) की 
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अपेक्षा कर्मयोगी की योग्यता अधिक है; “ तस्माद्योगी भवाजुन ” ( गी. ६.४६ )- 
इसलिये, है अर्जुन ! तू (कर्म-)5योगी हो; अथवा “ मामनुस्मर यद्वय च ”” ( गी 
८. ७ )-- मन में मेरा स्मरण रख कर युद्ध कर; हत्यादि अनेक वचनों से गीता में 
अर्जुन को जो उपदेश स्थान-स्थान पर दिया गया है, उसमें भी संन्यास या 
अकम की अपेत्ता कर्मगोंग की अधिक योग्यता दिखलाने के लिये, “ ज्यायः 
८ अधिकः ?, और “ विशिष्यते ? इत्यादि पद स्पष्ट हैं । अठारहवें अध्याय के उपसंदार 
में भी भगवान्‌ ने फिर कहा है, कि “ नियत कर्मों का संन्यास करना उचित नहीं 
है, आसक्ति-विरहित सब काम सदा करना चाहिये, यही मेरा निश्चित और उत्तम 
मत है ” (गी. १८. ६, ७ ) | इससे निर्विवाद सिद्ध होता है, कि गीता में संन्यास 
मार्ग की अपेक्षा कर्मयोग को ही श्रेष्ठता दी गई है। 

परन्तु, जिनका साम्प्रदायिक मत है, कि संन्यास या भक्ति ही आन्तिम और 
श्रेष्ठ कर्तव्य है, कर्म तो निरा चित्तशुद्वधि का साधन ह--वह मुख्य साध्य या कर्त्त॑व्य 
नहीं हो सकता--उन्हें गीता का यह सिद्धान्त केसे पर्संद होगा? यह नहीं कहा जा 
सकता कि उनके ध्यान में यह वात आईं ही न होगी, कि गीता में संन्यास मार्ग की 
अपेक्षा कर्मंयोग को स्पष्ट रीति से अधिक मच्चत्त दिया गया है । परन्तु, यदि यह 
बात मान ली जाती, तो यह प्रगट ही है, कि उनके सम्प्रदाय की योग्यता कम हो 
जाती । इसी से, पौचवें अध्याय के आरम्भ में, अजुन के प्रश्न ओर भगवान्‌ के 
उत्तर सरल, सयुक्तिक और स्पष्टार्थक रहने पर भी, साम्प्रदायिक टीकाकार इस चक्कर 
में पड़ गये हैं कि इनका कैसा क्‍या अर्थ किया जाय | पहली अड़चन यह थी, कि 
« संन्यास और कर्मयोग इन दोनों मार्गों में श्रेष्ठ कोन है?” यह प्रश्न ही दोनों 
मार्गों को स्वतन्त्र माने बिना उपस्थित हो नहीं सकता । क्योंकि, टीकाकारों के 
कथनानुसार, कर्मयोग यदि ज्ञान का सिर्फ पूर्वाड़ हो, तो यह वात स्वयंतरिद्ध है 
के पूवाड़ गोंग है और ज्ञान अथवा संन्यास ही श्ेठ्ठ है । फिर प्रश्न करने के लिये 
गंजाइश दी कहा रह्दी ” अच्छा; यदि प्रश्न को उचित मान ही लें, तो यह स्वीकार 
करना पड़ता है, कि ये दोनों मार्ग स्वतन्त्र हैं; और तब तो यह स्वीकृति इस कथन 
का विरोध करेगी, कि केवल हमारा सम्प्रदाय ही मोत्ष का मार्ग है ! इस अडचन 
को दूर करने के लिये इन टीकाकारों ने पहले तो यह तुरां लगा दिया है कि अर्जन 
का प्रश्न ही ठीक नहीं हूं; ऑर फिर यह दिखलाने का प्रयत्न किया है कि भगवान्‌ 
के उत्तर का तात्पय भा वैसा ही है! परन्तु इतना गोलमाल करने पर भी भगवान्‌ 
के इस हरुूपष्ट उत्तर -- कर्मयोग की योग्यता अथवा श्रेष्ठता विशेष ह? (गी. ५, २)-- का 
अर्थ ठीक ठीक फिर भी लगा दी नहीं! तब अन्त में अपने सन का, पूर्वापर संदर्भ 
के विरुद्ध, दूसरा यह तुरां लगा कर इन टीकाकारों को किसी प्रकार अपना समाधान 
कर लेना पड़ा, कि “ कर्मयोगो विशिष्यते ”” --कर्मबोग की योग्यता विशेष है-- 
यह वचन कर्मयोग की पोली प्रशंसा करने के लिये यानी अर्थवादात्मक है, वास्तव 
में भगवान्‌ के मत में भी सन्यासमार्ग ही श्रेष्ठ है (गी. शांभा. ५. २; ६- १, २; 
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१८. ११ देखो) । शाइरभाष्य में ही क्यों, रामानुजभाष्य में भी यह झोक कर्म - 
योग की केवल प्रशंसा करनेवाला-अर्थवादात्मक-ही माना गया है (गी. राभा, 
५. १) । रामानुजाचार्य यद्यपि अद्वती न थे, तो भी उनके मत में भक्ति ही मुख्य 
साध्य वस्तु हे इसलिये कर्मयोग ज्ञानयुक्त भक्ति का साधन ही हो जाता है (गी. 
राभा. ३. १ देखो)। मूल ग्रन्थ से टीकाकारों का सम्प्रदाय भिन्न हैं; परन्तु टीकाकार 
इस दृढ़ समभ से उस ग्रन्थ की टीका करने लगे, कि हमारा मार्ग या सम्प्रदाय ही 
मल ग्रन्थ में वर्णित है । पाहक देखें, कि इससे मूल ग्रन्थ की कैसी खींचातानी 
हुईं हैं । भगवान्‌ श्रीकृष्ण या व्यास को, संस्कृत भाषा में स्पष्ट शब्दों के द्वारा, क्या 
यह कहना न झाता था, कि “ अर्जुन ! तेरा प्रश्न ठीक नहीं है ?? परन्तु ऐसा न 
करके जब अनेक स्थलों पर स्पष्ट रीति से यही कहा है, कि “ कर्मयोग ही विशेष 
योग्यता का है?” तब कहना पडता है कि साम्प्रदायिक टीकाकारों का उलछिखित अर्थ 
सरल नहीं है; और, पूर्वापर संदर्भ देखने ले भी यह्दी अनुमान दृढ़ होता है! 
क्योंकि गीता में ही, अनेक सुथानों में ऐसा वर्गुन है, कि ज्ञानी पुरुष कर्म का 
संन्यास न कर ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर भी अनासक्त बुद्धि से अपने सब व्यवहार 
किया करता है (गी. २. ६४; ३. १६; ३. २५; १८. £ देखो)। इस स्थान पर श्री 
शझ्टराचाय ने अपने भाष्य में पहले यह प्रश्न किया है, कि मोज्ष ज्ञान से मित्रता है 
या ज्ञान और कर्म के समुच्चय से; और फिर यह गौीतार्थ निश्चित किया हूं, कि 
केवल ज्ञान से ही सब कर्म दुग्ध हो कर मोक्त-प्राप्ति होती है, मोज्ष-प्राप्ति के लिये 
कर्म की आवश्यकता नहीं । इससे आगे यह अनुमान निकाला हू, कि * जब गीता 
की दृष्टि से भी मोक्ष के लिये कर्म की आवश्यकता नहीं ह,तब चित्त-शुद्धि हो जाने 
पर सब कर्म निरर्थक हं ही; और,वे स्वभाव से ही बन्धक अर्थात्‌ ज्ञानीवरुद्ध हैं इस- 
लिये ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर ज्ञानी पृरुष को कर्म छोड़ देना चाहिये '--यही मत 
भगवान्‌ को भी गीता में ग्राह्म है। * ज्ञान के अनन्तर ज्ञानी पुरुष को भी कर्म करना 
चाहिये ” इस मत को ' ज्ञानकर्मंसमुच्चय-पक्त ' कहते हैं; और श्रीशइराचार्य 
की उपर्युक्त दलील ही उस पक्ष के विरुद्ध मुख्य झाक्षेप है। ऐसा डी युक्तिवाद 
मध्वाचार्य ने भी स्वीकृत किया है (गी. माभा. ३. ३१ देखो ) । हमारी राय 
में यह युक्तिवाद समाधानकारक अथवा निरुत्तर नहीं है। क्योंके, ( १) यद्यपि 
काम्य कर्म बन्धक हो कर ज्ञान के विरुद्ध हैं तथांपि यह न्याय निष्काम कर्म 
को लाग नहीं; और (२) ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर मोक्ष के लिये कर्म अना- 
वश्यक भले हुआ करे, परन्तु उससे यह सिद्ध करने के लिये को है बाधा नहीं पहुँ- 
चती कि “ अन्य सबल कारणों से ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के साथ ही कर्म करना 
आवश्यक है! । मुमुक्तु का सिर्फ चित्त शुद्ध करने के लिये ही संसार में कम का 
उपयोग नहीं है और न इसी लिये कर्म उत्पन्न ही हुए हैं। इसलिये कहा जा 
सकता है, कि मोक्ष के अतिरिक्त अन्य कारणों के लिये स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले 
कर्मसृष्टि के समस्त व्यवहार निष्काम बुद्धि से करते ही रहने की ज्ञानी पुरुष को 
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मी जरूरत है। इस प्रकरण में आगे विस्तार सहित विचार किया गया है, कि ये 
अन्य कारणा कान से हैं । यहां इतना ही कहे देते हूं, किजों अजुन संन्यास लेने के 
लिये तंयार हो गया था उसको ये कारण बतलाने के निमित्त ही गीताशाब्म की 
प्रधात्ति हुई है; और ऐसा अनुमान नहीं किया जा सकता, कि चित्त की शुद्धि के 
पश्चात्‌ मोज्ञ के लिये कमी की अनावश्यक्ता बतला कर गीता में संन्यासमार्ग ही 
का प्रीतपादन किया गया है। शाइरसंप्रदाय का यह मत हे सही कि ज्ञान-प्राते 
के अनंतर संन्याताअरम ले कर कर्मी को छोड ही देना चाहिय; परतु उससे यह नहीं 
वतिद्ध होता कि गीता का तात्पर्य भी वही होना चाहिये; झोर न यही बात घिद्ध 
होती है कि अफ्ेले शाइरसम्प्रदाप को या अन्य किसी सम्प्रदाय को “घर्म ” मान 
कर उसी के अनुकूल गीता का किसी प्रकार अर्थ लगा लेना चाहिये । गीता का 
तो यही स्थिर सिद्दान्त है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ भी संन्यासमार्ग ग्रहण करने की 
अपेक्षा क्मयोग को स्वीकार करना ही उत्तम पक्ष है। फिर उसे चाहे निराला सम्प्र- 
दाय कद्दो या और कुज उपतका नाम रखो । पत्तु इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये, 
कि यद्रपि गीता को कर्मग्रोग ही अष जान पड़ता है, तथापि अन्य परमत- 
असहिष्णु सम्प्रदायों की भाँति उसका यह आग्रह नहीं, कि संन्यास-मार्ग को सर्वेधा 
व्याज्य मानना चाहिये। गीता में संन्यासमा्ग के सम्बन्ध में कहों भी अनादर 
भाव नहों दिखलाया गया है। इसके विरुद्ध, भगवान्‌ ने स्पष्ट कहा है, कि संन्यास 
झीर कर्मय्ोग दोनों मार्ग एक ही से निःश्रयस्कर--सो सदायक--अथवा मोक्त दृष्टि 
से समान मूल्यवान्‌ हैं। ओर आगे इस प्रकार की युक्तियों से इन दो भिन्ष भिन्न 
मार्गों की एकरूपता भी कर दिखलाई चह॑ कि ०“ एक॑ सांख्ये च योग व यः पश्यति 
स पश्यति ” (गयी. ५. ५ )-जिसे यद्द सालूम हो गया कि, ये दोनों मार्ग एक 
ही द॑ अथात समान बलवाले हूं, उसे हो सच्चा तत्वज्ञान हुआ; या “ कमयांग ! 
हो, तो उसमे भी फलाशा का संन्यास करना ही पड़ता ह-- * न दसंन्यप्ततकण्पी 

गीभवति कश्चन ” (गी. ६. २) | यत्रापे ज्ञान-प्राति के अन॑तर(पहले ही नहीं ) 
कम का संन्‍्यास काना या कर्मयोग स्वीकार करना, दोनों मार्ग मोज्दाष्टि से एक सी 
ही योयता के हैं; तथापि लोकब्यवह्दार की दृष्टि थ्र विचारने पर यही मार्ग 
पबश्रेष्ठ है, कि बुद्धि में संन्यास रख कर अर्थात्‌ निप्काम बुद्धि से देहन्द्रियों के 
द्वारा जीवनपत लोकपग्रह-कारक सब कार्य किये जायें । क्योंकि भगवान का 
निश्चित उपरेश है कि इस उपाय से सन्‍्यास और कर्म दोनों ध्यिर रहते हैं एवं 
तदनुपार ही, किर अर्जुन युद्ध के लिये प्रदत्त हो गया । ज्ञानी आर अज्ञानी में 
यही तो इतता मेर है। केबत शारीर अथाव देदेद्वियों के कर्म, देखें तो दोनों के 
पूक से होंगे ही; परन्तु अज्ञानी मतुत्य उन्हें आसक बुद्धि से और ज्ञानी मनुष्य 
झनासक बुद्धि से किया करता है ( गी.३. २५) । भास कवि ने गीता के 
इत पिद्वन्त का बर्गन अपने नाटक सें इस प्रकार किया ह-- 

प्राजत्य मृखेस्थ च कार्ययोंगे | समत्वमभ्येति तनुने बुद्वेः ॥ 
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«८ ज्ञानी और मूर्ख मनुष्यों के कर्म करने में शरीर तो एक सा रहता है, परंतु 
बाद में मिन्नता रहती हू ” ( अविमार, ५. ५) । 

कुछ फुटकल संन्यास-सार्गवालों का इस पर यह ओर कथन है, कि “ गीता 
में अर्जुन को कर्म करने का उपदेश तो दिया गया है; परन्तु भगवान्‌ ने यह उपदेश 
हस बात पर ध्यान दे कर किया है, कि अज्ञानी अजुन को, चित्त-शुद्धि के लिये, कर्म 
करने का ही अधिकार था। विद्वावस्था में, भगवान्‌ के मत से भी कर्मताग ही 
श्रेष्ठ हं।” इस युक्तिवाद का सरल भावाथ यही देख पड़ता है, कि यदि भगवान्‌ 
यह कह्द देते कि « अर्जुन ! त अज्ञानी है, ” तो वह उसी प्रकार पूर्ण ज्ञान की 
प्रात के लिये आग्रह करता, जिस प्रकार कि कठोपनिपद में नचिकेता ने किया था; 
झौर किर तो उसे पूर्ण ज्ञान बतलाना ही पड़ता; एवं यदि वैता पूर्णा ज्ञान इसे 
बतलाया जाता तो वह युद्द छोड़ कर संन्यास ले लेता और तब तो भगवान्‌ का 
भारती-युद्ध-संबंधी सारा उद्देश ही विफल हो जाता--इसी सय से अपने अत्यन्त 
प्रिय भक्त को धोखा देने के लिये भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने गीता का उपदेश किया है! 
इस प्रकार जो लोग सिर्फ अपने सम्प्रदाय का समर्थन करने के लिये, भगवान्‌ के 
मत्ये भी झलन्त प्रिय भक्त को धोखा देने का निन्द् कर्म मढ़ने के लिये प्रधूत्त हो 
गये, उनके साथ किसी भी प्रकार का वाद न करना ही अच्छा है। परन्तु सामान्य 
लोग इन आमक याक्तियों में कही फँस न जावें, इसलिये इतना ही कहे देते है 
कि श्रीकृष्ण को अजुन से स्पष्ट शब्दों में यह कह देने के जिये, डरने का कोई कारण 
न था, कि “ तू झज्ञानी है, इसलिये कर्म कर; ” ओर इतने प८ भी, यदि अर्जुन 
कुछ गड़बड़ करता, तो उसे अज्ञानी रख कर ही उससे प्रकृति-धर्म के अनुसार युद्ध 
कराने का सामर्थ्य श्रीकृष्ण में था ही ( गी. ५८. ५६५ और ६१ देखो ) । परन्तु ऐसा 
न कर, बारबार ' ज्ञान ! और ' विज्ञान ! बतला कर द्वी (गी. ७, २; &. १; १०. 
॥; १३. २; १७. $ ) , परद्हवें अध्याय के अन्त में भावान्‌ ने अर्जुन से कहा है 
कि “ इस शाख को सम लेने से मनुष्य ज्ञाता और कतार्थ हो जाता है ” ( गी. 
3५. २० ) । इस प्रकार भगवान्‌ ने उसे पर्णा ज्ञानी कर, उसकी इच्छा से ही उस 
से युद्ध करवाया है ( गी. १८. ६३ )। इससे भगवान्‌ का यह अभिप्राय स्पष्ट रीति से 
सिद्ध होता हू कि ज्ञाता पुरुष को, ज्ञान के पश्चात्‌ भी, निष्काम कर्म करते ही 
रहना चाहिये ओर यही सर्वोत्तम पच्ष है । इसके अतिरिक्त, यदि एक बार मान भी 
लिया जाय कि अर्जुन अज्ञानी था, तथापि उसको किये हुए उपदेश के समर्थन में 
जिन जनक प्रभ्ति प्राचीन कर्मग्रोगियों का ओर आगे भगवान्‌ ने ध्वयं अपना 
उदाहरण दिया है, उन सभी को अल्ानी नहीं कह् सकते। इसी स॑ कहना पड़ता 
है कि साम्प्रदायिक आग्रह की यह कोरी दलील सर्वथा त्याज्य और अनुचित है, 
बया गीता में ज्ञानयुक कर्मयोग का ही उपदेश किया गया है। 

अब तक यह्द बतलाया गया कि सिद्धावस्था के व्यवद्दार के विषय में भी, 
कमत्याग ( सांझ्य ) और कर्मयोग ( योग ) ये दोनों मार्ग न केवल्ल हमारे ही देश 


३१२ गीतारदस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


में, बरन अन्य देशों में भी प्राचीन समय से प्रचलित पाये जाते हैं| झअनंतर, इस 
विषय में, गीताशाख के दो मुख्य सिद्धांत बतलाये गयेः--( १ ) ये दोनों मार्ग 
स्वतन्त्र अर्थात्‌ मोक्ष की दृष्टि से परस्पर निरपेक्ष ओर तुल्य बलवाले हैं, एक दूसरे 
का अद्ग नहीं; और (२) इनमें कर्मयोग ही आधिक प्रशस्‍्त है। और, इन दोनों 
सिद्धान्तों के अत्यंत स्पष्ट होते हुए भी टीकाकारों ने इनका विपर्यास किस प्रकार 
ओर क्यों क्रिया, इसी बात को दिखलाने के लिये यह सारी प्रस्तावना लिखनी पड़ी। 
झब, गीता में दिये हुए उन कारणों का निरूपणा किया जायगा, जो प्रस्तुत प्रकरण 
की इस मुख्य बात को सिद्ध करते हैं, कि सिद्धावस्था में भी कर्मत्याग की अपेक्षा 
आमरणान्त कम कंरते रहने का मार्ग अर्थात्‌ कर्मयोग ही अधिक श्रेयस्कर है । 
इनमें से कुछ बातो का खुलासा तो सुख-दुःख-विवेक नामक प्रकरण में पहले ही 
हो चुका है। परन्तु वह विवेचन था सिर्फ सुख-दुःख का, इसलिये वहाँ इस 
विषय की पूरी चर्चा नहीं की जा सकी । अतएव, इस विषय की चर्चा के लिये ही 
यह रुवतंत्र प्रकरण लिखा गया है। वेद्क धर्म के दो माग हैं--कर्मकाराड और 
ज्ञानकारड । पिछले प्रकरण में उनके भेद बतला दिये गये हैं । कर्मंकारड में अर्थात्‌ 
ब्राह्मण आदि श्रोत अंथों में और अंशत: उपनिषदों में भी ऐसे स्पष्ट वचन हैं, 
के प्रत्येक ग्रहस्थ--फिर चाहे वह बआाह्ण हो या ज्ञत्रिय--अप्मेद्दोत्र करके 
यथाधिकार ज्योतिष्टीम आदिक यज्ञग्याग करे ओर विवाह करके चेश- बढ़ावे । 
उदाइरणार्थ, “ एतद्ठे जरामयें सतन्नं यदभिदोत्रस ?--इहस अप्निरूप सत्र को 
मरण पंयंत जारी रखना चाहिये ( श. ब्रा, १२. ४७. १. १); “ भ्रजात॑तुं मा 
व्यवच्छेत्सीः ”--वंश के धागे को टूटने न दो ( तै.उ. १, ११. १ ); अथवा 
“ इईंशावाध्यामदं सर्वम्र॒ ”--संसार में जो कुछ है, उसे परमेश्वर में आधिष्ठित करे 
अर्थात्‌ ऐसा समम्हे, कि मेरा कुछ नहीं उसी का है, और इस 'निष्कास बुढ़ि से-- 
कुर्वन्नेबेह कमाणि जिर्जाविषेच्छतं समा: । 
एवं त्वायि नान्यथेतोउस्ति न कम लिप्यते नरे ॥ 

“ कर्म करते रह कर ही सी वर्ष अर्थात्‌ आयुष्य की मर्यादा के अन्त तक जीने की 
इच्छा रखे, एवं ऐसी इृशावास्य बुद्धि से कर्म करेगा तो उन कर्मों का तुमे ( पुरुष 
को ) लेप ( बन्धन ) नहीं लगेगा; इसके अतिरिक्त ( लेप अथवा बन्धन से बचने 
के लिये ) दुसरा मार्ग नहीं है (ईश. $ ओर २); इत्यादि वचनों को देखो । 
परन्तु जब हम कर्मकाराड से शञानकाणड में जाते हैं,तब हमारे वैदिक ग्रन्थों में द्वी झनेक 
विरुद्ध-पक्तीय वचन भी मिलते हैं, जले “तब्रह्मविदाप्तोति परम्‌ ” ( ते. २. १. $ )- 
बढ्माज्ञान से मोक्ष प्राप्त होता है; “ नान्‍्यः पन्‍्या विद्यतेब्यनाय ” ( खे. ३. ८ )-- 
( बिना ज्ञान के ) मोक्ष-प्राप्ति का दूसरा भार्ग नहीं है; “ पूर्वे विद्वांस: प्रजां न काम- 
यन्‍्ते । कि प्रजया करिष्यामों येषां नो3यमात्मा5र्य लोक इति ते ह एम पुत्रैषणायाश्र 
वित्तेषणायाश्र री म ककक तव्यायाथ भिन्षाचर्य चरंति ?! ( बृ. ४७. ४७. २२ और 
३. ५. १ )- प्राचीन ज्ञानी पुरुषों को पुत्र आदि की इच्छा न थी, ओर यह सममक 


संन्यास ओर कममयोग ३१३ 


कर कि जब समस्त लोक ही हमारा आत्मा हो गया है, तब हमें ( दसरी ) 
सन्‍्तान किस लिये चाहिये? वे लोग सनन्‍्तति, संपत्ति, और स्वर्ग आदि में से किसी 
की मी * एपणा ' अर्थाद चाह नहीं करते थे, किन्तु उससे निम्वत्त हो कर वे ज्ञानी 
पुरुष मिन्ञाटन करते हुए घूमा करते थे; अथवा “ इल रीति से जो लोग विरक्त हो 
जाते हं उन्हीं को मोज्ञ मिलता है (में, १. २, $१ ); या अन्त में * यदहर॑व बिर- 

जेत तदइरव प्रत्रजेतु ” (जाबा, ४ )--जिस दिन बुद्धि विरद्य हो, उसी दिन संन्यास 
ले ले। इस प्रकार देद की आज्ञा द्विविध अर्थात्‌ दो प्रकार की होने ले ( मन्ना. शां. 
२४०. ६) पवत्ति और निश्वत्ति. या कर्मयोय और सांख्य, इनमे से जो श्रेष्ठ मार्ग हो, 
उसका निर्णाय करने के लिये यह देखना आवश्यदः है, कि कोई दसरा उपाय है या 
नहों | आचार अर्थात शिश्ट लोगों के व्यवद्दार या रीति-भॉति को देख कर इस प्रश्न 
दा निर्णय हो सकता, परन्तु इस सम्बन्ध में शिष्टाचार भी उभयचिध अर्थात्‌ दो 
प्रकार का है। इतिहास ले प्रगट होता है, कि शुकक आर याज्ञवल्कय प्रस्दति ने. तो 
संन्यासमाग का, एवं जनक-श्री दृष्य और जेरगीपव्य प्रमुख जानी पुरुषों ने कमंय्रोग 
का ही, अवलम्ब किया था । इसी शमिप्राय से लिद्धांत पक्त की दलील मे आदरा- 
यणाचार्य ने कद्दा है “ तुल्य॑ तु द्शनस ” € बेस. 8. ४७. & )-- अर्थात्‌ आचार की 
दृष्टि से ये दोनों पंथ समान बलवान हैं | रूद्ृति वचन # भी ऐसा है-- 


विवेकी सवदा मुक्त: कुबेतो नाश्ति कवृता १ 

अलेपवादम श्ित्य श्रीकृष्णजनकों यथा ॥ 
छारथांत्‌ * पा ब्रह्मश्ञानी पुरुष सब कम करके भी श्रीकृष्ण ओर जनक के समान 
अकर्त्ता, अलिय एवं सर्चदा मुक ही रहता है। ” पेसे ही भगवद्गीता में भी कर्म 
योग की परम्परा बतलाते हुए मदु, हृदवाकु आदि के नाम बतला कर कहा हूं कि 
« एवं ज्ञात्वा कृत कर्म पूर्चरपि समक्तुभिः ” ( गी, ४. १५ )-- ऐसा जान कर 
प्राचीन जनक आदि छ्वानी पुरुषों थे कर्म किया | योगवासिष्ठ और भागवय से जनक 
के सिधा इसी श्रकार के दूसरे बहुत थे उदाहरण दिये गये हू (यो. ५. ७४; भाग, २, 
८. ४३--४५ )। यदि छिसी को शत हो. कि जनक ४ादि पता ब्रद्मझ्धानी न थे; 
तो योगवासिष्ठ में स्पष्ट अलखा हूं, कि ये सब * जीवन्घुक ' थे । योगवातिष्ठ में ही 
क्यों, महाभारत में भी कथा है, कि व्यासजी ने अपने पुत्र शुक्र को मोक्षधर्म का 
पुर्णा ज्ञान प्राप्त कर लेने के लिये अन्त में जनक के यहा सजा था ( सभा. शा. ३२४ 
और यो. २. $ देखो ) | इसी प्रकार उपनिषदों में भी कथा ४ कि अश्वपति कैकेय 
राजा ने उद्दालक ऋषि को ( छा. ५. ११--२४ ) आर कातिराज अजातशत्र ने 
गाग्य बालाकी फो ( बृ. २. १ ) ब्रह्मज्ञान लिखाया था। परन्तु यह वर्णान कहीं 
नहीं मिलता, कि अश्वपति या जनक ने राजपाट छोड़ कर कर्मयाग रुप संन्यात ले 









# इसे स्मृतिवंचन मान कर आननन्‍्दगिरे ने कठापनेषद ( २.१९ ) ऐ शाॉंटरभाष्य 
की टीका में उदधुत किया है । नहीं माद्म यइ कदों का वचन दे । 
गौ, २, ४० 


३१४ गीतारहस्य अयवा कर्योगशासत्र । 


लिया । इसके विपरीत, जनक-सलभा-संवाद में जनक ने सवर्य अपने विपय में कहा 
हू कि “ हम मुक्तसज्ञ 'हो कर-आसक्ति छोड़ कर--राज्य करते हैं। यदि हमार 
एक हाथ को चन्दन लगाओ झार हलरे को छील डालो, तो भी उसका सख आर 
दुःख हमें एक सा ही है। ” अपनी स्थिति का इस प्रकार वरगुन कर ( मभा. शूं 
३२०, ३४६ » जनक ने आगे सलभा ठ॑ कहा ह-- 


क्षेहि त्रिविधा निठा गा दशा बन्येमॉक्षवित्तम 
ज्ञान टोकोत्तरं य्व स्त्यागश्च कम्णाम्‌ ॥ 
ज्ञननिष्ठां वदत्वेक मोशशास्त्रविदों जना: । 
कर्मनिष्ठां तथेवान्ये यतयः सृध्मदाशिन: ॥ 
प्रहयोभयमप्येदं ज्ञान कम व केवलम्‌ । 
तृर्तायेयं समाख्याता निष्ठा तेन महात्मना ॥ 
अथात्‌ ४ माचशाखत्र के श्ाता मोज्ञ-प्राप्ति के लिये तीन प्रवागर को निछठा: बतलाते 
;-7-“ ( १) ज्ञान प्रापत कर सब कर्मों का त्याय कर देंना-इसी को कुछ सोक्ु- 
शाटश्ष ज्ञाननिष्टा कहते हैं; ( २) इसी प्रकार दसरे सद्मदर्णी लोग कर्मनिष्ठा 
बतलाते हैं; परन्तु केवल ज्ञान और फेदल कर्म-इन दोनों निश्ठाओं को छोड फर 
(३) यह तीसरी ( अथांद ज्ञान पे आदाक का जय कर कम करने को ) निष्ठा 
(मुझे) उस सहात्मा (पद्चनशिख ) ने बताई ह ” ( सभा. हर. ३२०, ३८-४० )। 
निष्ठा शब्द का सामान्य अर्थ अन्तिम स्थिति, झाधार या अवस्था है। परन्तु इस 
हथान पर ओर गीता में भी निष्ठा शब्द का अर्थ “ सनुष्य के जीवन का वह मार्ग 
ढंग, रीति या उपाय हैं, जिससे आाय बिताने पर अन्त भे मोक्ष की प्राप्ति छोती 
हैं ॥” गाता पर जा शाहइरमाष्य हू, उस भी ना -- अनुष्ठयतात्यय-अथात आयध्य 
या जीवन मा, जो कुद अनुछेेय (झआाचराा करने योग्य) हो उस; तत्परता ( निमम्त 
रहना )- यही अर्थ किया है| आयष्य-क्रम था जीवन-फ्म के इन गार्गों में से 
जाभिनि प्रमख मीमांसकों ने ज्ञान को महत्त्व नहीं दिया है, किन्तु यह कद्ठा हू कि 
यज्ञ-याग आदि कम करने स ही माक्ष को प्राप्ति होती ह-- 
इजाना बहुमिः यशेः ब्राह्मणा वेदपारणाः 
शासत्राणि चेत्रमार्ण स्पा प्रातास्त परमां गतिम्‌ | 
क्योंकि, ऐसा न मानने से, शाख की अर्थात्‌ वेद की आजा व्यर्थ दो जावेगी ( जे 
सं, ५, २. २३ पर शावरभाष्य देखो )। झार, उपानेपत्का4 तथा बादरायगाचार्य 
ने, यह निश्रय कर कि यज्ञ-याग आदि सभी कम भांण हैँ, सिद्धान्त किया है कि 
मोक्ष की प्राप्ति ज्ञान से ही होती है, ज्ञान के नलिबा आर ऊक्रिसी ८ भी मोक्ष का 
मिलना शक्य नहीं ( वेसू. ३. ४. ५; २ ) | परन्तु जनक कहते हूँ के इन दोनों 
निष्ठाओं को छोड़ कर आसकि-विरहित कर्म करने की एक तीपरी ही निष्ठा पश्चारीख 
मे ( स्वयं सांज्यमार्यी होकर भी ) हमें बतलाई है। “ दोनों निष्ठाओं को छोड़ 
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कर ” इन शब्दों से प्रगट होता है कि यह तीसरी निष्ठा, पहली दो निष्ठाओं में से 
किसी भी निष्ठा का अद्ग नहीं--प्रत्यत ध्वतन्त्र रीति से वर्णित है । चेदान्तसत्र 
(३. ४. ३२-३५ ) में भी जनक की इस तीसरी निष्ठा का उछेख किया गया है 
7२ भगवद्वीता से जनक की इसी तीसरी निष्ठा का--इसी में भक्ति का नया योग 
करकफे--बरणन किया गया है। परन्तु गीता का तो यह सिद्धांत है, कि मीमांसकों 
का केवल कर्ममार्ग अर्थात्‌ ज्ञान-विरहित कर्मसार्ग मोक्षदायक नहीं है, वह केवल 
स्वर्गंप्रद हैं ( गी. २. ४२--४४; £. २१ ); इसलिये जो मार्ग मोज्ञप्रद नहीं, उसे 
* निष्ठा ? नाम ही नहों दिया जा सकता | क्योंकि, यह व्याख्या सभी को स्वीकृत 
हैं, कि मिससे थन्‍्त मे मोक्ष मिले उसी सार्ग को * निष्ठा ? कहना चाहिये। झत- 
एव, सब मरते का खासान्य विवेचन करते ससय, यद्यपि जनक ने तीन निष्ठाएँ 
बतलाई हैं, तथापि मीमांसकों का केवल (अर्थात्‌ ज्ञानविरशह्ठित) कर्ममार्ग 'निष्टा! 
में से पृथक कर सिद्धान्त-पत्न में स्थिर होनेवाली दो निष्ठा” ही गीता के तीसरे 
झध्याय के आरम्भ से कही गई हूं ( गी. ३. ३ )। कंक्‍ल ज्ञान (सांख्य ) और 
ज्ञानयुक्त निष्काम-कर्स ( योग ) यही दो निष्ठा हूँ; आर, सिद्धांतपत्तीय इन 
दोनों निछ्ठाओं में से, दसरी ( अर्थात, जनक के कथनानसार तीसरी ) निष्ठा के 
समथनाथ यह प्राचीन उदाहरण दिया गया है कि “'कमंगाव हि संसिद्धिमास्थिता 
जनकादुग: ”-- जनक प्रभृति ने इस प्रकार का करके ही सिद्धि पाह है। जनक 
अ्रादिक चत्रियों की वात छोड दें, तो यह सर्वश्रत हु ही कि व्यास ने विचित्रवीय 
के वंग की रज्ञा के लिये एतराण झौर पागड, दो क्षेत्रज पत्र निमोगा किये थे और 
ठीन चप तक निरन्तर परिश्रम करके संखार के उद्धार के निधभेस उन्होंने महाभारत भी 
लिखा हु; एवं कलियग मे स्मात श्थात्‌ संन्यासमा् के प्रव्तेक श्रीशड्डराचार्य ने 
भी झपने अलाकिक ज्ञान तथा उद्योग से धर्मे-संश्थापना का कार्य किया था। कहाँ 
तक कहें, जब स्वयं ब्रह्मदेव कर करने के लिये प्रचृत्त हुए, तभी सृष्टि का आरम्म 
हुआ हू; बहादेव से ही सरीचि प्रथ्ति सात सानत पत्रों ने उत्पन्न हो कर संन्यास 
न ले, यृष्टिकम को जाते रखने के लिये मरण पर्यत प्रव्नत्तिसाग को ह्टी अद्ञीकार 
किया; ओर सनत्कुमार प्रभृति दूसरे सात मानस पुत्र जन्म से ही विरक्त अर्थात्‌ 
निवृत्तिपंधी हुए--इस कथा का उछेख महाभारत में वर्गित नारायणीयघधर्म-निरूपण 
में हू (मा. शां. ३३६ और ३४० )। बह्मज्ञानी पुरुषों ने ओर ब्रह्मदेव ने भी, कर्म 
करते रहने के ही इस प्रवृत्तिमाग को क्यों अड्रीकार किया ? इसकी उपपत्ति वेदान्त- 
मृत्र में इस प्रकार दी है “ यावदधिकारमवस्थितिराधिकारिंणाम ” ( बेस. ३.३ 
३२ )--जिसका जो इश्वरनिर्मित अधिकार है, उसके पूरे न होने तक, कार्यों से छुट्टी 
नहीं मिलती | आगे इस उपपत्ति की जाँच की जावेगी । उपपत्ति कुछ ही क्षयोंन 
हो, पर यह बात निर्विवाद हे, क्षि प्रश्कत्ति और निध्ृत्ति दोनों पन्‍थ, ब्रद्मज्ञानी 
पुरुषों में, संसार के आरम्भ से प्रचलित हैं । इससे यह भी प्रगठ हूं, कि इनमें से 
ऊिय्री की श्रेडता का नि्य लि आचार की ओर ध्यान दे कर किया नहीं जा सकता । 
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इस प्रकार, पवाचार द्विविध होने के कारण केवल आचार से ही यद्यपि यह 

निरशाीय नहीं धो सकता, कि निवृत्ति श्रेष्ठ हे या प्रशृत्ति, तथापि संन्यासमार्ग के 
लोगों की यप्ठ दसरी दलील है कि -- यदि यह निर्विवाद हू कि बिना कम-बन्ध 
से छूटे मोक्ष नष्ठीं होता, तो फ्ान-प्रापि हो जाने पर तृष्णामूलक कमा का कूगड़ा, 
जितनी जद्दी हो सके. तोड़ने में ही श्रेय हू । महाभारत के शुफानुशासन में 
-- इसी को * शुकानुगप्रक्ष ' भी कद्दते हूँ --संन्यालमभाग का ही प्रतिपादन हू । 
वहा शुक ने ब्यासजी से पत्ता ह -- 

यदिद वेदवचर्न कुरु कम त्यजेतिंच । 

कां दिश विद्यया यान्ति कां च्‌ गच्छन्ति कमंणा ॥ 
“ चेद, कर्म करने के लिये भी कहता है और छोड़ने के लिये भी; तो अब मुभ्े 
बतलाइये, कि विद्या से अर्थात कर्म-रश्टित ज्ञान से ओर केक्‍्ल कर्स से कोन सी 
गति मिलती है ? ” ( शां. २४०.१ ) इसके उत्तर में व्यासजी ने कद्दा है -- 

कमंणा बध्यते जन्तुविद्यया तु प्रमुच्यते । 

तस्मात्कम न कुवेति यतयः पारदर्शिनः ॥ 
“ कर्म से आगी बंध जाता है ओर विद्या से मुक्त हो जाता |; इसी से पारदर्शी 
यति अथवा रून्यासी कर्म नहीं करते ” (शां, २४७०. ७) । इस छोक के पहले चरण 
का विवेचन हम पिछले प्रकरण में कर आगे हैं । “ कर्मगा वध्यते ज॑ंतुर्दियया हु 
प्रमुच्यते ” हल सिद्धांत पर कुछ बाद नहीं है । परन्तु स्मरण रहे कि वहां यह 
दिखलाया (छह. कि “ कमेशा बध्यते *' का विचार करने से सिझ्ठ होता हूं कि जड़ 
अथवा चेतन कम किसी को न तो बंध सकता £ आर न छोड सकता है: सनष्य 
फलाशा से अथवा अपनी आयन्ति से करे में बंध जाता है; इस झासक्ति से झलय 
हो कर वहच्द यदि केक्‍ल बाह्य इन्द्रियों से कर्म करें, लय भी वह झुछ ही है। 
रामचन्दर्जी, इसी झथ को गन में रख कर, अध्यात्म रासायण (२. ४७, ४२ $ 
में ल्मग ल कहते ्ह , कि-- 

प्रवाहपतितः काये कुवन्नपि न लिप्यंत | 

बाह्य सत्र कतृत्वमावहन्नापि राखव ॥| 
“८ कर्ममय संसार के प्रवाह में पड़ा हुआ मनुप्य बाइरी सब प्रकार के कर्तब्य-कर्म करके 
मी अलिए रहता है। ” अध्यात्मगाख के इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से 
देख पड़ता है, कि कर्मो को दुःखमय गान कर उसके त्यागन की आवश्यकता रही 
नहीं रहती; केवल मन को शुद्ध आर सम करके फलाशा छोड देने से ही सब 
काम हो जाते हैं । तात्पये यह कि, यद्यपि ज्ञान ओर काम्य कर्म का विरोध हो, 
तथापि निष्काम-कर्म और ज्ञान के बीच कोई भी विरोध हो नहीं सकता | इसी से 
अनुगीता में “सस्मात्कर्म न कुवैन्ति ”--झअतएव कर्म नहीं करते--इस वाफ्य के बदले 

तश्माल्कमंसु नि:ल्लेहा ये केचित्पारदशिनः 
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४ इससे पारदेंशी परुष कर्म में ग्रासक्ति नहों रखते ” (अश्व, ५१. ३३), यह वाक्य 
आया है। इसके पहले, कर्मयोग का स्पष्ट प्रतिपादन किया गया है, जसे-- 


कुवते ये तु कर्माण श्रद्दधाना विपश्चितः । 

अनाश्ञीयोंगसंयुक्ताम्त धीराः साधुदाशिन 
अर्थात्‌ “जो ज्ञानी पुरुष श्रद्धा से, फलाशा न रख कर, (कर्म-)योगमार्ग का 
झबलम्ब करके, कर्म करते हं, वे ही साधु दशा हूं ?? (अगश्व. ५०. ६, ७)। इसी प्रकार 

यदिद वेद4चर्न कुर कम त्यर्जात च | 
इस पूर्वाध में जुड़ा हुआ ही, वनपर्व में युधिष्टर को शौनक का, यह उपदेश है-- 

तस्माद्मानिमान सर्वाज्नांभमानात्‌ समाचरेत्‌ । 
अर्थात्‌ “ बेद में कर्म करने और छोड़ने की भी आज्ञा है; इसलिये ( कर्तृत्व का ) 
झभिसान छोड़ कर हमें अपने सब कम करना चाहिये ? ( वन. २. ७३ )। 
शुकालुप्रक्ष में भी व्यासजी ने शुक से दो बार स्पष्ट कहा है किः-- 

एपा पूर्वतरा वृत्तिब्राह्मणस्थ विधीयते । 

ज्ञानवानंव कमांणि कुवन्‌ सर्वत्र सिध्यति ॥ 
“ ब्ाह्मयगा की पूर्व की, पुरानी ( पूर्वतर ) दत्ति यही हूं कि ज्ञानवान्‌ हो कर, 
सत काम करके ही, सिद्धि प्राप्त करे ” ( सभा. शा. २३७. $; २३४. २६ )। यह 
भी प्रगट क्षे. के यहा “ ज्ञानवानव ? पद से ज्ञानात्तर आर ज्ञानयुक्त कम ही 
विवरद्धित है। अब यदि दोनों पत्तों के उक्त सब वचनों का निराग्रह बुद्धि से 
विचार किया जाप तो, साजूम होगा कि “ कर्मणा बध्यते जंतु: ” इस दलील से 
सिर्फ फर्मत्याग-विषयक यह एक ही अनुमान निष्पन्न नहीं होता कि “ तस्मात्कर्म 
न कुर्बन्ति ” ( इससे काम नहों करते ) ; किन्तु उसी दलील से यह निष्काम 
कर्म-योग-विपयेक दूसरा अनुमान भी उतनी ही योग्यता का सिद्ध होता है, 
कि " तह्सात्कमंस निःश्नेह्ा:--इससे कर्म सें आर्साप: नहीं रखते । सिर्फ 
हम हूं दस प्रकार के दो डानुमान नहों करते, बिक व्यासजी ने भी यही झर्थ 
शुकानुप्रश्न के निम्न छोक से स्पष्टतया बतलाया है-- 

द्वाविमावथ पनन्‍्थानों यप्मिन्‌ वेदाः प्रतिष्ठिता: । 

प्रत्तिकक्षणो धर्म: निवृत्तिश्व विभाषितः || # 
“ इन दोनों मार्गों को वेदों का ( एक सा ) आधार है -- एक प्रयृत्तिविषयक 
धर्म का आर दूसरा नियृत्ति अर्थात्‌ संन्यास लेने का है ” ( मभा. शां. २४०. ६)। 
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० इस आन्तिम चरण के ' निदृत्तिश्व सुभाषित: ” और “निवत्तिश्व विभावित:” ऐसे पाठ- 
भेद भी दें। पाठभेद कुछ मी हो; पर प्रथम * द्वाविों ? यह पंद अवदय है जिससे 
इतना तो निविवाद सिद्ध दोता है, कि दोनों पन्य स्वतनत्र € | 


शेश्द गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


पहले लिख ही चुके हैं, कि इसी प्रकार नारायणीय धर्म में भी इन दोनों पम्थों 
का पृथक्‌ प्रथक्‌ स्वतंत्र शीति से, एवं सृष्टि के आरम्म से प्रचलित होने का वर्णान 
किया गया है। पशन्‍तु स्मरण रहें, कि महाभारत में प्रसज्ञानुपार इन दोनों पन्‍थों 
का वर्गान पाया जाता है, इसलिये प्रपृत्तिमार्ग के साथ ही निवृत्तिमार्ग के समर्थक 
वचन भी उसी महासारत मे ही पाये जाते हूं | गीता की संन्‍्यासमा्गीय टीकाओं 
में, निधृत्तिस्तार्ग के इन वचनो को ही गद्य समझ कर, गऐेसा प्रतिपादन करने 
का प्रयत्न किया गया है, मानों इसके सिचा ओर दृतरा पन्‍्य ही नहीं ह ओर 
यदि हो भी तो वह गोण हु अर्थात्‌ संन्यासमाग का केवल अड्ग हू । परन्त यह 
प्रातिपादन साम्प्रदायिक आग्रह का है आर इसी से गीता का अथथ सरल एवं स्पष्ट 
इने पर भी, आज कल दह बहा को दवाध हो गया है। गाता के “ लोक$- 
ह्माद्विधा निष्ठा” (गा. ३, ३) इस छोक की बराबरी का ही “ द्वावि- 
मावथ पनन्‍्थानों ” यह कछाक हैं; इसले प्रगट होता ह कि इस स्थान पर दो समान 
बलवाल मार्ग बतलाने का चतु हूं । परन्तु, इस स्पष्ट आऋथ की और अथवा पू्वी- 
पर सन्‍र॒भ की आर ध्यान न दे कर, कुछ लॉग इसी छोक में यदद दिखलाने का 
यत्न किया करते हूँ कि दोनों सा्गों के बदले ८क ही सार्ग प्रतिपाध है ! 
इस प्रकार यह प्रगट हो गया हि कर्मसन्यास(सांप्य)और निःकास कर्म(योग), 
दोनों वेदिक धर्म के स्वतंत्र सार्य हैं आर उनके विषय यों गीता का यह निश्चित 
प्िद्धांत है कि वे वेकत्पिक नहीं हूं, डिन्तु * उन्‍्यास की अपेक्षा कर्मद्रोग की 
योग्यता वित्त प है । ' अब कर्मयोग के सम्बन्ध में, गीता भें थागे कहा है.कि जिप 
संसार में हम रहते हू वह ससार ऋार उसमें हमारा क्षण भर जीवित रहना भी 
जब कर्म ही है, दब कर्म छोड़ कर जावे कह ? आर, यदि इस संसार से अर्थात्‌ 
कर्मभूमि में ही रहना हो, तो कर्म छूटेंगे ही केसे ? हम यह प्रत्यज्ञ देखते हूँ, 
कि जब तक देह है, तव तक भूख आर प्यास जसे विकार नहीं छूटते हूं (गी 
४, ८, £ ) आर उनके निवारगायथ भिक्षार्मोगना जेसा लजञ्ञित कम करने के 
लिये भी संन्‍्यासमार्ग के अनुसार यदि स्वतंत्रता है, तो अनाप्त्तवाद से अन्य 
व्यावहारिक शाखोक्त कर्म करने के लिये हरी प्रत्यवाय कान सा है ? यदि कोई 
हस उर से अन्य कर्मी का त्याग करता हो, कि कर्म करने से कर्मपाश में फैंस कर 
प्रद्यानन्द से वज्लित रहेंगे अथवा ब्रह्मात्मक्य-रूप अद्वतत्रांद विचलित हो जायगी 
तो कहना चाहिये कि अब तक उसका मनानिग्नह कच्चा हैं; और मनानिग्रद के 
कच्चे रहते हुए किया हुआ कमंत्याग गीता के अनुसार माह का अर्थात्‌ तामस अथवा 
मिथ्याचार है ( गी. १८० ७: ३. ६ ) । ऐसी अवस्था में यह अर्थ आप 'ी 
जाप प्रगट होता हैं. कि ऐसे कच्चे मनोनिभ्रह को चित्तशुद्धि के द्वारा पूर्ण करने के 
लिये, निष्काम बुद्धि बढ़ानेवाले यज्ञ, दान प्रस्धति गहस्थाश्रम के श्रौत या समा 
कम ह्वी उस मनुष्य को करना चाहिये। सारांश, ऐसा कमेत्याग कभी श्रेयस्कर 
नहीं होता। यदि कहें, कि मन निर्विषय दे और पद उसके अधीन है, तो फिर 


संन्यास और कमेयोग । श१६ 


इसे कर्म का ढर दी किस लिये है अथवा, कर्मी के न करने का व्यर्थ आम्रह ही वह 
क्यों क१ बरसाती छत्ते की परीक्षा जिस प्रकार पानी में ही होती है उसी प्रकार या-- 
विकारहतो साति विक्रियंते, येषां न चेतांति त एवं घधीरा: । 

८ जिन कारणों से विकार उत्पन्न होता है, वे कारण अथवा विपय दृष्टि के आगे 
रहने पर भी, जिनका अन्तःकरण सोह के पंजे में नहीं फँसता, वे दी पुरुष घर्य- 
शाली कद्दे जाते हैं ” ( कमार, १.४६ ) -- कालिदास के इस व्यापक न्याय से, 
कर्मों के द्वारा ही मनोनिग्रह की जांच हुआ करती हूं और ध्वयं कार्यकत्ता को 
तथा ओर लोगों को भी ज्ञात हो जाता है, कि मनोनिगप्रह्‌ पूर्ण हुआ या नहीं । 
इस दृष्टि स॑ भी यही सिद्ध होता है, के शाख्र से प्रा ( अथांत्‌ प्रवाहइ-पांतेत ) 
कर्म करना ही चाहिये ( गी. १८.६ ) । अच्छा, याद कहो, कि “ मन वश् में है 
#।र यद डर भी नड्ठीं,; कि जो चित्तशुद्धि प्राप्त हो लुकी है, वह कर्म करनेते 
बिगड़ जावेगी; परन्तु ऐसे व्यर्थ कर्म करके शरार को क४ देना नहीं चाहते के जो 
मोत्ञ-प्राप्ति के लिये अनावश्यक हैं;” तो यह कर्त्याग ' रामस *' कहलावेगा, 
क्योंकि यह काय-केश का भय कर केवल इस कुद्र वृद्धि से किया गया है कि देह 
को कष्ट होंगा; और, द्याग दे जो फल मिलना चाहिये बह ऐसे “राजस ?” कर्म 
त्यागी को नहों मिलता ( गी. $८-८ ) | फिर यही प्रश्न ह कि कम छोड़ें ही क्‍यों ? 
यदि कोई कहे, कि * सब कर्म माया-तर्टि के हैं, अतपृद अनित्य हैं, इससे इन 
कमा की मंन्ाट में पड़ जाना, ब्रहद्म-स्रष्टि के नित्य आत्मा को उचित नहों * तो 
यह भी ठीक नहीं है; क्योंकि जब स्वयं पश्चक्ष दी माया से आच्छादित है, तब 

दि मनप्य भी उसी के अनुसार माया में व्यवहार कर तो फ्या हानि है ? मायावए्टि 
छर ब्रह्मपष्टि के भेद र॑ जिस प्रकार इस जगत्‌ के दो भाग किये गये हैं; उसी 
प्रकार आत्मा ओर दुद्देच्धियों के भेद ७ मनुप्य के भी दो भाग हूं । इनमे से, आत्मा 
झार घह्म का संयोग करके ब्रह्म में आत्मा का लय कर दी झार इत बह्ा।र्त्मक्य- 
ज्ञान से बुद्धि को निःसज्ञ रख कर केवल मायिक देहेन्द्रियों द्वारा मायापष्टि के ब्यच- 
हार किया करो । बस; इस प्रकार बताव करने से मात से कोई प्रतिबन्ध न आवेगा; 
ओर वक्त दोनों भागों का जोड़ा आपस में मिल जाने ज॑ सृष्टि के किसी भाग की 
उपेज्ञा या विच्छेद करने का दोप भी न लगेगा; तथा ब्रद्म-स्टि एवं माया-सृष्टि 
“> परलाोक झर इंदलोक -- दोनों के कत्तेव्य-पालन का श्रेय भी मिल जायगा। 
इंशोपनिषर में इसी तत्व का प्रतिपादन है ( ६?. ११ ) । इन भ्रुतिवचनों का 
आगे विस्तार सहित विचार किया जावेगा । यों इतना ही कहे देते हैं, कि गाता में 
जो कहा ह के “ ब्रद्मत्सक्य के अनुभवी ज्ञानी पुरुष मायातर्टि के व्यवच्चार केवल 
शरीर झथवा केवल इन्द्रियों से द्वी किया करते हूं ” ( गी. ४.२५; ५.१२ ) उसका 
तात्पय भी वद्दी है; और, इसी उद्देश से अठारहवें अध्याय में सिद्धान्त किया है, 
कि “ निस्सक् बुद्धि से, फलाशा छोड़ कर, केवल कत्तेब्य समझ कर, कर्म करना 
ही सच्चा “ सात्विक ' कर्मत्याग है ”” -- कर्म छोड़ना सच्चा कर्मत्याग नहीं है 


३२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाद्ध । 


€ गी. १८.६ ) | कम मायासृष्टि के ही क्यों न हों, परन्तु किसी अगम्य उद्देश से 
परमेश्वर ने ही तो उन्हें बनाया है; उनकों बन्द करना मनण्य के अधिकार की बात 
नहीं, वह परमेश्वर के अधीन हैं; अतएवं यह बात नीवैंवाद है, कि बुद्धि को निःसक् 
रख कर फेवल शारीर कर्म करने से वे मोक्ष के बाधक नहों होते । अब चित्त को 
विरक्त कर केवल इन्द्रियों से शाख-सिद्ध कर्म करने में ह्वानि ही क्या है ? गीता में 
कहा ही है कि-- 7 हि कश्ित्‌ क्षणमपरि जातु तिडत्यकर्मकुत ! (गी. ३ 
१८. १९)--इस जगत्‌ में कोई एक छण भर भी बिना कर्म के २६ नहीं सकता; और 
अनुगीता में कहा है '' नैष्कम्य न च लोके5स्मिन्‌ मुहृर्तमपि लम्यते ” ( अश्व, 
२०, ७ )--इस लोक में ( किसी के भी ) घड़ी भर के लिये भी कर्म नहीं छूटते । 
मनुष्यों की तो बिसात ही क्या, सर्य-चन्द्र प्रद्मति भी निरन्तर कर्म ज्वी करते रहते 

| झधिक क्या कहें, यह निश्चित सिद्धान्त ह कि कर्म ही सृष्टि और सृष्टि ही कर्म 

इसी लिये इम प्रयक्ष देखते हैँ कि सृष्टि की घटनाओं को ( अथवा कर्म को )चगणा 
भर के लिये भी विध्राम नहों मिलता । देखिये, एक ओर भगवान्‌ गीता में कहते 
हैं“ कर्म छोड़ने से खाने को भी न मिलेगा ” ( गी. ३. ८ ); दसरी ओर वनपवव॑ 
में द्रीपदी युधिष्टिर से कहती है “अकरप्णा वे भतानां घृत्तिः ध्यान्नहि काचन” (वन 
३२.८) अरथांत्‌ कर्म के बिना प्राशिमात्र का निर्वाइ नहीं; ओर इसी प्रकार दासबोध में 
पहले ब्रह्मशान बतला कर, श्रीसमथ रामदास स्वासी भी कहते हूं “ यदि प्रपन्न 
छोड कर परमार्थ करोगे, तो खाने के लिये अन्न भी न मिलेगा ” ( दा. १२. १.३)। 
अच्छा, भगवान्‌ का ही चरित्र देखा; सालूम होगा कि आए प्रत्येक यग में भिन्न 
भिन्न अवतार ले कर इस मायिक जगत्‌ में साधुओं की रक्षा आर दुष्ट का विनाश - 
रूप कर्म करते आ रहे हैं (गी. ४. ८ ओर मभा. शां. ३३६, १०३ देखो )। उन्हों 
ने गीता में कहा है, कि यदि में य कर्म न करूँ तो संधार उजड़ कर नष्ट हो जावेगा 
( गी. ३. २४ )। इससे सिद्ध द्ोता है, कि जब स्वयं भगवान्‌ जगत्‌ के धारणार्थ 
कर्म करते हैं, तब इस कथन से क्या प्रयोजन हू, कि ज्ञानोत्तर कर्म निरर्थक हू ? 
झतएवं “ यः छियावानू स परिडतः ” ( मभा. वन. ३१२.१५०८ )--जो क्रियावान्‌ 
है, वही परिडत है --- इस न्याय के अनुसार अर्जुन को निमित्त कर भगवान्‌ सब 
को उपदेश करते हैं, कि इस जगत्‌ में कर्म किसी के छूट नहीं सकते, कर्मों की बाधा 
से बचने के लिये मनुप्य अपने धर्मानुसार प्राप्त कत्तेन्य को फलाशा त्याग कर अर्थात्‌ 
निष्काम बद्धि से सदा करता रहे -- यह्दी एक सार्ग ( योग ) मनुष्य के अधिकार 
में है और यही उत्तम भी है। प्रकति तो अपने व्यवहार सदैव करती रहेगी; परन्तु 
उसमें कतृंत्व के अभिमान की बुद्धि छोड़ देने से मनुप्य मु ही हू ( गी. ३.२७; 
१३.२६; १४.१६; १८-१६ 9) । मुक्ति के लिये कर्म छोड़ने, या सांख्यों के कथनानुसार 
कर्म-संन्यास-रूप वराग्य, की ज़रूरत नहीं; क्योंकि इस कर्मभमे में कर्म का पूर्ण 
तथा त्याग कर डालना शक्य ही नहों है । 

इस पर भी कुछ लोग कहते हैं -- हों, माना कि कर्मबन्ध तोड़ने के दिये कर्म 
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छोड़ने की ज़रूरत नहीं है, सिर कर्म-फलाशा छोड़ने से 'ही सब निवाइ 'हो जाता 
है; परन्तु जब ज्ञान-प्राति से हमारी बुद्धि निष्काम हो जाती है तब सब वासनाओं 
का छ्य हो जाता हे और कर्स करने की प्रद्ृत्ति होने के लिये कोई भी कारण नहीं 
रद्द जाता; तब ऐसी अवस्था में अर्थात्‌ वासना के दय से--कायख्ेश-भय से नहों--- 
सब कर आप ही आप छूट जाते हैं । इल संघार में मनुष्य का परम पुरुषार्थ मोह 
ही है। जिसे ज्ञान से वह मोक्ष प्राप्त हो जाता है उसे प्रजा, सम्पत्ति अथवा 
स्वगादि लोकों के सूख गे से किठ्ली की थो “५ एपणा ” (इच्छा ) नहों रहता 
( ब. ३.५. और ४.४-२२ ); इसलिये कम द। न छोड़ने पर भी अन्त में उस 
ज्ञान का स्वाभाविक परणखाम यद्दी हुआ करता है, कि कम आप '्वी आप छूट 
जाते हूं। इसी अभिप्राय से उत्तगीदा में कह्दा ह-- 
शानामतन तृप्तस्य कृतक्ृत्यस्थ योगिनः । 
न चास्ति किंचत्कर्तध्यमध्ति चेन्न स तत्ववित्‌ ॥ 

* जानारूत पी कर कृतकृत्य हो जानेवाले परुष का फिर &ागे वाई कर्तव्य नहीं 
रहता; और, यदि ६४ जाय, तो वह तत््यांदेट अर्थात्‌ क्वानी नहीं है (१.२३) | 
यदि किसी को ४का हो, कि यह ह्ानी पुरुष का दोप हैं, तो दीक नहों; क्योंकि 
श्रीशइ्धराचाय ने कहा हू “ अलद्वारो क्ष्यमस्माकं यदबद्यत्मावगतों सत्यां सर्वक्त 
बयताहानिः ! (बेउ.गां.भा. १.१.४ ) -- अथात्‌ यह तो बज जानी पुरुष का 
एक अलझ्ार ही है । इसी प्रकार गीता में भी से वचन हैं, जते “ तह्य कार्य न 
विद्यते ” ( गी. ३.६७ ) -- श्ञानी को आगे करने के लिये कुछ नहीं रहता; उसे 
समस्त बदिक कमे। का कोई प्रयोजन नहों ( गी. २.४६ ); अथवा “ योगारूदस्य 
तश्येव श़मः कारण मुच्यते ? ( गी. ६.३ )-- जो योगारूड हो गया, उसे शम ही 
कारण हूं । इन वचनों के अतिरिक्त “ सर्वार्म्भपत्यागी ” (गी. १२.१६) अर्थात्‌ 
समह्त उद्योग छोड़नेवाला आर “ झनिकतः ” ( गी. १२.१६ ) अर्थात्‌ बिना घर- 
द्वार का इत्यादि विशपण भी ज्ञानी पुरुष के लिये गीता मे प्रयक हुए हैं। हन सब 
बाता से कुड लोगो की यह राय है -- भगवद्रीता को यह मान्य हू कि ज्ञान के 
पश्चात्‌ कर्म तो आप ही झाप छूट ऊते हैं । परनुु, हगारी समक में, गीता के 
वाक्यों के ये झअथ आर उपयुक्त युक्तिवाद भी ठीक नहीं । इसी से, इसके विरुद्ध हमें 
जो कुछ कद्दना है उसे अब संक्षेप में कहते हैं । 

सुख-दुःख-विवेक प्रकरण में हमने दिखलाया है, कि गीता इस बात को नहीं 
मानती के : ज्ञानी होने से सनुप्य की सब प्रकार की इच्छाएं या वासनाएँ छूट ही 
जानी चाहिये ।! तिर्फू इच्छा या वासना रहने में कोई दुःख नहीं, दुःख की सक्यी जड़ 
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समझ ठीक नः.ं, के यह छोक :छ्ात का हे | हेदान्तसत्र के शांकरभाष्य में यह 

छोक नहीं दे । परन्तु सनत्सुतातीय के भाष्य में >पचार्य ने इसे लिया है; और वहाँ कहा ? 

कि यट लिगपुराए का छोक ४ । इसमें सन्देह् नदी के यह कोक सरंन्यासमागवालों का है, 

क्मेयागयों का ।्दीं। बाद्ध बनपन्‍्थों में भी ऐसे दी वचन दे ( देखो परिशेष्ट प्रकरण )। 
थी. २.४१ 
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है उसकी आसाफे | इससे गीता का सिद्धान्त है, कि सब प्रकार की घासनाओं को 
नष्ट करने के बदले ज्ञाठा को उचित है कि केवल आसक्ति को छोड़ कर कर्म करे। 
यह नहीं, कि इस आसकि के छूटने से उसके साथ ही कर्म भी छूट जावें। और 
तो क्‍या, वासना के छूट जान पर भी सब कर्मों का छूटना शक्ष्य नहीं। घासना 'हो 
या न हो, हम देखते हें कि, खास्ोच्छवास प्रभ्गुति कम नित्य एक से हुआ करते हैं। 
और भ्राजिर चरण मर जीवित २हना भी दो कर्म ही है एवं वह पूर्ण ज्ञान होने पर भी 
झपनी वासना से अथवा वासना के छय से छूट नहीं सकता । यह बात प्रत्यक्ष 
सिद्ध ६, कि वासना के छूट जाने से कोई ज्ञानी पुरुष अपना भागा नहों खो बता 
झौर, इसी से गीता में यह दचन कहा हू “न हि कश्चित्तणमपि जातु तिएल्कर्म- 
छृत्‌ ” ( गी. ३. ५ )-कोई पययों न हो, दिना कर्म किये रह नहीं सकता। गीताशाख्र 
के कर्मयोग का पहला तिद्धान्त यह है, कि इस कर्मभूमि में कर्म तो नित्रगे से ही 
प्राप्त, प्रवाइ-पतित और अपर्चार्य हैं, वे मनुप्य की बातना पर अवलम्बित नहों 
हैँ । इस प्रकार यह छिद्ध हो जाने पर, कि कर्म और वासना का परस्पर नित्य 
सम्बन्ध नहीं है, वाउना के चाय के साथ ही कर्म का भी क्षय सानना निराधार हो 
जाता है। फिर यह प्रश्न सहज ही होता है, कि वासना का क्षय हो जाने पर भी 
ज्षानी पुरुष को आठ कम किस रीति से करना चाहिये। इल प्रश्न का उत्तर गीता के 
सीसरे अध्याय में दिया गया है (२ी, ३. १७-१६ आर उस पर हमारी टीका देखो) । 
गीता को यद भत सान्‍्य हू कि, ज्ञावी पुरुष को ज्ञान के पत्नात्‌ स्वयं अपना कोई 
कत्तेब्य नदी रद्द जाता। पर॑तु इसके ऋागे बढ़ कर गीता का यह भी कथन है कि 
कोई भी फ्यों न हा, वह कर्ण से छुट्टी वहां पा सकता । कई लोगों को ये दोनों 
सिद्धान्त परस्पर-विरोधी जान पड़ते हैं, कि ज्ञानी पुरुष को कतंज्य नहीं रहता और 
कर्म नहीं छूट सकते; परंतु गीता दाग बात पसी नहों हे । गीता ने उनका यों मेल 
मिलाया है:--जब कि कर्म झपर्हार्य £ं, तब ज्ञनप्राप्ति के बाद भी ज्ञानी पुरुष को 
कर्म करना ही चाहिये। दूकि उसकी स्वयं अपने लिये कोई कर्तव्य नहीं रह जाता, 
इसलिये हब उसे अपने लब कर्म निप्कामदुद्धि से करना ही उचित है । सारांश, 
सीसरे अध्याय के १७ जे छोक के “ तह्य काय न विद्यंत ? वाक्य में, 'कार्य न विद्यते? 
इन शब्दों को अपेक्षा, “ तस्य ” (अथ।त्‌ उतर ज्ञानी पुरुष के लिये ) शब्द अधिक 
महत्व का है; और उसका भावाथ यह है कि “ स्वयं उत्तको ' अपने लिये कुछ प्राप्त 
नहीं करना होता, इसी लिये अब ( कान हो जाने पर ) उसको अपना कर्तव्य निर- 
पेत बाद्दे ये करना चाहिये। आगे १६वें छोक में, कारगु-बोधक ' उस्मात्‌ ? पद का 
प्रयोग कर, अर्शन को इसी अर्थ का उपदेश दिया ६ “* तस्मादसक्तः सततं कार्य 
कर्म समाच<? (गी. ३. 3६ )-इसी से वू शास्त्र से प्रात अपने कर्त्तब्य को, 
झासाक्ति न रख कर, करता जा; कर्म का त्याग मत कर | तीस३२ अध्याय के १७ से 
१६ तक, तीन छोकों से जो कार्य-कारणा-भाव ब्यक्त होता है उस पर, और अध्याय 
के समूचे प्रकरज् के सन्‍्दम पर, ठीक ठीक ध्यान देने से देख पढ़ेगा कि, संन्यास 
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मार्गियों के कथनानसार ' तत्व कार्य न विद्यते ! इसे स्वतंत्र सिद्धान्त मान लेमा 

उचित नहां। इसके लिये उत्तम प्रसाण, झागे दिये हुए उदाहरण हैं। * झान-्रापि 

के पश्चात्‌ कोह कत्तंव्य न रहने पर भी शास्त्र से प्राप समस्त व्यव्दार करने पड़ते 

हूं '--इस सिद्धास्त को पुष्टि में सगवात्‌ कहते हैं-- 

न मे पाथाइपछ्ति कतव्य ।नत्रपु लाकेपु किंचन । 
नानवातम्वासब्य वते एवं च कमांण ॥ 

* हे वार्थ! मेरा! इस प्रिभुवन में कछ भी कर्तव्य ( वाही ) नहीं है, अथवा 

कोई अप्राउ वस्तु पाने को ( वासना ) रही नहों है; तथाए से कर्म डी करता हूँ ” 

(गयी, ३. २२) । “ न में कठंव्यमस्ति ” (पक्के कंब्य नहों रहा हू ) ये शब्द 

पूवाक्त छाक के * तस्य कारय न विद्यते ” ( उप्को कुछ हर्सब्ध नहों रहुता ) इन्हों 
शब्दों को लक्ष्य करके कहे गये हैं । इससे सिद्ध होता हूँ, कि एन चार पॉच 
छोकों का भावाथ यही ह्‌:-- ज्ञान से कर्सव्य के शेष ने रहने पर भी, किंवहुना 
इसी कारण से शाख्रतः प्राप्त समस्त व्यव्ठार अना-यक्त वृद्धि से करना ही चाहिये। 

यदि ऐला न हो, तो “तस्य कार्य न विद्यते ? इत्यादि छोकों मे बतलाये हुए सिद्धान्त 
को इठ करने के लिये भगवाण न जो झपना उदाहरशा दिया है वह (अलग) असंकद 
सा हो जायग। और यह :नवस्था प्राप्त हो जायगी कि, विद्धान्त दो कुछ और है; 
और उदाइरण टीक उसके विरुद्ध कुछ आर ही है । इस अनवस्था को टालने के 
लिये संस्पासमार्गीय टीकाकार ७ तस्मादसक्तः सतर्त कार्य कर्म समाचर ” के 
' तस्मात्‌ ” शब्दु का अर्थ भी निराडी रीते से किया करते हूं । उप्का कथन हे कि 
गीता का सुख्य तिद्धान्त तो यही है, कि क्वानी पुरुष कर्म छोट दे; परन्तु अर्जन 
देसा ज्ञानी था नहीं इसलिये- ' तस्मात्‌ '-- भगवाए ने उसे कर्म करने के लिये 
कहा है| हम ऊपर कष्ठ आये हूं कि “ गीता के उपदेश के पश्चात्‌ भी अर्जुन अज्ञानी 
ही था? यह युक्ति ढीक नहीं ६ | इसके अतिर्क्ति, यदि “ तस्मात्‌ ” शब्द का अथ॑ 

इस प्रकार खोंच तान कर लगा भी लिया, तो “ न में पार्यांउस्ति कतव्यम्‌ ? प्रद्ूति 
छोकों में भगवान्‌ ने- झपने क्रिसी कर्त्तव्प के न रहने पर भी में कर्म करता हूँ !- 
यह जो अपना उदाइरण मुल्य सिद्धान्त के समर्थन में दिया है, उसका मेल भी 
इस पत्र भें अच्छा नहीं जमता । इसलिये “ तह्य काय न विद्यते ” घाक्य में 
“कार्य न विद्यते! शब्दों को मुख्य न मान कर ' तस्य ? ग़ब्द को ही प्रधान मानना 
चाहिये; और ऐेसा करने से *' तस्मादसकः सतत कार्य बर्म समाचर ” का अ्थे 
यही करना पड़ता है कि “त ज्ञानी हैं, इसलिये यह सच ह, कि तुमे अपने स्वाय 
के लिये कर्म अनावश्यक हूं; परन्तु स्वयं तेरे लिग्रे कर्म अनावश्यक हैं इसी लिये 
अब त॒ उन कर्मों को, जो शाखत्र ले श्राप्त हुए हैं * मुझे आवश्यक नहीं ! इस बुद्ध से 
अथांत्‌ निष्काम बुद्धि से, कर। ” थोड़े में यह अ्रनुमान निकलता है, कि कर्म 
छोड़ने का यह कारण नहीं द्ो सकता कि ' वह दम अनावश्यक है।! किस्तु कम 
अपरिहार्य हैं इस कारण, शात्र से प्राध अपरिहार्य कनजों को, स्वार्य-आग-बुद्धि ते 
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करते ही रहना चाहिये। यही गीता का कथन है शोर यदि प्रकरश की समता की 
इृष्टि से देखें, तो भी यही अर्थ लेना पड़ता है । कर्म-सन्यास और कर्म-योग, इन 
दोनों में जो बड़ा अन्तर है, वह यही ह। संन्यास पत्तवाले कहते हूँ कि “ तुमे 
कुछ कर्तन्य शेष नहीं बचा है, इससे त कुछ भी न कर; ” झार गीता (शअर्थात्‌ 
कर्मयोग ) का कथन है कि “ तुमे कुछ कर्तव्य पेप नहीं बचा है, इृपलिये आय 
तुमे जो कुछ करना है वह स्वार्थ-संबंधी वासना छोड़ कर इनाप्रक बुद्धि से कर ? 
छाब प्रश्न यह है कि एक ही हत-वाफय से इस प्रकार भिन्न मिद्त दो अनुमान क्यों 
निकले ? इसका उत्तर इतना ही है, कि गाता कर्मों को अपरिद्दार्य मानती ६, इस 
लिये गीता के तष्वचिचार के अजुसार यह अथुमान निकल ही नहों सकता कि 
* कर्म छोड़ दो !। अतरव “तुमे अनावश्यक है ! हुए हेतु वाक्य से ही गाता में यह 
झछानुमान किया गया हू कि स्वाय-गद्धि छोड़ कर कर्म कर। वश्िष्ठ नी ने योगवा तह में 
शीरामचन्द को सब ब्रद्मज्ञान बटला कर निम्कम कम की ओर प्रद्ृतत करने के लिये 
ओ युक्तियों बतलाई हूं, वे भी इसी प्रकार की हूं | योगवासिष्ट के अन्त में भरगव- 
ह्ीता का उपयंक्त विद्धान्त ही ऋत्तरशः हुबदू आ गया है ( यो. ६. ४. १६६ 
झौर २१६. १४; तथा गी. ३. १६ के अशुवाद पर हमारी टिप्पशी देखो )। योग- 
बालिष्ठ के समान ही बाँद्ध8र्स के महायान पन्‍्य के अ्न्थों सें भी इस सम्बन्ध 
में गीता का अनुवाद किया गया है । परन्तु विषयान्तर होने के कारण, उसकी 
चच्चो यहाँ नहीं की जा सकती; इमने इसका विचार आगे परिशिष्ट 
प्रकरणा में कर दिया है। 
खात्मज्ञान होने से * में ' आर ' मेरा ? यह अहड्वार की मापा ही नहों 
रहती ( गी. 4८८ १६ आर २६ ) एवं इती से क्वानी पुरुष को 'निर-मम! कहते हैं। 
निर्मम का अर्थ * मेरा-मेरा ( मम ) न कट्टनवाला ? $; परन्तु भूल न जाना 
चाहिये, कि यद्यपि ब्रद्मज्ञान रो ' से ? और * मेद्य ” यह अहंकार-दर्शक भाव छूट 
जाता है, तथापि उन दो शब्दों के व दुले 'ह्मत्‌' आर “जगत झा अथवा भक्ति- 
पतु में * परमेश्वर ' आर * परमेश्वर का '-- ये ६:बद श्ञा जाते है| संसार का प्रत्येक 
सामान्य मनुष्य अपने समस्त व्यवहार € मेरा ! या “मर लिये !' ही साम कर 
किया करता है। परन्तु ज्ञानी होने पर, ममत्व की वासना छूट जाने के कारण, वच्द 
बुद्धि से ( निमंम्त बुद्धि से ) उन ब्यवहारों को करने लगता है कि इंशवर-निर्मित 
संपारं के समस्त व्यवहार परमेश्वर के हैं, और उनको करने के लिये ही ईश्वर ने 
छूमें उत्पन्न किया है । अश्ञानी आर ज्षानी में यही तो भेद है ( गी. ३. २७, २८)। 
गीता के इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से ज्ञात हो जाता हू, हि “ योगारूढ पुरुष के 
लिये शम ही कारण होता हू ” ( गी. ६. ३ और उस पर हमारी टिप्पणी देखो ), 
इस शोक का सरल अर्थ क्‍या होगा। गीता के टीकाकार कहते हैं--इस छोक में 
कहा गया हू, कि योगारूढ़ पुरुष आगे ( ज्ञान हो जाने पर ) शम अर्थात्‌ शान्ति 
को स्वीकार करे, ओर कुछ न करे । परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं ई। शम मन की 
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शाम्ति है; उसे झत्तिम “ कार्य ” न कह कर इस छोक में यह कहा है, कि शम 
झथवा शान्ति दूसरे किसी का कारण द--शमः कारण मुच्यते (अब शम को 'कारण! 
मान कर देखना चाहिये कि आगे उसका ९ कार्य ? क्या है । पू्वांपर सन्दर्भ पर 
विचार करने से यही निप्पन्न होता है, कि वह कार्य “ कर्म ! ही है । और तब इस 
शोक का भर्थ ऐसा होता हैं, कि योगारूट पुरुष अपने चित्त को शान्त करे तथा 
उत्त शान्ति या शम से ही अपने सब अगले व्यवहार क१--टीकाकारों के कथनानु- 
सार यह अर्थ नहीं किया जा सकता कि “ योगारूड़ पुरुष कर्म छोड़ दे !। इसी 
प्रकार * संवास्म-परित्यागी ! और * झनिकेतः ? प्रशृुति पदों का अथं भी कमंत्याग- 
विषयक नहों, फलाता-त्याग-विपयक ही करना चाहिये; गीता के झलु॒वाद में, उन 
स्थलों पर जी ये पद आये हैं, हमने टिप्पणी से यह बात खोल दी #ै। भगवान्‌ 
ने यह सिद्ध करने के लिये, कि ज्ञानी पुरुष को भी फलाशा त्याग कर चातुवैणर्य 
आदि सब कर्म यथाशात्र करते २हना चाहिये, अपने ऋतिरिक्त दूपरा उदाहरण 
जनक का दिया हू । जनक एक बड़े कर्शायोगी थ । उनकी स्वार्थ-व्राद के छूटने का 
परिचय उन्हीं के मख से यों है--/ मिविलायां प्रदीवायां न मे दृ्वति किश्वन ! 
( शां, २७५, ७ और २१६. ५०)--मेरो राजधानी मिथिजा के जल जाने पर भी मेरी 
कुछ हानि नहीं ! इस प्रकार अपना स्वार्थ अथवा लाभालाभ न रहने पर भी,राज्य 
के समस्त व्यवहार करने का कारगा बतलाते हुए, जनक स्वयं कहते हैं-- 
देवम्यश्र पितृम्यश्न भूतेम्याडाताथिमिः सह । 
इत्यंथ सवे एचेत समारम्भा भवंति वै | 

“ देख, पितर, सवभूत ( राणी ) ओर अतिथियों के लिये ये समस्त ब्यक्शार जारी 
हैं, मेर३ लिये नहीं ” (सभा, अश्व. ३२. २४ )। अपना कोई कर्तव्य न रहने पर, 
झथवा ह्वय॑ं किसी वस्तु को पाने की वासना न रहने पर भी, यदि जनक-श्री फष्ण जैसे 
मद्दात्मा इस जगन्‌ का कल्यागा करने के जिये प्रछृत्त न होंगे, तो यह संधार उत्सण्न 
(ऊजड़) हो जायगा--उत्कादियरि लोझा: (गी. ३.२४)॥। 

कुछ लोगों का कहना है के गाता के इस छिद्धान्त से * फलाशा छोडनी 
चाहिये, सब प्रकार की इच्छाओं को छोड़ने की ऋावश्यक्रता नहों ' और वासना- 
जय के सिद्धान्त में, कुछ बहुत भेद नहां कर सकते । क्योंकि चाहे वासना छूटे, 
चादे फलाशा छूटे; दोनों आर कर्म करने की प्रपृत्ति होने के लिये कुछ भी कारण 
नहीं देख पड़ता;इससे चाहे जिपपत को स्वीकार कर,अन्तिग परिणाम-«कर्म का 
छूटना--दोनों ओर बराबर है । परन्तु यह ऋआात्ोप अज्ञानमूजक ह,क्योंकि'फलाशा! 
शब्द का ठोक ठीक अर्थ न जानने के कारण दही यह उत्पन्न हुआ हू । फलाशा 
छोड़ने का अर्थ यह नहों कि सब प्रकारं की इच्छाओं को छोड़ देना चाहिये, 
अथवा यह बुद्धि या भाव होना चाहिये कि मेरे कर्मों का फल किसी को कभी 
न मिले और यदि मिलते, तो उसे कोई भी न ले; प्रत्युत पाँचवें प्रकरण में पहले ही 
हम कह धाये हैं, कि ' अमर फञ्ञ पाने के लिये ही में यह कर्म करता हूँ! इस 
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ध_्कार की फलविपयक ममता युक्त आसाकते को या बुद्धि के आग्रह को “ फलाशा, ! 

€ सहज ' या ' काम ! नाम गीता में दिये गये हूं । यादे को१ मनुष्य फल पाने की 

ईच्छा, आग्रद या ध्षथा आसाक्त न रखे; तो उससे यह सतलब नहीों पाया जाता कि 

घह अपने प्राप-कर्म को, केबल कतंठप समझ कर, करने की बुद्धि आर उत्साह को 
भी, इस आग्रह के साथ हो साथ, नष्ट कर डाले । अपने फायदे के सिवा हस संसार 

मैं जिन्हें दूसरा कुछ नहीं दस पड़ता, ओर जो पुरुष कंवल फल की इृच्छा से ही 
कर्म करने में मध्त रहते हैं, उन्हें सवमच फलाशा छोड़ कर कर्म करना शक्य ने 
जेंचेगा; परन्तु जिनकी बुद्धि ज्ञान से सम आर विरक्त हो गई हु. उनके लिये कुछ 

कटिन नहीं है | पहले तो यह समझ ही गलत €, कि हमें किसी काम का जो 
फल मिला करता है, बह केवल हमार ही करा का फल 'ह । यदि पानी की द्रवत 

छोर आम की उप्यता की सहायता न मिले; तो मनष्य कितना ही सिर क्यों न 
खपावे, उसके प्रयत्न से पाऊ-सि्द् कभी हो नहीं सकेगी--भोजन पकेगा ही नहों 

झौर अपन आएदे में इन गुग-घर्मो को माज़द रखना या न रखना कुछ मनुष्य के 

खघल या उपाय को बात नहा है। इसी से कम-सा£ के इन सवयंलिद्ध विविध व्यापारों 
झथवा घम। का पहले ययाह कि ज्ञान पाप कर मन॒ष्य को उसी ढंग से अपने व्यवद्टार 
करने पड़ते हैं, जिससे कि वे व्यापार अपने प्रयत्न के अनुकूल हों। इससे कहना 
चाहिये, कि प्रयत्नीं से मनुष्य को जो फल मिलता हू, दह केवल उसके ही प्रयत्नों 
का फल नहों है, बरन्‌ उसके कार्य आर कमस्‌ष्टि के तदनुझूल अनेक ध्वयातिद्ध 

छर्म--इन दोनों--के संयोग का फल हू । परन प्रयत्नों की सफलता के लिये इस 
प्रकार जिन नानाविध सृष्टि-ब्यापारों की अनुकूलता आवश्यक हू, कई बार उन 
सब का मनुप्य का यथाथ ज्ञान नहों रहता आर कुछ स्थानों पर तो होना शक्‍य- भी 
नहों है, इसे ही ' दव ” कहते हैं। यदि फल -विद्धि के लिये ऐसे सरि-व्यापारों की 
सहायता अत्यंत आवश्यक ह जो हमारे अधिकार में वहों योर न जिन्हें हम जानते 
हें, तो आगे कहना नहों होग! कि ऐसा अमिमान करना मूर्खता ह॒ दि “ केवल 
अपने प्रयत्न से ही में अम॒क बात कर लूँगा ” ( गीं. १८. १४-१६ देखो )। क्योंकि, 
कर्म-सष्टि के ज्ञात और अज्ञात व्यापारों का मानवी प्रयत्नों से संयोग होने पर जो 
फल होता है, बद्द केवल कर्म के निय्रमों थे ही हुआ करता है; इसलिये हम फल 
की अमिलापा करें या न करें, फल-तिद्धि से इससे कोई फरछ नहीं पढ़ता 

झुमारी फलाशा अलबत हमें दुःखकारक हो जाती है । पल्‍नतु स्मरगा रहे कि 
मनुष्य के लिये आवश्यक बात अकेले सृष्टि व्यापार स्वयं अपनी ओर से संघटित हो 
कर नहीं कर देते । चने की रोटी को स्वादिउु बनाने के लिये जिप प्रकार आटे में योडा सा 
नमक भी /मेलाना पड़ता हु, उसी प्रकार कम-सष्टि के हन स्वयंत्िद्ध ब्यापारों को 
मनष्यों के उपयोगी होने के लिये उनमें मानत्री प्रयत्न की थोड़ी सी मात्रा मिलानी 
पड़ती है। इसी से ज्ञानी और विवेकी पुरुष, सामान्‍्प्र लोगों के समान, फल थी 
झासकि 2ायवा अमभिल्लाषा तो मद्दीं रखते; किन्तु वे लोग जगत्‌ के ध्यवह्यार की 
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सिद्दि के लिये, प्रधाइ-पतित कर्म का (अर्थात्‌ कर्म के अनादि प्रवाह में शाखर से 
प्राप्त यधाधिकार कर्म का ) जो छोटा-बड़ा भाग मिले इसे ही, शास्तपूर्वक कर्तव्य 
घमम कर किया करते हैं। और, फल पाने के लिये, कम-संयोग पर (अथवा भक्ति- 
धृष्टि से फ्मेथर की इच्छा पर ) निर्भर द्वो कर निश्चिन्त रइ्दते हूं । “ तेरा अधिकार 
फेवल कर्म करने का हैं, फल द्वोना तेरे अधिकार की वात नहीं ” (गी. २. ४७ ) 
इत्यादि उपदेश जो अज्जुन को किया हैं, उसका रहस्य भी यही हू । इस प्रकार 
फलाशा को त्याग कर कर्म करते रहने पर, आगे कुछ कारणों से कदाचित्‌ कर्म निष्फल 
हो जाये; तो निष्फलता का दुःख मानने के लिये हमे कोइ कारण ही नहों रहता, 
क्योंकि इस तो अपने अधिकार का काम कर चुके। उदाहरण लीजिये; वद्यकशाद्त 
का मत हैं, हि आए को डोर (शरीर की पोपश करनेवाली नसा्गेंक धातुओं को 
शक्ति ) सबल रहे बिना निरोी ओपधियों से कभी फायदा नहीं होता; और इस 
छोर को सबलता अनेक प्राकन अथवा परश्तनी संत्कारों का फल हू | यह बात वद्य 
के हाथ से होने योग्य नहों, आर उसे इसका निश्चयात्मक ज्ञान हा भी नहीं सकता। 
एसा होत रुए भी, हम प्रदत्ष देखते हूं, के रागी लोगों को आपाधि देना अपना 
कत्तन्य समझ कर केवल परोपकार की बुद्धि से, वद्य अपनी बुद्धि के अनुसार हज़ारों 
रोगियों को दवाई दिया करते हं। इस प्रकार निष्काम-बुद्धि से काम करने पर, यदि 
काई रोगी चंगा न हो, तो इससे वह वच्य उद्धिन्न नहों होता; बढ़कि बडे शाम्त 
चित्त से यह शांखीय नियम हूँ: निकालता हैं, क्रि अमुक रोग में अमुक ओपधि 
से फो सकड़े इतने रोगियों को आराम होता है । परन्त इनी बद्य का लड़का जब 
बामार पड़ता ई, तब उ झापाथे दते समय वह आयुष्य को डोर-वाली बात भूल 
जाता हु आर इस मप्तताय क फलारशा से उसका चित्त घबड़ा जाता हैं कि “ मेरा 
लड़का अच्छा हो जाय।” इसी से उत्न यातो दूसरा वेच्य बुशाना पड़ता है, या दूसरे 
वेद्य की सलाइ की आवश्यकता होती है ! इस छोटे से उदाहरण से ज्ञात होगा, 
कि कमंफल में ममतारूप झआसकि किसे कद्दना चाहिये आर फलाशा न रहने पर भी 
नि कर्त्प्प-बुद्धि से कोई भी काम किस प्रकार किया जा सकता है। इस प्रकार 
फलाशा को नष्ट करने के लिये यद्यपि ज्ञान की सहायता से मन में वेधग्य का भाव 
झटल होना चाहिये; परन्तु किसी कपड़े का रहक्ष (राग) दूर करने के लिये जिस प्रकार 
कोई कपड़े को फाडना उचित नहीं समभता, उसच्ी प्रकार यह कहने ले कि 'किसी 
कर्म मे आसकि, काम, सद्भ, राग अथवा प्रीति न रखो ? उस कर्म को ही छोड देना 
ठीक नहीं । वेराग्य से कर्म करना ही यदि अशक्य हो, तो बात निराली है। प*न्‍्तु 
हम प्रत्यक्ष देखते ह॑ कि वराग्य से भली भांति कर्म किये जा सकते हैं; इतना ही 
क्यों, यद्द भी प्रगट ह्‌ कि कम किसी के छूटते ही नहों | इसी लिये, अज्ञानी लोग 
जिन कम। को फलाशा से किया करते हैं, उन्हें ही शानी परुप ज्ञान-प्रातते के बाद 
भी लाभ-अलाभ तथा सख-दःख को एक सा मान कर (गी. २. ३८) पर्य एवं 
इत्साह से, किन्तु शुद्ध-यद्धि से फ्न के विषय भें विरक्त या उदाख्तीन रह कर 


शेश्८ गौतारइस्य अयवा क्मेयोगशाश् । 


(गी. १८. २६) फेषल कर्तव्य मान अपने झपने अधिकारानुप्तार शान्त चित्त से 
करते रहूँ (गी. ६.३) । नीते आर मोक्ष की दृष्टि से उत्तम जीवन-कम का यही 
सथ्या तत्व है । अनेक स्थितप्रश्, महाभगवद्धक्त आर परम ज्ञानी पुरुषों नें--एवं 
स्वयं भगवान्‌ ने भी-- इसी सागे को स्वाकार किया है । सगवद्वीता पुकार कर 
कहती हे, कि हस कर्मयोगमार्ग में ही पराकाष्ठा का पुर्पाय या परमाथ हूं, इसी 
* योग ? से परमेश्वर का भमजन-पूजन होता | और धन्‍्त में प्रिद्टि भी मिलती है 
(गी. १८. ४६) | इतने पर भी यदि कोई स्वयं जान बूक कर गर समझ कर से 
तो उसे दुर्देवी कहना चाहिये। स्पेन्सर साइव को यद्यपि अध्यात्म दृष्टि सम्मत न थी 
तथापि उन्हंने भी अपने ' समाजगात्र का अभ्पराश ! नास्क ग्रन्य के अन्त से 
गीता के समान ही, यह सिद्धान्त किया है;-यह बात आधिभातिक रोते से भी 
सिद्ध है कि इस जगत में क्रिद्ी भी काम को एकरम कर गजरना शक्य नहीं, 
के लिये कारणीभत झौर आवश्यक दूसरी हज़ात बातें पहले जिप्त प्रकार हुई होंगी 
बसी प्रकार मनुष्य के प्रयत्न सफल, निःझल या न्यूनाधिक सकल हुआ करते 
हैं; इस कारण यद्यपि साधारण यूष्य कियों भी काम के करने में फलाशा से ही 
प्रवृत्त दते हूं, तथा:पे वुद्धिमाए्‌ परुष को शान्ति ओर उत्साह लें, फल-संबंधी 
आग्रह छोड़ कर, अपना कत्तव्य कते रहना चाहिये # । 

यद्यपि यह सिद्ध द्वो गया, कि ज्ञानी पुरुष इल संसार सें अपने प्रात कर्मों को 
फलाशा छोड़ कर निष्काम व॒ु६ध ले आमर/शन्त अवश्य करता रह, तथापि यहु 
बतलाये बिना कर्मयोग का विवेचन पूरा नहीं होता, कि थे कर्म क्रिससे और किस 
लिये ग्राप होते हैं? झत:व भरावान्‌ ने कर्मयाोग के लमवनार्थ अर्युन को अन्तिम 
आर महत्व का उपदेश दिया है कि “« लोकशग्रइतेबापि उपश्यत्‌ कत्तमह्टा 
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(थी. ३. २०)-- लोकसंप्रह की ओर दृष्टि दे कर भी तुमे कर्म करना ही उचित 
हू। लोकसंग्रह का यह अर्थ नहीं कि कोई ज्ञानी पुरुष “ मनुष्यों का केवल जमघट 
करे ” अथवा यह अर्थ भी नहीं कि 'ह्वयं कमंत्याग का अधिकारी होने पर भी इस 
लिये कर्म करने का ढंग करे कि अज्ञानी मनुष्य कहीं कर्म न छोड बैठे और उन्हें 
झापनी ( ज्ञानी पुरुष की ) कर्म-तत्परता अच्छी लगे।' क्योंकि, गीता का यह 
सिखलाने का हेतु नहीं, कि लोग अज्ञानी या मूर्ख बने रहें, अथवा उन्हें ऐसे ही 
बनाये रखने के लिये ज्ञानी पुरुष कर्म करने का ढोंग किया करें । ढोंग तो दूर 'ही 
रहा; परन्तु * लोग तेरी अपकीर्ति गावेंगे” (गी. २. ३४) इत्यादि सामाम्य लोगों 
को जँचनेवाली युक्तियों से भी जब अर्जुन का समाधान न हुआ, तब भगवान्‌ दम 
युक्तियों से भी अधिक ज्ोरदार और तत््वज्ञान की दृष्टि से अधिक बलवान कारण 
अब कह रहे हैं । इसलिये कोश मे जो “संग्रह” शब्द के- जमा करना, इकट्ठा 
करना, रखना, पालना, नियमन करना प्रभूति अर्थ हैं, उन सब को यथासम्मव 
ग्रहण करना पड़ता है; और ऐसा करने से “ लोगों का संग्रह करना ” यानी यह 
अर्थ होता है कि “ उन्हें एकम्र सम्बद्ध कर इस रीति से उनका पालन-पोषण और 
नियमन करे, कि उनकी पररपर अनुकूलता से उत्पन्न 'होनेवाला सामथ्य उनमें आा 
जावे, एवं उसके द्वारा उनकी सुस्थिति को स्थिर रख कर उन्हें श्रेयःप्रात्ति के मार्ग 
में छगा दे । ” राष्ट्र का संग्रह ' शब्द इसी अर्थ में मनुस्झति (७. ११४ ) 
में आया है ओर शाइरभाष्य में इस शब्द की व्याख्या यों ह-- “लोकसंग्र ह-लोक- 
स्योस्मागगंप्रधृत्तिनिवारणम्‌ । ” इससे देख पड़ेगा कि संग्रह शब्द का जो हम ऐसा 
अथ करते हैं--- अज्ञान से मनमाना बर्ताव करनेवाले लोगों को ज्ञानवान बना कर 
सुस्थिति में एकन्न रखना और आत्मोजन्नति के सार्ग में लगाना -- वह अपूर्व या 
निराधार नहीं है । यह संग्रह शब्द का अर्थ हुआ; परन्तु यहाँ यह भी बतलाना 
चाहिये, कि “ ल्लोकसंग्रह ' में * लोक ' शब्द केवल मनुष्यवाची नहीं ह। यद्यपि 
यह सच हू, कि जगत्‌ के अन्य प्राणियों की अपेक्षा मनुष्य श्रेष्ट हे और इसी से 
मानव जाति के ही कल्याण का गप्रधानता से * लोकसंग्रह ' शब्द में समावेश होता 
हैं; तथापि भगवान्‌ की ही ऐसी इच्छा हू कि भूलोक, सत्यलोक, पितृलोक और 
देवलोक प्रद्नति जो अनेक लोक अर्थात्‌ जगत्‌ भगवान ने बनाये हैं, उनका भी भल्री 
भाँति घारण-पोषण हो और वे सभी अच्छी रीति से चलते रहें; इसलिये 
कइना पड़ता है कि इतना सब व्यापक अर्थ “ लोकसंग्रह ” पद से यहाँ विवज्चित 
हू कि मनुष्यलोक के साथ ह्वी इन सब लोकों का व्यवद्दार भी सुध्थिति से चले 
( लोकानां संग्रह: ) । जनक के किये हुए अपने कर्त्तब्य के वर्गान में, जो ऊपर लिखा 
जा चुका है, देव और पितरों का भी उछेख है, एवं भगवद्गीता के तीसरे अध्याय में 
तथा महाभारत के नारायणीयोपाख्यान में जिस यश्चक्र का वणन है उसमें भी 
कषद्दा है, कि देवलोक और मनुष्यलोक दोनों ही के धारणा-पोषण के लिये ब्रह्म- 
देव ने यज्ञ उत्प+ किया ( भी. ३. १०-१२ ) | इससे स्पष्ट होता € कि भ्रगवद्गीता 
भी, २. ४२ 


३३० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्र | 


में 'लोकसंग्रह' पद से इतना अर्थ विवक्षित है कि-- अकेले मनुष्यलोक का ही नहीं, 
किन्तु देवलोक आदि सब लोकों का भी उचित धारण-पोषण 'होवे और वे परध्पर एक 
दूसरे का श्रेय सम्पादन करें । सारी सृष्टि का पालन-पोषण करके लोकसंग्रह करने का 
जो यह अधिकार भगवान्‌ का है, वही ज्ञानी पुरुष को अपने ज्ञान के कारण प्राप्त 
छुआ करता है। ज्ञानी पुरुष को जो बात प्रामाणिक जैँंचती है, अन्य लोग भी उसे 
प्रमाणया मान कर तदनुकूल व्यवहार किया करते हैं ( गी. ३. २१)। क्योंकि, साधारण 
लोगों की समझ है, कि शान्त चित्त और समबुद्धि से यह विचारने का काम ज्ञानी 
ही का है, कि संसार का धारण और पोषणा केसे होगा एवं तदनुसार धर्म-प्रबन्ध की 
मर्यादा बना देना भी उसी का काम हैं। इस समभ में कुछ भूल भी नहीं है। और 

यह भी कह सकते हैं कि सामान्य लोगों की समझ में ये बातें भली भाँति नहीं 
आा सकतीं, इसी लिये तो वे ज्ञानी पुरुषों के भरोसे रइते हूं। इसी अ्भिप्राय को मन 
में ला कर शान्तिपव॑ में युधिष्टिर से भीष्स ने कहा है-- 


लोकसंग्रहसंयुक्त विधात्रा विहिते पुरा। 
सूक्ष्मघर्मांथेनियते सतां चरितमुत्तमम्‌ | 


अ्थांत “ लोकसंग्रहकारक और सृक्त्म प्रसड़ों पर धर्मार्थ का निर्यीय कर देनेबाला 
साधु पुरुषों का, उत्तम चरित स्वयं बह्मदेव ने ही बनाया है” ( मभा. शां. २५८. 
२५ )। “ लोकसंग्रह ' कुछ ठाले बैठे की बेगार, ढकोसला, या लोगों को अज्ञान 
में डाले रखने की तरकीब नहीं है; किन्तु ज्ञानयुक्त कम के संसार में न रहने से 
जगत्‌ के नष्ट हो जाने कीं सम्भावना हैं इसलिये यही सिद्ध होता है, कि बह्मदेव 
निर्मित साथु पुरुषों के कर्तव्यों में से ' लोकसंग्रह ! एक प्रधान कर्तव्य है। ओर, 
इस भगवद्ग चन का भावाथ भी यह्दी है, कि “ में यह काम न करूँ तो ये समध्त 
लोक अर्थात्‌ जगत नष्ट हो जावेंगे ” (गी. ३. २४ ) । ज्ञानी पुरुष सब लोगों के नेत्र 
हैं; यदि वे अपना काम छोड़ देंगे, तो सारी दुनिया अन्धी हो जायगी और इस 
संसार का सर्वतोर्पारे नाश हुए बिना न रहेगा। ज्ञानी पुरुषों को ही उचित है, कि 
लोगों को ज्ञानवान्‌ कर उम्नत बनावें। परंतु यह काम सिर्फ मुँह छिला देने से 
अर्थात्‌ कोरे उपदेश से ही कभी सिद्ध नहीं होता। क्योंकि, जिन्हें सदाचरणा की 
आदत नहीं ओर जिनकी बुद्धि भी पूर्ण शुद्ध नहीं रहती, उन्हें यदि कोरा ब्रह्मज्ञान 
सुनाया जाय तो वे लोग उस ज्ञान का दुरुपयोग इस प्रकार करते देखे गये हैं-- 
“ तेरा सो मेरा, ओर मेरा तो मेरा है ही। ” इसके सिवा, किसी के उपदेश की 
सत्यता की जॉच भी तो लोग उसके आचरण से ह्वी किया करते हैं । इसलिये, यदि 
ज्ञानी पुरुष श्वयं कर्म न करेगा, तो वह सामान्य लोगों को आलसी बनाने का एक 
बहुत बड़ा कारण दो जायगा। इसे ही “ बुद्धिभेद ” कहते हैं; और यह बुद्धि-भेद न 

तने पावे तथा सब लोग, सचमुच निष्काम हो कर अपना कर्तव्य करने के लिये जागृत 
ही जावें इसलिये, संसार में द्वी रद्द कर अपने कर्मी से सब ल्लोगों को सदाचरण की-- 


लंन्याल और कर्मयोग । ३३१ 


निष्काम बाद से कर्म करने की--प्रत्यक्ष शिक्षा देना ज्ञानी पुरुष का कर्त्तत्य (ढोंग नहीं) 
हो जाता है। अतण्व गीता का कथन हई कि उसे (ज्ञानी पुरुष को) कर्म छोडने का 
अधिकार कभी प्राप्त नहीं होता; अपने लिये न सही, परन्तु लोकसंग्रह्यार्थ चातुवंणर्य 
के सब कर्म अधिकारानुसार उसे करना ही चाहिये। किन्तु संन्यासमार्गवालों का 
मत है, कि ज्ञानी पुरुष को चातुर्वरशर्य के कर्म निष्काम बुद्धि से करने की भी कुछ 
ज़रूरत नहीं--यही क्यों, करना भी नहीं चाहिये; इसलिये इस सम्प्रदाय के टीका- 
कार गीता के “ज्ञानी पुरुष को लोकसढुग्रह्ाथ कर्म करना चाहिये” इस सिद्धान्त 
का कुछ गड़बड़ अर्थ कर प्रत्यक्ष नहीं तो पर्याय से, यह कहने के लिये तैयार से 
हो गये हैं, कि स्वयं भगवान ढोंग का उपदेश करते हैं ! पूर्वापर सन्दर्भ से प्रगट 
है, कि गीता के लोकसंग्रह शब्द का यह दिलमिलं या पोचा अर्थ सच्चा नहीं। 
गीता को यह मत ही मंजर नहीं, कि जानी पुरुष को कम छोड़ने का अधिकार 
प्राप्त है; और, इसके सबूत में गीता में जो कारण दिये गये ई, उनमें लोकसंग्रह 
एक मुख्य कारण है । इसलिये, यह मान कर कि ज्ञानी पुरुष के कर्म छूट जाते हैं, 
जोकसडछ्भअह पद का ढोंगी अर्थ करना सर्वथा अन्याय्य #£। इस जगत्‌ में मनुष्य 
केवल अपने ह्वी लिये नहीं उत्पन्न हुआ है । यह सच है, कि सामान्य लोग ना- 
समभी से घ्वाथ में ही फंसे रहते हैं; परन्तु “ सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि 
चात्मनि ” ( गी. ६. २६ )-- में सब भूतों में हूँ झोर सब भूत मुझ में हैं-- 
दूस रीति से जिसको समघ्त संसार ही आत्मभूत हो गया है, उसका अपने मुख से 
यह कहना ज्ञान में बद्दा लगाना है, कि “' मुझे तो मोक्ष मिल गया, अब यदि लोग 
दुःखी हों, तो मुझ इसकी क्या परवा ? ?” ज्ञानी पुरुष का आत्मा क्‍या कोई स्वतंत्र 
व्यक्ति है ? उसके आत्मा पर जब तक अज्ञान का पर्दा पड़ा था, तब तक * अपना : 
और * पराया ” यह भेद कायम था। परन्तु ज्ञान-प्राप्ति के बाद सब लोगों का 
आरस्मा ही उसका आत्मा है। इसी से योगवापिष्ट में राम से वसिष्ट ने कहा है-- 
यावल्लोकपरामशों निरूढ़ों नास्ति योगिनः । 
तावदरूढसमाधित्व॑न भवस्येव निर्मेलम्‌ ॥ 

८« जब तक लोगों के परामर्श लेने का ( अर्थात्‌ लोकसड्ग्रहद का ) काम थोड़ा भी 
बाकी है--समाप्त नहीं हुआ है---तब तक यह कभी नहीं कह्द सकते, कि योगारूढ 
पुरुष की स्थिति निदोष है” (यो. ६. पू. १२८. £७) । केवल अपने ही समाजि-सुख 
में हूब जाना मानो एक प्रकार से अपना ही सवा साधना है । संन्यासमार्गवाले 
इस बात की ओर दुर्लक्ष करते हैं, यद्दी उनकी युक्ति-प्रयुक्तियों का मुख्य दोष है। 
भगवान्‌ की अपेक्षा किसी का भी अधिक ज्ञानी, अधिक निष्काम या आधिक योगा- 
रूट होना शकक्‍्य नहीं । परन्तु जब स्वयं भगवान्‌ भी “ साधुओं का संरक्षणा, दुष्टों 
का नाश और धमं-संस्थापना ” ऐसे लोकसंग्रह के काम करने के लिये ही 
समय समय पर अवतार लेते हैं (गी. ४. ८), तब लोकसहझूमह के कत्तंब्य को छोड़ 
देनेवाले जानी पुरुष का यह कहना सर्वंधा अनुवित ह कि “ जिस परमेश्वर ने हन 


३३२ गीलसारहर्य अथवा कमेयोगशास्त्र | 


सब लोगों को उत्पन्न किया है, वह उनका जैसा चाहेगा वैसा धारण-पोषण 
करेगा, उधर देखना मेरा काम नहीं है। ” क्योंकि ज्ञान-प्राति के बाद, “ परमेश्वर ” 
« मैं ' और * लोग” -यह भेद ही नहीं रहता; और यदि रहे, तो इसे ढोंगी 
कहना चाहिये, ज्ञानी नहीं । यदि ज्ञान से ज्ञानी पुरुष परमेश्वररूपी हो जाता है, 
तो परमेश्वर जो काम करता है, वह परमेश्वर के समान अर्थात्‌ निष्सक्ञ बुद्धि से 
करने की आवश्यकता ज्ञानी पुरुष को केसे छोड़ेगी ( गी. ३. २२ और ४. १४ एंव 
१५ ) ? इसके अतिरिक्त परमेश्वर को जो कुछ करना है, वह भी ज्ञानी पुरुष के रूप 
या द्वारा से ही करेगा | अतएव जिते परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा अपरोज्ष ज्ञान हो 
गया है, कि “ सब प्राणियों में एक झात्मा है, ” उसके मन में सर्वभूतानुकम्पा 
आदि उदात्त वृत्तियों पूर्णाता से जागृत रह कर स्वभाव से ही उसके मन की प्रवृत्ति 
लोककरयाण की ओर हो जानी चाहिये। इसी अभिप्राय से तुकाराम महाराज 
साधुपुरुष के लक्षणा इस प्रकार बतलाते हैं; ** जो दीन दुखियों को अपनाता है 
वही साधु है-ईश्वर भी उसी के पास हैं;” अथवा “जिसने परोपकार में अपनी शक्ति 
का व्यय किया है उसी ने आत्मत्यिति को जाना है; ” # और, अम्त में, संतजनों 
के ( अर्थात्‌ भक्ति से परमेश्वर का पूर्णा ज्ञान पानेवाले मदहात्माओं के ) कार्य का 
वर्णान इस प्रकार किया है “ संतों की विभूतियों ज़गत्‌ के कब्याण ह्‌ली के लिये 
झुआ करती हैं, वे लोग परोपकार के लिये अपने शरीर को कष्ट दिया करते हैं। ” 
भर्दृरि ने वर्णन किया है कि परार्थ दी जिसका स्वार्थ हो गया है, वही पुरुष 
साधुओं में श्रेष्ठ है,--'स्वार्थों यस्‍्य परार्थ एव स॒ पुमानेकः सतामग्रणी:।” फ्या मनु 
आदि शास्रप्रणेता ज्ञानी न थे ? परन्तु उन्हों ने तृष्णा-दुःख को बड़ा भारी होवा 
करके तृष्णा के साथ ही साथ परोपकार-बुद्धि आदि सभी उदाक्तवृत्तियों को नष्ट 
नहीं कंर दिया- उन्होंने लोकसकुप्रहकारक चातुर्वणर्य प्रश्नति शास्त्रीय मर्यादा बना 
देने का उपयोगी काम डिया दे | बाह्ण को ज्ञान, छत्निय को युद्ध, वेश्य को खेती, 
गेरज्ञा और व्यापार अथवा शूद को सेवा-ये जो गुण, कर्म और स्वभाव के अजु 
रूप भिन्न भिन्न कर्म शास्त्रों में वर्गित हैं, वे केवल प्रत्येक व्यक्ति के हित के ही लिये 
नहीं हैं; भत्युत मनुस्टृति ( 3. ८७ ) में कहा है, कि. चातुर्वणर्य के ब्यापारों का 
विभाग लोकसडुग्रह के लिये ही इस प्रकार प्रपृत्त हुआ हूं: सारे समाज के बचाव 
के लिये कुछ पुरुषों को प्रतिदिन युद्धकला का अभ्यास करके सदा तैयार रहना 
चाहिये और कुछ लोगों को खेती, व्यापार पर्व ज्ञानाज॑न प्रद्भति उद्योगों से समाज 
की झन्यान्य आवश्यकताएँ पूर्णा करनी चाहिये । गीता (४. १३; १८. ४१ ) का 


# इसी भाव को कविवर बाबू भैथलीशरण मुप्त ने यों व्यक्त किया है:- 
वास उसी में हे विभुवर का हे बस सच्चा साधु वहदौ- 
जिसने दुखियां को अपनाया, बढ़ कर उनकी बोद गदी । 
आत्मस्थिति जानी उसने दी परहित जिसने न्यधा सही, 
परहितार्थ जिनका वैभव हे, ६ उनसे ही धन्य मही ।। 


संन्यास और कमयोग । ३३३ 


अभिप्राथ भी ऐसा ही है। यह पहले कट्दा ही जा चुका है,कि इस घातुर्वशय॑धर्म में 
से यदि कोई एक भी धर्म डूब जाय तो समाज उतना ही पंगु हो जायगा और 
अन्त में उसके नाश 'हो जाने की भी सम्भावना रहती है। स्मरण रहे कि उद्योगों 
के विभाग की यह ध्यवध्या एक ही प्रकार की नहीं रहती । प्राचीन यूनानी 
तस्वज्ञ॒प्लेटो ने एतद्विपप्रक अपने ग्रन्थ में, और अवांचीन फ्रेश्च शास्रज्ञ 
कोंट ने अपने “ ग्राधिभीतिक तत्तवज्ञान ” में, समाज की स्थिति के लिये 
जो व्यवस्था सूचित की है, वच्द यद्यपि चातुर्वंग्य के सद्श हैं; तथापि 
उन अन्यों को पढ़ने से कोई भी ज्ञान सकेगा,कि उस व्यवस्था में वैदिक धर्म की चातुर्वगर्य 
व्यवस्था से कुछ न कुछ भिन्नता है। इनमें से कोन सी समाजब्यवष्या अच्छी है ! यह 
अच्छापन सापेक्ष है, युगमान से उसमें कुछ फेर फार हो सकता है या नहीं ? इत्यादि 
अनेक प्रश्न यहाँ उठते हैं; और आज कल तो पश्चिमी देशों में 'लोकसंग्रह' एक महृरव 
का शास्त्र बन बैठा है। परंतु गीता का तात्पर्य-निर्गाय ही हमारा प्रस्तुत विषय हे, 
इसलिये कोई आवश्यक नहीं कि यहाँ उन प्रश्नों पर भी विचार करें। यह बात 
निर्विवाद है, के गीता के समय भें चातुर्वरा्य की व्यवध्या जारी थी और 
“'लोकसंग्रह! करने के हेतु से ही वह प्रवृत्त की गई थी | इसलिये गीता के “ लोक- 
संग्रह ” पद का अर्थ यही होता है, कि लोगों को प्रत्यक्ष दिखला दिया जावे कि 
चातुर्चणय की व्यवस्था के अनुसार अपने अपने प्राप्त कर्म निष्काम बुद्धि से 
किस प्रकार करना चाहिये। यही बात मुख्यता से यहाँ बतलानी है। जानी 
पुरुष सम्ताज़ के न सिर्फ नेत्र हैं, बरत्‌ गुरु भी हैं। इससे आप ही झाप 
सिद्ध हो जाता है कि उछ्िखित रीति का लोकसंग्रह करने के लिये, उन्हें अपने 
समय की समाजब्यवस्थ! में यदि कोइ न्‍्यूनता जचे, तो वे उसे श्वेतकेतु के समान 
देशकालानुरूप परिसार्जित करें आर समाज की ौईिथिति तथा पोषणाशक्ति की रक्षा 
करते हुए उसको उदन्नतावस्था में ले जाने का प्रयत्न करते रहे । इसी प्रकार का लोक- 
संग्रह करने के लिये राजा जनक संन्यास न ले कर जीवन पर्यन्त राज्य करते रहे और 
मनु ने पहला राजा बनना मान लिया; एवं इसी कारण से “ ध्वधर्ममपि चावेक््य 
न विकस्पितुमहासि ” ( गी. २. ३१ )-ह्वघर्म के अनुसार जो कम प्राप्त हैँ, इनके 
लिये रोना तुझे उचित नहीं-,अथवा “ स्वभावानियतं कर्म कुवज्ञाप्तोति किल्बिषम्‌ ? 
( गी. १5. ४७ )-स्वभाव और गुण के अनुरूप निश्चित चातुर्वगर्यब्यवथा के 
अनुसार नियमित कर्म करने से तुमे कोई पाप नहीं लगेगा--, इत्यादि प्रकार से 
चातुर्वगर्य-कर्म के अनुसार प्राप्त हुए युद्ध को करने के लिये गीता में बारबार अर्जुन 
को उपदेश किया गया है।यह कोई भी नहीं कहता,कि परमेश्वर का यथाशाकति ज्ञाव 
प्राप्त न करो। गीता का भी सिद्धान्त है, कि इस ज्ञान को सम्पादन करना ही मनुष्य 
का इस जगत्‌ में इतिकत्तेब्य ह। परग्तु इसके आगे बढ़ कर गीता का विशेष कथन 
बह हू कि, अपने आत्मा के कल्याण में ही समष्टिरूप आत्मा के कल्याणार्थ यथाशक्ति 
प्रयत्न करने का भी समावेश होता है, इसलिये लोकसंप्रह करना ही ब्रह्मात्मैक्स- 
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ज्ञान का सथ्या पर्यंवसान है।इस पर भी यह नहीं, कि कोई पुरुष ब्रह्मझ्ानी होने 
से ही सब प्रकार के व्यावश्ारिक व्यापार अपने ही हाथ से कर डालने योग्य हो जाता 
हो । भीष्म और ध्यास दोनों मद्दाज्ञानी और परम भगवद्धक्त थे; परन्तु यह कोई 
नहीं कहता, कि भीष्म के समान व्यास ने भी लड़ाई का काम किया होता । देवताओं 
की ओर देखें, तो वहां भी संसार के संहार करने का काम शह्डर के बदले विष्णु 
को सोंपा हुआ नहीं देख पड़ता । मन की निर्विष॑यता की, सम ओर शुद्ध बुद्धि की, 
तथा आध्यात्मिक उन्नति की आन्तिम सीढ़ी जीवन्मुक्तावस्‍्था है; वह्द कुछ आधि- 
भौतिक उद्योगों की दक्षता की परीक्षा नहीं है । गीता के इसी प्रकरण में यह विशेष 
उपदेश दुबआरा किया गया है कि स्वभाव और गुणों के अनुरूप प्रचलित चातुर्वशर्य 
आझादि ब्यवस्याओं के अनुसार जिस कर्म को हम सदा से करते चले आ रहे हैं, 
स्वभाव के अनुसार उसी कर्म अथवा व्यवसाय को ज्ञानोत्तर भी ज्ञानी प्रुष लोक- 
संग्रह के निमित्त करता रहे: क्योंकि उसी में उसके निपुणा होने की सम्भावना है, 
वच्ठ यदि कोई और ही व्यापार करने लगेगा तो इससे समाज की द्वानि ड्लोगी ( गी. 
३. ३५; १9८. ४७ ) । श्रत्येक मनुष्य में इंश्वरनिर्मित प्रकृति, स्वभाव और गुणणों के 
अनुरूप जो भिन्न भिन्न प्रकार की योग्यता होती है, उसे ही अधिकार कहते हैं; 
ओर वेदान्तसूत्र में कह्दा है कि “ इस अधिकार के अनुसार प्राप्त कर्मी को पुरुष 
ब्रह्मज्षानी हो करके भी लोकसंग्रहार्थ मरणपर्यत करता जावे, छोड़ न दे-- 
“यावद्धिकारमवाध्यितिराधिकारिणाम्‌ ” (वेस. ३. ३. ३२) | कुछ लोगों का कथन 
है, कि वेदान्तसत्रकत्ता का यह नियम केवल बड़े अधिकारी पुरुषों को ही उपयोगी 
हैं; और इस सूत्र के भराष्य में जो समथनार्थ उदाश्टरण दिये गये हैं, उनसे जाग 
पड़ेगा कि वे सभी उदाहरण व्यास प्रद्धति बड़े बड़े अधिकारी पुरुषों के ही हैं। 
परन्तु मूल स॒न्न में आधिकार की छुटाई-बड़ाई के संबंध में कुछ भी उल्लेख नहीं है, 
इससे “* आधिकार * शब्द का मतलब छोटे-बड़े सभी अधिकारों से है; और यदि 
इस बात का सद्म तथा स्वतन्त्र विचार करें कि ये अधिकार किस को किस भ्रकार 
प्राप्त होते हैं, तो ज्ञात होगा कि मनुष्य के साथ ही समाज और समाज के साथ ही 
मनुष्य को परमेश्वर ने उत्पन्न किया है, इसलिये जिसे जितना बादिबल, सत्तावल्, 
द्रष्यवल या शरीरवल स्वभाव ही से हो अथवा स्वधर्म से प्राप्त कर लिया जा सके, 
उसी हिसाब से यथाशक्ति संसार के धारण और पोषण करने का थोड़ा बहुत 
अधिकार ( चातुर्वरर्य आदि अथवा अन्य गुण ओर कर्म-विभागरूप सामाजिक 
व्यवस्था से) प्रत्येक को जन्म से ही प्राप्त रहता है । किसी कल को, अच्छी रीति से 
चल्नाने के लिये बड़े चके के समान जिस प्रकार छोटे से पहिये की भी आवश्यकता 
रहती है; उसी प्रकार समस्त संसार की अपार घटनाओं अथवा कार्यों के सिलसिले 
को व्यवस्थित रखने के लिये व्यास आदिकों के बड़े अधिकार के समान ही इस 
बात की भी आवश्यकता है कि अन्य मनुष्यों के छोटे अधिकार भी पूर्ण और योग्य 
रीति से अमल में लागे जावें। यदि कुम्हार घड़े ओर जलाहदा कपड़े तैयार न करेगा, 
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तो राजा के द्वारा योग्य रक्षणा होने पर भी लोकसंग्रह का काम पूरा न हो सकेगा; 
अथवा यदि रेल का कोई झदना रराडीवाला या पाइंद्समेन अपना कर्तंब्य न करे 

तो जो रेलगाड़ी आज कल वायु की चाल से रात दिन बेखटके दौड़ा करती है, वह 
फिर ऐसा कर न सकेगी । अतः वेदान्त सन्नकत्ता की द्वी उल्िखित युक्तिप्युक्तियों से 
अब यह निप्पन्न हुआ, कि व्यास प्रस्भति बड़े बड़े अधिकारियों को ही नहीं, प्रत्युत अन्य 
पुरुषें को भी -- फिर चाहे वह राजा हो या रंक--लोकसंग्रह करने के लिये जो छोटे 
बड़े अधिकार यथान्याय प्राप्त हुए हैं, उनको ज्ञान के पश्चात्‌ भी छोड़ नहीं देना चाहिये 

किन्तु उन्हीं अधिकारों को निष्काम बुद्धि से अपना कत्तेव्य समझ यथाशाक्ति, यथा- 
मति और यथात्म्भव जीवन पयनन्‍त करते जाना चाँहिये। यह कहना ठीक नहीं 
कि में न सद्दी तो कोई दूसरा उस काम को करेगा। क्योंकि ऐसा करने से समूचे 
काम में जितने पुरुषों की आवश्यकता है, उनमें से एक घट जाता है ओर संघ- 
शाफि कम ही नहीं हो जाती, बल्कि ज्ञानी पुरुष उसे जितनी अच्छी रीति से 
करेंगा, उतनी अच्छी रीति से और के द्वारा उसका होना शक््य नहीं; फलतः 
इस हिसाब से लोकसंग्रह भी अधूरा ही रह जांता है। इसके अतिरिक्त, कह 
आये हैं, कि ज्ञानी पुरुष के कर्मयागरूपी उदाइरण से लोगों की बुद्धि भी बिगड्धती 
हू । कभी कभी संन्यासमार्गवाले कहा करते हैं, कि कर्म से चित्त की शुद्धि 
हो जाने के पश्चात अपने आत्मा की मोक्ष-प्राप्ति से ही संतृष्ट रहना चाहिये, 
संसार का नाश भले ही हो जावे पर उसकी कुछ परवा नहीं करनी चाहिये--- 
“ लोकसंग्रहृर्धर्मन्न नेव कुर्यान्न कारयेत्‌ ” अर्थात्‌ न तो लोकसंग्रह करे और न 
करावे ( मभा. अश्व, अनुगीता. ४६. ३६ )। परन्तु ये लोग व्यास प्रसुख महा- 
त्माओं के व्यवह्वार की जो उपपत्ति बतलाते हैं उससे, ओर वर्धिष्ट एवं पल्चशिख 
प्रद्नति ने राम तथा जनक झादि को अपने अपने अधिकार के अनसार समाज के 
वारणा-पोषणा इत्यादि के कॉम ही मरणा पर्यन्त करने के लिये जो कहा हैं उससे, 
यही प्रगट होता है कि कर्म छोड़ देने का संन्यासमारवालों का उपदेश एकदेशीय 
हँ-सवंधा सिद्ध होनेवाला शास्त्रीय सत्य नहीं । अतएव कहना चाहिये, कि 
ऐसे एकपकछीय उपदेश की ओर ध्यान न दे कर स्वयं भगवान्र्‌ के दी उदाहरण के 
अनुसार ज्ञान-प्राप्ति के पश्चात्‌ भी अपने अधिकार को परख कर, तदनुसार लोक- 
संग्रह-कारक कर्म जीवन भर करते जाना ही शाखोक्त ओर उत्तम मार्ग है; 
तथापि इस जोकसंग्रह को फल्लाशा रख कर न करे | क्योंकि लोकसंग्रह की ही 
बात क्‍यों न हो; पर फल्ाशा रखने से, कर्म यदि निष्फल हो जाय तो, दुःख 
हुए बिना न रहेगा। इसी से में * लोकसंग्रह करूँगा ” इस अभिमान या फल्लाशा 
की जुद्धि को मन में न रख कर लोकसंग्रद भी केवल कत्तेव्य-बुंढि से ही करना 
पड़ता है | इसलिये गीता में यह नहीं कहा कि * लोकसंग्रह्य रथ ”' अर्थात्‌ लोक- 
संग्रहरूप फल पाने के लिये कर्म करना चाहिये; किन्त यद्ट कद्दा दे कि लोकसंग्रह 
की ओर दृष्टि दे कर ( संपश्यन्‌ ) तुझे कर्म करना चाहिये--“ लोकसंग्रहमेवापि 
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संपश्यन्‌ ! ( गी. ३. २० ) | इस प्रकार गाता में जो ज़रा लंबी चौड़ी शब्दयोजना 
की गईं है, उसका रहस्य भी वह्दी है जिसका उल्लेख ऊपर कियाज़ा चुका है। 
लोकसंप्रह सचमुच महृत्व पूर्णा कर्त्तव्य हैं; पर यह न भूलना चाहिये कि इसके 
पहले छोक ( गी. ३. १६ ) में अनासक्त बुद्धि से कर्म करने का भगवान ने 
अर्जुन को जो उपदेश दिया है, वह लोकसंग्रह के लिये भी उपयुक्त है । 
ज्ञान और कम का जो विरोध है, वह ज्ञान और काम्य कर्मों का है; ज्ञान 

ओर निष्काम कर्म में आध्यात्मिक दृष्टि से भी कुछ विरोध नहीं है। कर्म अप- 
रिहाये हैं मोर लोकसंग्रह की दृष्टि स उनकी आवश्यकता भी बहुत है, इसलिये 
ज्ञानी पुरुष को जीवनपयंनत निश्सक्ञ बाद्धे से यथाणिकार चातुर्वेर्य के कर्म करते 
ही रहना चाहिये। यदि यह्दी बात शास्त्रीय युक्ति-प्रयुक्तियों से सिद्ध है और गीता 
का भी यही इत्यर्थ है, तो मन में यह शंका सहज ही होती हैँ, कि वेदिक धर्म के 
स्‍्मृतिप्रन्यों में वर्णित चार आश्रमों में ले संग्याल आश्रम की फ्या दशा 
होगी ? मनु आदि सब रम्ृ॒तियों में ब्रह्मचारी, गहस्थ, वानप्रध्थ और 
संन्यासी--ये चार आश्रम बतला कर कहा हैं कि अध्ययन, यज्ञ-याग, दान या 
चातुवेशय-घर्म के अनुसार प्रात अन्य कममों के शाख्रोक्त आचरणा द्वारा पहले 
तीन आध्र्मों में धीरे-धीरे चित्त की शुद्धि हो जानी चाहिये और अंत में 
समस्त कर्मों को स्वरूपतः छोड़ देना चाहिये तथा संन्यास ले कर मोक्ष श्राप्त 
करना चाहिये ( मनु. ई. $ और ३३-३७ देखो )। इससे सब सपम्रतिकारों 
का यह अभिप्राय प्रगट होता हैं, कि यज्ञ-याग और दान प्रभ्ठति कर्म ग्रहष्या श्रम 
में यथपि विहित हैं, तथापि वे सब चित की शुद्धि के लिये हैँ अर्थात्‌ 
उनका यही उद्देश है कि विषयासाकि या स्वार्थपरायणा-बुद्धि छूट कर परोपकार-बुद्धि 
इतनी बढ़ जावे कि सब प्राणियों मे एक ही आत्मः को पहुँचानने की शाकि आराप्त 
हो जाय; और, यह स्थिति प्राप्त होने पर, मोच्ष की प्राप्ति के लिये अन्त में सब 
कर्मों का खरूपतः त्याग कर संन्यासाश्रम ह्वी लेना चाहिये । श्रीशंकराचार्य ने 
कलियुग में ज्ञिस संन्यास-धर्म की स्थापना की, वह मार्ग यही है; और स्मार्त॑मार्ग- 
वाले कालिदास ने भी रघुवेश के आरम्भ सें-- 

शैशवम्यध्तीविद्यानां यौवने विषय्षिणाम्‌ । 

वार्घके मुनिवर्तानाम योगेनान्ते तनुत्यजाम ॥ 
“» बालपन में अभ्यास (ब्रह्मचयं ) करनेवाले, तरुणावस्था में विषयोपमोगरूपी 
संवार (गुद्दस्थाश्रम ) करनेवाले, उतरती अवस्था में मुनिश्नसि से या वानप्रस्थ 
धर्म से रहनेवाले, और अन्त में .( पातअ॒ल ) योग से संन्याल धर्म के अलचुखार 
बरक्षायढ में आत्मा को ला कर प्राण छोड़नेवाले”-ऐसा तय॑बंश के पराक्रमी राजाओं। 
का वर्गान किया है (रघु. १. ८)। ऐसे ही मद्दाभारत के शुकालुप्रश्न मं यह कह कर, कि- 

चतुष्पदी हि निःश्रेणी ब्रह्मण्येत्रा प्रततिष्ठिता । 

एतामा्क्य निःभ्रे्णी तहझ्ललोके मदीयते ॥ 


संन्यास और कर्मयोग | ३३७ 


“जार आश्रम रूपी चार सीढ़ियों का यह ज़ीना अन्त में अद्धापद को जा परुंचा है; 
इल ज़ीने से, अर्थात्‌ एक झाश्रम से ऊपर के दूसरे आश्रम में-- हस प्रकार चढ़ते 
जाने पर, अन्त में मनुष्य बद्लोक में बड़प्पन पाता है” (शां. २४१. १५), 
आगे इस क्रम का वर्ान किया हैं-- 

का 4 पाचयित्वाशु भ्रेणिष्थानेषु च॒ त्रिषु । 

प्रत जेच्च पर स्थान पारिताज्यमनुत्तमम्‌ | 
४ इस जीने की तीन सीडियों में मनुष्य अपने किल्विष ( पाप ) का अर्थात हवा थपरा- 
यणु आत्मबुद्धि का अथवा विपयाप्तक्ति रूप दोप का शीत्र ही क्षय करके फिर संन्यास 
ले; पाखि/ःय अर्थात्‌ संन्यास ही सब में श्रेष्ठ स्थान है” (शा, २४४. ३)। एक झाश्रम 
से दूसरे आभ्रम में जाने का यह सिलसिला मनुष्म्ृति में भी है (मनु. ६. ३४) । 
पररु यह बात मनु के ध्यान में अच्छी तरह आ गईं थी, कि इनमें से अन्तिम 
अर्थात्‌ संन्‍्यात आश्रम की ओर लोगों की फिज्ल प्रद्वाति होने से संलार का कदृत्व 
नष्ट हो जायगा और समाज भी पंगु हो जावेगा । इसी से मनु ने स्पष्ट मर्यादा बना 
दी है, कि मनुष्य पूर्वाश्रम में गृहरर्म के अनुसार पराक्रम और ज्ोकसंग्रह के 
सब कर्म अवश्य करे; इसके पश्चात्‌ -- 


गहस्थरतु यदा पश्येदलीपलितमात्मनः । 
अपतधैव चापत्ये तदारण्य समाश्रेत्‌ ॥ 
“जब शरीर में ऋर्रियाँ पड़ने लगें और नाती का मुंह देख पड़े तब गृहस्थ वानप्रस्थ 
हो कर संन्यास ले ले (मनु. ६. २) । इस मर्यादा का पालन करना चाहिये, क्योंकि 
मनुस्मति में द्वी लिखा हू, कि प्रत्येक मनुष्य जन्म के साथ ही अपनी पीठ पर ऋषियों, 
पितरों और देवताओं के ( तीन ) ऋणा ( कत्तंव्य ) ले कर उत्पन्न हुआ है। इस- 
लिये वेदाघ्यन से ऋषियों का, पुत्रोत्पादन से पितरों का झर यज्ञकम्मों से देवता 
आदिकों का, इस प्रकार, पहले इन तीनों ऋणों को चुकाये बिना मनुष्य संसार 
छोड़ कर संन्यास नहीों ले सकता | यदि वच्द ऐसा करेगा (अर्थात्‌ संन्यास लेगा ), 
तो जन्म से ही पाये हुए क॒ज्ें को बेबाक न करने के कारण वह अधोगति को 
पहुँचेगा (मतु.६. ३२ --३७ और पिछले प्रकरण का ते. सं. मंत्र देखो) । प्राचीन 
हिन्दूधम शास्त्र के अनुसार बाप का कु, मियाद गुज़र जाने का सबब न बतला 
कर, बेटे या नाती को भी चुकाना पड़ता था ओर किसी का क॒र्ज़ चुकाने से, पहले 
ही मर जाने में बड़ी दुर्गते मानी जाती थी; इस बात पर ध्यान दुने से पाठक सहज 
ही ज्ञान जायेंगे, कि जन्म से ही प्राप्त और उलिखित महत्व के सामाजिक कत्तंब्य 
को ' ऋणा ! कहने में हमारे शाद्लक्वारों का क्‍या द्वेतु था। कालिदास ने रघुवंश में 
कह्दा है, कि स्मृतिकारों की बतलाई हुई इस मर्यादा के अजुसार सूर्यवंशी राजा 
ज्ञोग चलते थे ौर जब बेटा राज करने योग्य हो जाता तब उसे गद्दी पर बिठला 
कर ( पहले से दी नहीं ) स्वयं गृहस्थाभ्रम से निषृत्त होते थे ( रघु. ७. ईघ८ ) । 
सी, २, ४३ 


श्श्८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशा्त्र । 


भागवत में लिखा है, कि पहले दत्च प्रजापति के हयश्वसंशक पुत्रों को और फिर 
शबलाश्वसंज्ञक दुसरे पुत्रों को भी, उनके विवाह से पइले ही, नारद ने निश्ृत्ति 
मार्ग का उपदेश हे कर मिक्तु बना डाला: इससे इस अशासत्ष और गहां ध्यवहार 
के कारण नारद की मिमत्तना करके दक्ष श्रजापति न उन्हे शाप दिया (सांग. 
५, ३४-४२) । इससे क्ात द्ीता ह. कि इस आश्रम-व्यवस्या का मूल-हैतु यह 
था, कि अपना गाईरप्य जीवन यथाद्ाद्र पूरा कर यहरुथी चलाने योग्य, लड़कों 
के, सयाने हो जाने पर. बुदापे की निरथक आशाधों से उनकी उमज्ञ के आाड़े न 
था बिता मोक्तपरायण हो मनप्य स्वय॑ आनन्द पूर्वक संखार से निपघत्त हो जावे । 
इसी हेतु से विदुरनीति में शतराष्ट्र से विदुर ने कहा है -- 
उत्पाद्य पुत्रानगर्णाश्व कल्वा चूत्ति चर तेम्योइनुविधाय कांचित्‌ । 
थाने कुमारी: प्रतिपाग्य सवोी अरण्यसंस्थोडथ मुनिवभूषेत्‌ ॥ 
“ शगृहस्थाश्रम में पुत्र उत्पत्त कर, इन्हें कोई ऋण न छोड़ ओर उनकी जीवैका के 
लिये कुछ थोड़ा सा प्रबन्ध कर, तथा सब लड़कियों को योग्य स्थानों में दे चकने 
पर, वानप्रत्थ हो संन्यास लेने का इच्छा कर ” ( सभा. ३. ३६. ३६ ) | जझञाज कल 
हमारे यहाँ साथारण लोगों की संवार-पस्पन्दी समक सी प्रायः विदृर के कथना 
नुसार ही है । तो सी कभी न कली संधार को छोड़ देना ही मनुप्य मात्र का 
परम साध्य सानने के कारणा, संप़ार के व्यवहारों की सिद्धि के लिये स्म॒तिप्रणेताओं 
ने जो पहले तीन आश्रमों की श्रेयहकर मादा नियत कर दी थी, वह धीरे धीरे 
छूटने लंगी; और यह्टों तक स्थिति आ पहुँची. कि यदि किसी को पैदा चोते ही 
अथवा अल्प अवष्था मे ही जान की प्राप्ति हो जावे, तो उसे इन तीन सीढ़ियों पर 
चढ़ने की आवश्यकता नहीं है, वह एकदम संन्यास ले ले ता कोई शानि -हीं-- 
' ब्रक्षचयादेव प्रवजरयूद्दादा वनाद्ा ' (आवबा, ४) इसी अभिप्राय से महामारत 
गोकापिलीय-सवाद में कपिल ने स्पूसरश्सि ले कहा ह-- 
शरीरपक्ति! कमोणि शान ठ परमा गतिः । 
कषाये कर्ममिः पक्रे रसज्ानें च तिष्तति | # 
“५ सारे कर्म शरीर के ( विषयातक्किहूप ) रोग निकाल फेकने के लिये #ूं, ज्ञान ही 
सब में उत्तम ओर अन्त की गति हूं; जब कम से शरीर का कषाय अथवा अश्ान- 
रूपी रोग नष्ट हो जाता है तब रस-ज्ञान की चाह उपजती है ” (शां. २६६.३८) । 
इसी प्रकार सोक्तधरम से, पिज्ललगीता में भी कहा है, कि “ नेराश्य परम॑ सुख॑ "" 
अथवा “ योअसा प्राणान्तिका रोगस्तां तृष्णां त्यजतः सुखम्‌ ?--तृपष्णारूप प्राणा 


# पेदान्तसत्रा पर जो शाह्लूरमाष्य है, ( ३. ४, २६ ) उसभे यह छोक लिया गया 

॥ वहे! इसका पाठ इस प्रकार ४:-- “ कषायपाक्ति: कर्माणे ज्ञान ने परमा गति: । 

कवाये कमान: पक ततो झान॑ प्रवतते ॥ ? महासारत में ठगें यड शोक जैसा मिला है 
इमने यदों वसा ही ले लिया है । 
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न्तक रोग लूटे बिना सुख नहीं है ( शां. १७४. ६५ और ५८ ) | जाबाल और बृह- 
दारशयक उपनिपदों के वचनों के अतिरिक्त केवल्य आर-नारायजोपनिषद में वर्शान 
रू, कि “ न कर्मगा प्रजया धनेन त्यागेनेके श्रप्नतत्वमानशुः ”-- कर्म से, प्रजा से 
अथवा धन से नहीं, किन्तु त्याग से (या न्यास से ) कुछ पुरुष मोक्ष प्राप्त करते 
हूँ ( के. १. २; नारा. 3. १२. ३. और ७८ देखो ) । यदि गीता का यह सिद्धान्त 
है, कि ज्ञानी पुरुष को भी अन्त तक कर्म ही करते रहना चाहिये, तो अब बतलाना 
चाहिये कि इन वचनों की व्यवस्था केसी क्‍या लगाई जावे | इस शंका के दोने से 
ही अर्जुन ने अठारइवें अध्याय के आरम्भ में भगवान्‌ से पूछा है कि * तो अब 
मुझे झलग अलग बतलाझो, कि संन्यास के मानी क्या हैं, और त्याग से कया 
पमन्नेँ ? ( १८. $ )। यह देखने के पहले, कि भगवान्‌ ने इस प्रश्न का क्या इचर 
दिया, स्मतिग्रन्यों में प्रतिगादित इस आशध्रप्त-सार्न के अतिरिक एक दसरे तुल्य- 
बल के वदिक मांग का भी यहाँ पर थोड़ा सा विचार करना आवश्यक हे । 

ग्रद्ाचारी, गृहस्थ, वानप्रध्धथ और अन्त में संन्‍्यासी, इस प्रकार आध्रमों की 
£न चार चहती हुई खीड़ियों के ज्ञीनि को ड्वी * स्मार्त ' अर्थात * घ्मतिकारों का 
प्रतिपादन किया हुआ मार्ग ? कहते हूैं। * कर्म कर ' और ' कर्म छोड़ “-वेद की 
एसी जो दो प्रकार की आजा! हूं, उनकी एकचाक्यता दिखलाने के लिये आयु 
भेद के अनुपार आश्रम की व्यवस्था स्मतिकतांओों ने की हूं; अर कम के स्वर 
पतः संन्‍्य!स ही को यदि अन्तिम ध्येय सान लें, तो उस ध्येय की सिद्धि के लिये 
ध्खतिकारों के निर्दिष्ट किये हुए आयु बिताने के चार सीडियोंवाले इस आध्रम- 
भाग को साधन रूप समझ कर अनुचित नहों कह सकते | आयष्य बिताने के लिये 
से प्रकार चढ़ती हुठ्ठ सीढ़ियों की व्यवश्था से संसार के व्यवहार का ज्ञीप न हो 
ऊर यद्यपि वंदिक कम और अपनिषदिक ज्ञान का गेल हो जाता हैं; तथापि अश्य 
तीनें बआ्राश्रमों का असदाता यहृष्याश्रम ही रहने के कारत, सनृध्तति ओर 
महाभारत में भी, अन्त में उपका ही महत्व स्पष्टलया स्वीकृत इआ है-- 

यथा मातरमाश्रित्य सर्वे जीवन्ति जलवे: । 
एवं गाहृष्प्पमाशित्य वतस्त इतराश्रमा: | 

« जाता के ( पृथ्वी के ) आशय से जिस प्रकार सब जम्त जीवित रहते हूं, उसी 
प्रकार ग़शस्थाश्रम के आसरे ऋन्य ज्ाश्रम हूँ (शां. २६८६; और सन. ३.७७ 
देखो )। मनु ने तो अन्यान्य आशभ्रमों को नदी और सृहृस्याश्रम को सागर कह्ढा 
€ ( मनु. ६. £०; सभा. शां. २९५. ३६)। जब गशहस्थाश्रम की श्रेष्ठठा इस प्रकार 
निर्विवाद हू, तब उसे छोड़ कर ' कर्म-एंन्याल ' करने का उपदेश देने से क्षाम 'ही 
फ्या है! क्या ज्ञान की प्राप्ति द्ो जाने पर भी गृहस्था भ्रम के कर्म करना अशक्य है! 
नहीं | तो फिर इसका फ्या अर्थ है, कि ज्ञानी परुष संसार से निष्वत्त हो? चोडी 
बहुत स्वाथबुद्धि से बरतांव करनेवाले साधारण लोगों की अपेक्षा पूर्ण निष्कास 
बुद्धि से भ्यवद्दार करनेवाले जानी पुरुष खोकसंप्रह करने में अधिक समर्थ और पात्र 


३४० गौतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्ष | 


रहते हैं। झतः ज्ञान से जब उनका यह सामर्थ्यं पूर्णाविष्या को पहुँचता है, तभी 
समाज को छोड़ जाने की स्वतंत्रता ज्ञानी पुरुष को रहने देने से, इस समाज की 
ही अत्यम्त हानि हुआ करती दे, जिसकी भलाई के लिये चातुर्वरार्य-ब्यवस्था की 
गई है। शरीर-सामथ्य न रहने पर यदि कोई अशक्त मनुष्य समाज को छोड़ कर 
बन में चला जावे तो बात निराली हैं-- उससे समाज की कोई विशेष हानि नहा 
होगी। जान पड़ता है कि सन्यात्त-अ्ाश्रस को बुढ़ापे की मर्यादा से लपेटने में मनु 
का हेतु भी यही रहा होगा। परन्तु, ऊपर कह चुके हैं, कि यह श्रेयस्‍्कर मर्यादा 
स्यवद्यार से जाती रह्दी। इसलिये “ कर्म कर ! और “ कर्म छोड़ ' ऐसे द्विविध वेद- 
वचनों का मेत्र करने के लिये ही यदि रृम्मतिकर्ताओं ने आश्रमों की चढ़ती हुईं 
शेशी बाँधी हो, तो भी इन मित्र तित्र वेदवाक्यों की एक्व्राक््पता करने का 
हमृतिकारों की बराबरी का ही--और तो क्या उनसे भी झाधिक--निर्विवाद अधिकार 
जिन भगवान्‌ श्रीकृष्ण को है, उन्हीं ने जनक प्रद्ृति के प्राचीन ज्ञान-कर्म-समुच्च- 
यात्मक-सार्ग का भागवत-धर्मं के नाम से पुनरुजीवन आर पूर्ण समर्थन किया है । 
सागवतधघंर्म में केवल अध्यात्म विचारों पर ही निर्मर न रह कर वाघुदेव-भक्ति 
रूपी सुलभ साधन को भी उसमें मिला दिया डे । इस विषय्र पर आगे तेरहइवें 
प्रकरण में विस्तारपूर्वक विवेचन किया जावेगा । भागवत-घर्म भक्तिप्रधान भले ही 
हो, पर उसमें भी जनक के मार्ग का यह महृत्व-पूर्णा तत्व विद्यमान है, हि परमेश्वर 
का ज्ञान पा चुकने पर कर्म-त्यागरूप संन्यास न ले, केवल फलाशा छोड़ कर ज्ञानी 
पुरुष को भी लोकसंग्रह के निमित्त समस्त व्यवहार यावज्जीवन निष्काम बुद्धि से 
करते रहना चाहिये; अत: कर्मईष्टि से ये दोनों मार्ग एक से अर्थात्‌ ज्ञाव-कर्म- 
समुच्चयात्मक या प्रवृत्ति-प्रधान होते हं । साज्नात्‌ परत्रद्म के ही अवतार, नर 
झौर नारायण ऋषि, इस प्रवृत्तिप्रधान धर्म के प्रथम प्रवर्तक हैं और इसी से इस 
घर्म का प्राचीन नाम “ नारायणीय धर्म ? है। ये दोनों ऋषि परम ज्ञानी थे और 
क्षोगों को निष्काम कर्म करने का उपदेश देनेवाले तथा श्वयं करनेवाले थे ( मभा. 
व. ४८. २१ ); ओर इसी से महाभारत में इस धर्म का वर्गान इस प्रकार किया 
गया हैः-- “ प्रवृत्ति-लक्षणाश्वव धर्मो नारायशात्मकः ” ( मभा. शां. ३४७.८१), 
अथवा “ भ्रवृत्ति-लक्षण् धर्म ऋषिनारायणो5अवीत्‌ ”-नारायएु ऋषि का आारम्म 
किया हुआ धर्म आमरणान्त पश्रवृत्तिप्रधान हैं ( मभा. शां. २३७. २)। भागवत 
में स्पष्ट कह्या है, कि यही साक्वत या भागवतघर्म दै और इस सात्वत या मूल 
भागवतधघम हा स्वहप “नैष्कार्य ज़ ज़ गए! अर्थात्‌ निःकाम श्रद्मतिश्रधान था ( भाग. 
3. ६. ८ और ११. ४. ६ देखो ) । अनुगीता के इस छोक से “ प्रघृत्तिज्षव्षणों 
यांगः ज्ञान संन्यासलत एम ” प्रगट होता है, कि इस प्रवृत्ति सार्ग का ही एक 
झंर नाम * योग ? था ( मभा. अश्व. ४३. २५ )। और इसी से नारायण के झअव- 
तार श्रीकृष्ण ने, नर के अवतार भ्रर्ुन को गीता में जिस धर्म का उपदेश दिया है, 
उसको गीता में ही * योग ! कहा है। आस कल्ष कुछ कोगों की समझ है कि 
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मारवत और स्मात॑, दोनों पन्‍य उपाध्य-मेद के कारणा पहले उत्पन्न हुए थे; पर 
हमोर मत में यह समझ ठीक नहीं । क्योंकि इन दोनों मार्गों के उपास्य भिन्न भले 
ही हों, किस्तु उनका अध्यात्मज्ञान एक ही है | और, अध्यात्म-ज्ञान की नोंव 
एक ही होने से यह सम्भव नहीं, कि उदात्त ज्ञान में पारज्ञत प्राचीन ज्ञानी पुरुष 
केवल उपाध्य के भेद को ले कर कगड़ते २६ँ । इसी कारण से भ्रगवद्गीता (&. 
१४ ) एवं शिवगीता ( १२. ४ ) दोनों ग्रन्थों में कहा है, कि भक्ति किसी की करो, 
पहुँचेगी वह एक ही परमेश्वर को । महाभारत के नारायणीय धम में तो इन दोनों 
देवताओं का अमेद यों बतलाया गया हई,कि नारायण और रुद्र एक ही हैं, जो रुद् के 
भक्त हैँ वे नारायण के भक्त हैं और जो रुद्ग के द्वेपी हैं, वे नारायशा के भी द्वेषी हैं 
( मभा. शां. ३४७१. २०-२६ और ३४२. १२६ देखो ) | हमारा यह कहना नहीं 
#ू, कि प्राचीन काल में शेव और वैष्यावों का भेद डी न था; पर हमारे कथन का 
तात्पर्य यह है, कि ये दोनों--स्माते ओर भागवत--पन्‍थ शिव और बधष्णु के 
उपास्य मेद-भमाव के कारण भिन्न भिन्न नहों हुए हूं; ज्ञानोत्तर निषवात्ति या प्रवात्ति, 
कर्म छोड़ें या नहीं, केवल इसी मच्दत्व के विपय में मत-भेद होने से ये दोनों पन्‍थ 
प्रथम उत्पन्न रुए हैं। आगे कुछ समय के बाद जब मूल भागवतधर्म का प्रधृत्ति 
मार्ग या कर्मयोग लुपत हो गया और उसे भी केवल विष्ण-भक्तिप्रधान अर्थात्‌ 
अनेक अंशों में निवृत्तिपरधान आधुनिक स्वरूप प्राप्त हो गया, एवं इसी के कारण 
जब वथाभिमान से ऐसे करगड़े होने लगे कि तेरा देवता “ शिव ' हई और मेरा 
देवता “ विष ! ; तब “ ह्मार्त ! और “ भागवत ? शब्द क्रमशः “शव ” और 
* कैणाव ? शब्दों के समानाथक हो गये और अन्त में आधुनिक भागवत्र्मेयों 
का वेदान्त (द्वेत या विशिष्टाद्वत ) भिन्न हो गया तथा वेदान्त के समान ही 
ज्योतिष अथोत्‌ एकादशी एवं चन्दन लगाने की रीति तक स्मात॑ मार्ग से निराली 
हो गई। किन्तु * स्मार्त ' शब्द से ही व्यक्त होता है, कि यह भेद सच्चा और मूल 
का ( पुराना ) नहीं हैं। भागवत्धर्म भगवान्‌ का ही प्रवूत्त किया हुआ है; इस- 
लिये इसमें कोई आश्चर्य नहीं, कि इसका उपास्य देव भी श्रीक्षष्ण या विष्णु है; 
पततु ' स्माते ' शब्द का धात्वथे ' स्म॒त्युक्त ” --केवल इतना ही--होने के कारण 
यह नहीं कहां जा सकता क्रि हमाते-धर्म का उपाध्य शिव ही होना चाहियरे। 
फ्योंकि मनु आदि प्राचीन धप्ग्रन्थों सें यह नियम कहों नहीं है, कि एक शिव की 
ही उपासना करनी चाहिये। इसके विपरीत, विष्णु का ही वर्णन अधिक पाया 
जाता ह और कुछ स्थलों पर तो गणपति प्रस्गनति को भी उपास्य बतलाया है। इस 
के लिवा शिव और विष्णु दोनों देवता वदिक हैं अथीत्‌ वेद में ही इनका वर्णान 
किया गय्रा है, इसलिये इनमें से एक को ही स्माते कहना ठीक नहीं है। श्रीशक- 
राचाय रुपाते सत के पुरस्कर्ता कद्दे जाते हैं; पर शांकर मठ में बपास्य देवता 
शारदा है ओर शांकर भाष्य में जहाँ जहाँ प्रतिमा-पूजन का प्रसंग छिड़ा है; 
वहाँ कई प्राचायं ने शिवलिंग का निर्देस न कर शाक्षग्राम अर्थात्‌ विधा तिमा 
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का ही उछेख किया है ( वेप्‌. शांसा, १. २. ७; १. ३. $७ ओर ७. १. ३; 
छां, शांभसा. ८. १.१ ) | इसी प्रकार कद्दा जाता है, कि पद्चदेव-पूजा 
का प्रचार भी पहले शंकराचायय ने ही किया था। इन सब बातें का विचार 
करने से यही पिद्ध होता हैं कि पहले पहल स्माते ओर भागवत फनथों में 
' गिवभाक्ति ! या “ पिष्याभाकि ? जैसे उपास्य मे दो के कोई भझूगडे नहीं थे; किन्तु 
जिनकी दृष्टि से स्मति-प्रन्थों में स्प्ट रीति से वर्गित आश्चरम-व्यवस्था के झलसार 
तरुण झवस्था में यथाशाद्तव संपार के सब कार्य करके, बुदापे में एकाएक कम छोड़ 
सतुर्थाश्रम या सन्‍्यास लेना अन्तिम साध्य था वे ही समा कहलाते थे आर जो 
लोग भगवान के उपदेशानुसार यह सममभते थे कि ज्ञान एवं उज्यल भयवद्धक्ति 
दे साथ ही साथ मरणा पर्यन्त गहस्थाभश्रम के दी कार्य निष्काम बुद्धि से करते रहना 
चाहिये उन्हें भागवत कहते थे इन दोनों शब्दों के मल अथ यही हैं; आर, इसी 
से ये दोनों शब्द, सांखय आर योग अथवा संन्यास और कममयोग के क्रमशः समा- 
नाथक होते हूं। भगवान्‌ के अवतारकृत्य से कहो, या ज्ञानयुक्त गाहंष्थ्य-धर्म 
के मदृत्व पर ध्यान दे कर कहो, संन्यास-आश्रम लुप्त हो गया था; और कल्षि 

वर्ज्य प्रकरया में शामिल कर दिया गया था;अर्थात्‌ कलियुग में जिन बातें को शांख 
ने निषिद्ध माना है उनमें संस्यास की गिनती की गई थी #। फिर जन ओर बाद्ध:धर्स 
के प्रवर्तकों ने कापिल सांख्य के मत को स्वीकार कर, इस मत का विशेष प्रचार.किया 
कि, संसार का त्याग कर संन्यास लिये बिता मात्त नहों मिलता । इतिहास से प्रसिद्ध 
है, कि बुद्ध ने स्वयं तरुणा अवस्था में डी राज-पाट, ख्री ओर बाल यज्चों को छोड्ध क्र 
संन्यास दीक्षा ले ली थी। यद्यपि श्रीशांकराचार्य ने जन ओर बोद्धों का खराडन किया 
है, तथापि जन ओर बाद्धों ने जिस संन्यासधघर्म का विशेष प्रचार किया था, उपे ही 
श्रौतस्मात संन्यास कह्ठ कर आचार्य ने कायम रखा और उन्हें ने गीता का इत्यथ 
भी ऐसा निकाला कि, वह्दी संन्यासधर्म गीता का प्रतिपाथ विषय हई । परत 
वास्तव में गीता स्मातं-मार्ग का ग्रन्थ नहीं; यद्यपि सांख्य या संन्यास मार्ग से ही 
गीता का आरंभ हुआ है, तो भी आगे सिद्धान्तपत्ष में प्रवृत्तित्रधान भमायवतधम 
ही उसमें प्रतिपादित ह। यह स्वयं महाभारतकार का वचन हे, जो हम पहले 
ही प्रकरण में दे आये हूं । इन दोनों पन्‍यों के वदिक ही होने के कारण, सब अंशों 
में नसह्दी तो अनेक अंशों में, दोनों की एकवाक्यता करना शक्षत् ह। परन्तु पेसी एकवा 

क्यता करना एक बात हूं; ओर यह कहना दूसरी बात है, कि गीता सें संन्यास मार्ग ही 
# निर्णयासन्धु के ततीय परिच्छेद में कलिविज्य॑-प्रकरण देखो । इस: ८ अभ्निद्वोन्रं गवा- 
रुम्मे सेन्यासं पलपतकम । देवराज्च सुतोत्पत्ति: कली पत्र विवर्जयेत ” और * संन्यासश्च न 
क्॒तब्यो ब्राह्णगेन विजानता ” इत्यादि स्वृतिवचन हैँ। अर्थ:-अग्निद्ोत्, गोवष, संन्यास, 
आद में मांसमक्षण और नियोग, कलियुग में ये पाँचों निषिद्ध है। श्नभे से संस्यास का 
मोपडित्व भौ शंकराचाय ने पीछे से निकारू ढाझा । 
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प्रतिपाध है, यदि कईीं कर्ममार्ग को मोझ्षप्रद कद्दा हो, तो वह सिर्फ अरथवाद या पोज्ी 
स्तुति है ।! रुचिवेचित््य के कारण किसी को भागवतघर्म की अपेक्षा स्मातंच्म री 
बरुत प्यारा अचेगा, अथवा कर्मरन्यास के लिये जो कारण सामान्यतः बतलाये 
जाते हैं वे ही उसे आधिक बलवान प्रतीत होंगे; नहीं कोन कच्े । उदाहरणार्थ , 
इसमे किसी को शंका नहीं, कि श्रीश्कराचाय्य को स्मराते या संन्यास धर्म ही माम्य 
था, धन्य सब मार्गों को वे अज्ञानम्लक सानते थे । परन्तु यह नहीं कहा जा 
सकता, कि सिर्फ उसी कारण से गीता का भावा् भी वह्दी होगा चाहिये। यदि 
तुम्हें गीता का लिद्धान्त मान्य नहों हू, तो कोई चिन्ता नहीं, उसे न मानो । परन्तु 
यह उचित नहीं कि अपनी टेक रखने के लिये, गीता के आरम्भ में जो यह कहा है 
कि “ हस संसार में आयु बिताने के दो प्रकार के स्वतंत्र मोज्षप्रद मार्ग ऋधवा 
निष्टा८ हैं” इसका ऐसा अर्थ किया जाय, कि “ लंन्यासनिष्टा ही एक, सच्चा 
ओर श्रेष्ठ मार्ग है । ” गीता में वर्णित ये दोनों सार्ग, वेदिक धर्म में, जनक और 
याक्षचझ्मय के पहले से च्वी, स्वतंत्र रीति से चले आ रहे हूं । पता लगता है, कि जनक 
के सयान समाज के घारण झीर पोंपण करने के आधिकार ज्ञान्रधर्म के अनुसार: 
बैशपरमग्परा से या अपने सामथ्य से जिनको प्राप्त ह्व जाते थे, वे ज्ञान-प्राप्ति के पश्चात्‌ 
भी निष्काम बुद्धि से अपने काम जारी रख कर जगत का कल्याणा करने में ही अपनी 
भारी आयु लगा देते थे। समाज के इस आधिकार पर ध्यान दे कर ही महाभारत में 
अधिकार-भेद से दुद्दरा बन आया है, कि “ सुख जीवान्ति सुनयो भक्त्यदूतते 
समात्रिता: ”” ( शा, १७८. १३ )--जंगलों भें रहनेवाले मुनि आनन्द से भिक्षावृत्ति 
को स्वीकार करते हं--ओर *' दराड एवं हि राजेन्ध क्षत्रधर्मो न मुरडनम ” (शां. 
२३. ४६ )--दणढ से लोगों का घारण-पोषण करना ही क्षत्रिय का धमम दे, मुयढन 
करा लेना नहीं | परन्तु इससे यह भी न समभ लेना चाहिये, कि सिर्फ प्रजापालन 
के आधिकारी ज्ञत्रियों को ही, उनके अधिकार के कारणा, कर्मयोग विहित था। 
कर्मयोग के डलिखित वचन का ठीक भावाथ यह है, कि जो जिस कर्म के करने का 
ग्रधिकाती हो, वह ज्ञान के पश्चात्‌ भी उस कर्म को करता ₹हे; ओर इसी कारण से 
महाभारत में कहा है, कि “ एपा पूर्वतरा बृत्तिब्रीह्मण॒स्य विधीयते ”” ( शां. २३७ ) 
“-ज्ञान के पश्चात्‌ आह्यणा भी अपने अधिकारानुसार यज्ञन्याग आदि कर्म प्राचीन 
काल में जारी रखते थे। मनुस्मति में भी संन्यास आश्रम के बदले-सब वरणों के लिये 
देदिक कर्मयोग ही विकल्प से विद्वेत माना गया है (मनु. ६. ८६६-६६)। यह कही 
नहीं लिखा है कि भागवतधर्म केवल ज्षत्रियों के ही लिये हू; प्रत्युत उसकी मच्चत्ता 
यह कह कर गाई है, कि स्री और शुद्र आदि सब लोगों को वह सलभ है (गी. 
२. ३२) । महाभारत में ऐसी कथाएँ हैं कि तुलाघार (वैश्य) और व्याध 
( शिकारी ) इसी घर्मका आचरण करते थे, ओर उन्हों ने ब्राह्मययों को भी 
बसका उपदेश किया था ( शां. २६१; वन, २१५ )। निष्काम कर्मयोग का आचरण 
करनेवाले प्रमुख पुरुषों के जो उदाहरण भागवत-घर्मप्रत्थों में दिये जाते हैं, थे केवक्ष 
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जबक -औरकृष्ण आदि ज्षत्रिपों के ही नहीं हैं; प्रत्युत उनमें वापरेष्ट, जैगीपम्य और 
व्यास प्रभृति ज्ञानी ब्राह्मणों का भी समावेश रहता है। 

यह न भूलना चाहिये, कि यद्यपि गीता में कमंमार्ग ही प्रतिपाद है, तो भी 
निरे कर्म अर्थात्‌ दानरहित कर्म करने के मार्ग को गीता मोह्षग्नद नहीं मानती । 
शानरदित कम करने के भी दो भेद हैं। एकतो दृम्भ से या आपएरी बुद्धि से 
कमे करना, ओर दसरा श्रद्धा से । इनमें दम्म के मार्ग या आसरी मार्ग को गाता ने 
( १६. १६ और १७. र८ ) और मीमांसकों ने भी गद्य तथा नरकप्रद माना है 
एवं ऋगेद में भी, अनेक स्थली पर धरद्धा की मचत्ता वण[त है ( ऋ, १० १५१; 
&, ११३. २ और २. १२. ५ )। परल्तु दूसरे मार्ग के विपय में, अर्थात्‌ ज्ञान-ब्यति- 
रिक्त डिन्तु शास्त्रों पर श्रद्धा रख कर कर्म करने के मार्ग के विषय में, मीमांतकों 
का कहना है कि परमेश्वर के स्वरूप का यथार्थ ज्ञान न हो तो भी शास्त्रों पर 
विश्वास रख कर केवल श्रद्धापूर्वक यज्ञ-याग आदि कर्म मरण पर्यन्त करते जाने 
से अन्त में मोक्त दी मिलता है। पिछले प्रकरण में कह चुके हैं, के कर्मकाराड 
रूप से मीमांसकों का यह मार्ग बहुत प्राचीन काल से चला आ रहा ६। वेद 
संहिता आर ब्राह्मणों में संन्‍्यास आश्रम आवश्यक कट्डी नहीं कहा गया है; उलठा 
जमेनि ने वेदों का यही स्पष्ट मत बतलाया है, कि गृहस्थाश्रम में रहने से ही मोक्ष 
मिलता है ( वेसू. ३. ४७. १७-२० देखो ) और उनका यह कथन कुछ निराधार 
भी नहीं है। क्योंकि कर्मकाराड के इस प्राचीन मार्ग को गौंगा मानने का आरम्भ 
बपनिषदों में दी पहले पहल देखा जाता है। यद्यापे उपनिषद वेदिक हैं, तथापि उनके 
विषय-प्रतिपादन से प्रगट होता है, कि वे संहिता और ब्राह्मणों के पीछे के हैं । 
इसके मानी यह नहीं, कि इसके पहले परमेश्वर का ज्ञान हुआ ह्वीनया। हाँ; 
डपनिपत्काल में ही यह मत पहले पहल अमल में अवश्य आने लगा, कि मो 
पाने के लिये ज्ञान के पश्चात्‌ वराग्य से कमलन्यास करना चाहिये; और इसके पश्चात्‌ 
संहिता एवं बाह्यणों में वर्गीत कर्मकायड को गाणत्व आ गया । इसके पहले कर्म 
द्वी प्रधान माना जाता था। उपानेषत्काल में वेराग्य युक्त ज्ञान अर्थात्‌ संन्यास की 
इस प्रकार बढ़ती होने लगने पर, यज्ञ-याग प्रभ्वति कर्मों की ओर या चातुर्व॑णर्य 
घर्म की ओर भी ज्ञानी पुरुष यों ही दुर्लन्ञ करने लगे और तभी से यह समम 
मन्द होने लगी, कि लोकसंग्रह करना हमारा कत्तंव्य है| स्मतिप्रणेतागं ने अपने 
झपने ग्रन्थों में यह कह कर, कि गहृष्थाश्रम में यज्ष-याग झादि श्रोत या चातु- 
वैणर्य के स्माते कर्म करना ही चाहिये, गहस्थाश्रम की बड़ाई गाई है सही; परतु 
स्मृतिकारों के मत में भी, अन्त में वराग्य या संन्यास आश्रम ही श्रेष्ठ माना गया 
हू; इसलिये उपनिषदों के शञान-पअ्भाव से कमेकाण्ड को जो गौणता प्राप्त हो गईं थी 
उसकी हटाने का सामरथ्य स्‍्मतिकारों की आश्रम-व्यवस्था में नहीं रह सकता था। 
ऐसी अवस्था में ज्ञानकायड और कर्मकाण्ड में से किसी को गोण न कद कर, भक्ति 
के साथ इन दोनों का मेल कर देने के किये, गीता की प्रदाति डुई है। पपबिषत्‌ 
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प्रयोताओं के ये सिद्धान्त गीता को मान्य हैं; कि ज्ञान के बिना भोकष-आप्ति नहीं 
होती झौर यज्ञ-याग आदि कर्मों से यदि य॑ हुव हुआ तो स्व्गे-प्राप्ति 'हो आती हू 
( मुंढ. १. २. १०; गी. २. ४१-७५ ) | प€न्‍तु गीता का यह भी सिद्धान्त हू, कि 
सृष्टिकम को जारी रखने के लिये यज्ञ अथवा कम के चक्र को भी कायम रखना 
चाहिये--कर्मों को छोड़ देना निरा पागलपन या मूर्खता हैं। इसलिये गीता का 
उपदेश है, कि यज्ञ-याग आदि आत कर्म अथवा चातुर्वणर्य आदि व्यावहारिक कर्म 
अ्रज्ञानपूर्वक अ्रद्धा से न करके ज्ञान२राग्य-य फ बुद्धि से निरा कत्तेव्प समझ कर करो; 
इससे यह चक्र भी नहीं बिगड़ने पायगा आर तुम्हार किये हुए कम मोक्ष के आड़े 
भी नहीं आवेगे । कहना नहीं होगा, कि ज्ञानकागरड अर कर्मकाशड ( रून्यास 
कर कर्म ) का मेल मिलाने कीं गीता की यह एली स्सृतिकर्त्ताओं की अपेक्षा आधिक 
सरस है । क्योंकि व्यप्टिरूप आत्मा का कल्याण यत्किश्वित्‌ श्री न धटा कर उसके 
साथ सृष्टि के समश्रिप आत्मा का कव्याण भी गीतामार्ग से साधा जाता हैं । मीमा- 
सक बह॒ते हूँ, कि फर्म ऋनादि »२ वेद-प्रात्तिपादित हूं इसलिये तुम्हे ज्ञान न हो तो 
भी उन्हें करना ही चाहिये | कितने ही (सब नहीं ) उपानिपत्पणोता क0्मो को गाया 
मानते हूं आर यह कहते हूँ -- या यह मानने में कोइ क्षति नहीं।कि निदान उनका 
ऊकाव ऐला ही ६ -- के कर्मों को वराग्य से छीड देना चाहिये। और, स्छूति 
कार, आयु के भेद अर्थात्‌ आश्रम-व्यवस्था से उक्त दोनों मतों की इस प्रकार एक- 
वाक्यता करते हूँ, कि पर्य आश्र्मों में इन कर्मी को करते रहना चाहिये और 
चित्तशुद्धि हो जाने पर बुढ़ापे में वराग्य से सब कर्मो को छोड़ कर संन्यास ले लेना 
चाहिये। परनन्‍त गीता का मार्ग इन तीनों पन्‍थों से भिन्न हूँ । ज्ञान और काम्य कर्म 
के बीच यदि विरोध हो, तो भी ज्ञान आर निष्काम-कर्म में कोई विरोध नहों; इसी 
लिये गीता का कथन है, कि निष्काम-बुद्धि से सब कर्म सबंदा करते रहो, उन्हें 
कभी मत छोड़ी । ऋब इन चारों मतों की घुलना करने से देख पड़ेगा, कि ज्ञान 
होने के पहले कर्म की आवश्यकता सभी को मान्य हू; परन्तु उपतिषदों आर गीता 
का कथन हू, कि ऐसी स्थिति में श्रद्धा से किये हुए कर्म का फल स्व के सिवा 
दूसरा कुछ नहीं होता । इसके आगे, अर्थात ज्षान-प्राप्ति हो चुकन पर कम किये 
जावें या नहीं -- इस विषय भें, उपनिषत्कत्ताओं में भी मतभेद है । कई एक 
उपनिपत्कर्त्ताओं का सत है कि ज्ञान से समस्त काम्य बद्धि का उहास हो खुकने पर 
जो मनुष्य मोक्ष का झधिकारी हो गया है, उसे केवल स्वर्ग को प्राप्ति करा देनेवाले 
काम्य कर्म करने का कुछ भी प्रयोजन नहीं रहता; परन्तु ईशावास्य आदि दूसरे कई 
एक उपनिषदों में प्रतिपादन किया गया है, कि मत्टलोक के ब्यवहारों को जारी 
रखने के लिये कर्म करना ही चाहिये। यह प्रगट है, कि उपनिषदों में वर्धित इन 
दो मार्गों में से, दूसरा सागे द्वी गीता में प्रतिपादित है ( गी. ५.२ )। परन्तु यद्यपि 
यह कहें कि मोक्ष के अधिकारी ज्ञानी पुरुष को निप्कामबुद्धि से लोकसंग्रहार्थ सब 
व्यवहार करना चाहिये; तथापि इस स्थान पर यह प्रश्न आप ही होता है, कि जिन 
थी, २, ४४ 
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जनक -ओीकृष्ण आदि ज्ञत्रिप्रों के ही नहीं हैं; प्रत्युत उनमें बापेष्ठ, जैगीषम्य और 
व्यास प्रभृति ज्ञानी ब्राद्यणों का भी समावेश रहता है । 

यह न भूलना चाहिये, कि यद्यपि गौता में कर्ममार्ग ही प्रतिपाद् है, तो भी 
निरे कर्म अर्थात्‌ दानरद्दित कर्म करने के मार्ग को गीता मोज्ञप्रद नहीं मानती । 
ज्ञानरहित कर्म करने के भी दो भेद हैं। एकतो दृम्भ से या आपरी बुद्धि से 
कमे करना, ओर दसरा श्रद्धा से । इनमें दृग्भ के मार्ग या आसरी मांगे को गाता ने 
(१६. १६ और १७. र८) और मीमांसकों ने भी गद्य तथा नरकप्रद माना है 
एवं ऋग्ेद में भी, खनेक स्थली पर श्रद्धा की सद्दत्ता वणित हैं ( ऋ. १०. १५१; 
&. ११३. २ और २. १२. ५ )। परल्तु दूसरे मार्ग के विपय में, अर्थात्‌ ज्ञान-ध्यति- 
रिक्त झिन्तु शास्त्रों पर श्रद्धा रख कर कर्म करने के मार्ग के विषय में, मीमांक्षकों 
का कहना है कि परमेश्वर के स्वरूप का यथार्थ ज्ञान नहो तो भी शास्त्रों पर 
विश्वास रख कर केवल श्रद्धापूर्वक यज्ञ-याग आदि कर्म मरण पर्यन्त करते जाने 
से अब्त में मोत्त ही मिलता है| पिछले प्रकरशा में कच्द चुके हूँ, के कर्मकाणरड 
रूप से मौमांसकों का यह मार्ग बहुत प्राचीन काल से चला आ रहा ह। वेद 
संहिता ओर ब्राह्मणों में संन्यास आश्रम आवश्यक कट्ठीं नहीं कहा गया हैं; उलटा 
जमिनि ने वेदों का यही स्पष्ट मत बतलाया है, कि गृहस्था भ्रम में रहने से ही मोत्ष 
मिलता है ( वेसू. ३. ४. १७-२० देखो ) और उनका यह कथन कुछ निराधार 
भी नहों है । क्योंकि कर्मकाराड के इस प्राचीन मार्ग को गाौग मानने का आरम्भ 
उपनिषदों में दी पहले पहल देखा जाता ह। यद्यपि उपानिषद्‌ वेदिक हैं, तथापि उनके 
विषय-प्रतिपादन से प्रगट होता हैं, कि वे संद्िता ओर ब्राह्मणों के पीछे के है । 
इसके मानी यह नहीं, कि इसके पहले परमेश्वर का ज्ञान हुआ ही न था। हों; 
उपनिषत्काल में ही यद मत पहले पहल अमल में अवश्य आने लगा, के मोत्त 
पाने के लिये ज्ञान के पश्चात्‌ वराग्य से कमसंन्यास करना चाहिये; और इसके पश्चात्‌ 
संहिता एवं बाद्षाणों में वर्गत कमंकाराड को गोणुत्व आ गया । इसके पहले कर्म 
ही प्रधान माना जाता था । उपानिषत्काल में वेराग्य युक्त ज्ञान अरथांत्‌ संन्यास की 
इस प्रकार बढ़ती होने लगने पर, यज्ञ-याग प्रभ्वति कर्मों की ओर या चातुर्व॑यर्य 
धर्म की ओर भी ज्ञानी पुरुष यों ही दुर्लक्ष करने लगे और तभी से यह समम्क 
मन्द होने सगी, कि लोकसंग्रह करना हमारा कत्तंध्य है। स्मतिप्रणोतामं ने अपने 
अपने ग्रन्थों में यह कह कर, कि गहस्थाश्रम में यज्ष-याग आदि श्रोत या चातु 
वैगर्य के स्माते कर्म करना ही चाहिये, गहस्थाश्रम की बड़ाई गाई है सही; परतु 
स्मतिकारों के मत में भी, अन्त में वराग्य या संन्यास आश्रम ही श्रेष्ठ माना गया 
हू; इसलिये उपनिषदों के ज्ञान-प्रभाव से क्मकरायड को जो गौंणाता प्राप्त हो गईं थी 
उसको हटाने का सामर्थ्य स्मतिकारों की आश्रम-ब्यवस्था में नहीं रह सकता था। 
ऐसी अवस्था में ज्ञानककारढ और कर्मकाणड में ले किसी को गोण न कह कर, भक्ति 
के साथ इन दोनों का मेल्ल कर देने के दिये, गीता की प्रदात्ति हुईं है। श्पनिषत 
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प्रयोताओं के ये पिद्धान्त गीता को मान्य हैं; कि ज्ञान के बिना सोद्ष॒न्पराप्ति नहीं 
होती और यज्ञ-्याग आदि कर्मों से यदि बहुत चुआ तो ध्वर्ग-प्राप्ति हो जाती है 
( मुंड. १. २. १०; गी. २. ४१-०५ ) | पल्‍न्‍्तु गीता का यह भी सिद्धान्त हू, कि 
सृश्टिकम को जारी रखने के लिये यज्ञ अथवा कम के चक्र को भी कायम रखना 
चाहिये--कर्मों को छोड़ देना निरा पागलपन या मूर्खता हैँ । इसलिये गीता का 
उपदेश है, कि यज्ञ-याग झादि आरत कर्म अथवा चातुर्वणर्य आदि व्यावहारिक कर्म 
अज्ञानपूर्वक श्रद्धा से न करके ज्ञान 4राग्य-य क बुद्धि से निरा कर्तव्य समर कर करो; 
इससे यह चक्र भी नहीं बिगड़ने पायगा ओर तुम्हारे किये हुए कर्म मोत्त के आड़े 
भी नहीं आवेगे। कहना नहीं होगा, कि ज्ञानकायड आर कमकाशडइ़ (सरूब्यास 
छोर कर्म ) का मेल मिलाने की गीता की यह शैली स्मृतिकर्त्ताओं की अपेक्षा अधिक 
सरस है । क्योंकि व्यश्रिप आत्मा का कल्याण यत्किश्वित्‌ भी न घटा कर उसके 
साथ सृष्टि के समश्रिप आत्मा का कल्याण भी गीतामार्ग से साधा जाता है । मीर्मा- 
सक कहते ६, कि कर्म ऋनादि ऋर वेद-प्रतिपादित हैं इसलिये तुम्हें ज्ञान न हो तो 
भी उन्‍हें करना द्वी चाहिये कितने ही (सब नहीं ) उपानपत्पणेता कर्मों को गौण 
मानते | आर यह कहते हूं -- या यह सानने में कोई क्षति नहीं।के निदान उनका 
ऊुकाव एऐला ही हई -- कि कर्मी को वराग्य से छीड़ देना चाहिये। और, स्घूति 
कार, आयु के भेद अथात्‌ आश्रम-व्यवस्था से उक्त दोनों मतों की इस प्रकार एक- 
वाक्यता करते हैं, कि पर्व आश्रमों में इन कर्मों को करते रहना चाहिये और 
चित्तशुद्धि हो जाने पर बुढ़ापे में वराग्य से सब कर्मो को छोड़ कर सन्यास ले लेना 
चाहिये । परन्तु गीता का मार्ग दहन तीनों पन्‍्थों से भिन्न हू । ज्ञान और काम्य कमे 
के बीच यदि विशेध हो, तो भी ज्ञान ओर निष्काम-कर्म में कोई विरोध नहों; इसी 
लिये गीता का कथन है, कि निप्काम-बुद्धि से सब कर्म सबंदा करते रहो, उन्हें 
कभी मत छोड़ी । अब इन चारों मतों की तुलना करने से देख पड़ेगा, कि ज्ञान 
होने के पहले कर्म की आवश्यकता सभी को सान्‍्य हू; परन्तु उपतिषदों आर गीता 
का कथन हू, के ५सी स्थिति में श्रद्धा से किये हुण कन॑ का फल खबरों के सिवा 
दूसरा कुछ नहीं होता । इसके आगे, अरथांत ज्ञान-प्राप्ति हो चुकन पर कम किये 
जावें या नहीं -- इस विषय भें, उपनिषत्कत्ताओं में भी मतभेद है । कई एक 
उपनिपत्कत्ताओं का मत ह कि ज्ञान से समस्त काम्य बद्धि का प्यास हो चुकने पर 
जो मनुप्य मोक्ष का अधिकारी हो गया है, उसे केवल स्वर्ग को प्राप्ति करा देनेवाले 
काम्य कर्म करने का कुछ भी प्रयोजन नहीं रहता; परन्तु ईशावास्य आदि दूसरे कई 
एक उपनिषदों में प्रतिपादुन किया गया है, कि झत्टलोक के ब्यवहारों को जारी 
रखने के लिये कर्म करना ही चाहिये। यह प्रगट है, कि उपनिषदों में वर्णित इन 
दो मार्गों में से, दूसरा सार्ग ही गीता में प्रतिपादित है ( गी. ५.२ )। पस्‍न्‍्तु यद्यपि 
यह कह कि मोक्ष के अधिकारी ज्ञानी पुरुष को निष्कामबुद्धि से लोकसंग्रहार्थ सब 
व्यवहार करना चाहिये; तथापि इस ह्यान पर यह प्रश्न आप ही होता है, कि जिन 
गौ, ९, ४४ 
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यजक्ष-याग आदि कर्मों का फल स्वर्ग-प्राप्ति के सिवा दूसरा कुछ नहीं, उन्हें वह करे 
ही क्यों ? इसी से अठारशवें अ्रष्याय के आरम्भ में इसी प्रश्ष को उठा कर भगवान्‌ 
ने ध्पष्ट निर्गाय कर दिया है. कि “ यज्ञ, दान, तप ” आदि कर्म सदेव चित्तशुद्धि- 
कारक हैं अर्थात निष्कास-बुद्धि उपजाने और बढ़ानेवाले हैं: इसलिये * इन्हें भी ' 
( एतान्यपि ) अन्य निष्काम कर्मा के समान लोकसंग्रह्ार्थ ज्ञानी पुरुष को फल्ाशा 
झौर सज्ञ छोड़ कर सदा करते रहना चाहिये ( गी. १८. ६ ) | परमेश्वर को अर्पणा 
कर इस ग्रकार सब कर्म निष्काम-बद्धि से करते रहने से, व्यापक अर्य सें, यही एक 
बड़ा भारी यक्ष हो जात! हैं: और फिर इस यज्ञ के लिये जो कर्म किया जाता है 
बह बन्धक नहीं होता ( गी. ४.२३ ). किन्तु सभी काम निष्काम-बुद्धि से करने के 
कारणा यज्ञ से जो स्वर्ग-प्राप्तिरूप बन्धक फल मिलनेवाला था वष्ट भी नहीं मित्रता 
और ये सब काम मोक्ष के आड़े झा नहीं सकते । सारांश. सीसांसकों का कर्म- 
काराड यदि गीता में कायम रखा गया हो, तो वह इस रीति मे रखा गया ई कि उससे 
स्वर्ग का आना-जाना छूट जाता हैँ और सभी कर्म निष्काम बुद्धि से करने के कारण 
अन्त में मोक्ष-प्राप्ति हुए बिना नहीं रहती । ध्यान रखना चाहिये, कि मीमांसकों 
के कमंमार्ग और गीता के कसयोंग में यही मश्त््व का भेद € -- दोनों एक नहीं हू । 
यहां बतला दिया. कि भगवद्गीता में प्रदृत्तिप्रधान भागवतधर्म या कर्मयोग 
ही प्रतिपाथ है, और इस कर्मयोग में तथा मीमांलकी के कर्मकाराड़ में कौन सा सेद 
हैं । अब तात्तिक दृष्टि से इस बात का थोड़ा सा विचार करते हैं कि गीता के कर्म 
योग में और ज्ञानकागड को ले कर स्मातिकारों की वग़ान की हृई आश्रम-यवस्था 
में क्या भेद हैं । यह भेद बहुत ही सूद्रम ह आर सच पूछा तो इसके विषय 
वाद करने का कारगा भी नहीं है। दोनों पत्त मानते हैं, कि ज्ञान-प्राप्ति होने तक 
चित्त की शुद्धि के लिये प्रथम दो आशभ्रमों ( ब्रह्म चारी ओर ग्रइस्थ ) के क्रय सभी 
को करना चाहिये। मतभेद सिर्फ इतना ही है, कि पूर्गा ज्ञान हो चकने पर कर्म करे 
या संन्यास ले ले । सम्भव ह कुछ लोग यह समझे, कि सदा ऐसे ज्ञानी पुरुष 
किसी समाज में थोड़े ही रहेंगे, इसलिये इन थोड़े से ज्ञानी पुरुषों का कर्म करना 
या न करना एक ही सा है, इस विषय में विशेष चर्चा करने की आवश्यकता नहीं । 
परन्त यश्ट समझ ठीक नहा; क्योंकि ज्ञानी पुरुष के बतांव को और लोग प्रमाण 
मानते £ं आर अपने अन्तिम साध्य के अनुसार ही मनुप्य पहल से आदत डालता 
है, इसलिये लाकिक दृष्टि से यह थश्न अत्यंत महत्व का हो जाता है कि “ज्ञानी 
पुरुष को क्या करना चाहिये ? ” ह्मतिग्रन्थों में कहा तो है, कि ज्ञानी पुरुष 
अन्त से संन्यास ले ले; परन्तु ऊपर कद्द आये है कि ह्माते मार्ग के अनुसार ही 
नियम के कुछ ऊपयाद भी हैं | उदाइरण लीजिये; ब्रृह्ददारशयकोपनिषद में याज्ञ 
वल्कय ने जनक को अह्यज्ञान का बहुत उपदेश किया ह; पर उन्हों ने जनक से यह 
कहां नहीं कहा, कि “* अब तुस राजपाट छोड़ कर संन्यास ले लो ” | इलटा यह 
कहा है, कि जो ज्ञानी प्रुष ज्ञान के पश्चात संसार को छोड़ देते हैं, वे इसलिये 


संन्याख और कर्मयोग । १४७ 


उसे छोड़ देते हैं, कि संसार हमें रुचता नहीं है-न कायमन्ते(यरृ.४. ४. २२)।इससे 
बृहुदारशयकोपनिषद्‌ का यह अमभित्राय व्यक्त होता है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ संन्यास 
का क्ेना और न लेना अपनी अपनी ख़ुशी की अर्थात्‌ वैकल्पिक बात है, अह्मशञान 
आर सन्यास का कुछ नित्य सम्बन्ध नहीं; और वेदान्तसत्र में दद्ददारणयकोपनिषद 
के इस वचन का अर्थ यैसा ही लगाया गया ह ( वेस. ३. ४. १५) । शंकरा- 
चाये का निश्चित सिद्धान्त है, कि ज्ञानोत्तर कम-संन्यास किये बिना भोत्च मिल नहीं 
सकता, इसलिये अपने भाष्य में उन्‍्हों ने इस मत की पृष्टि में सब उपनिषदों की 
अनुकूलता दिखलाने का प्रयत्न किया है। तथापि शंकराचार्य ने भी स्वीकार किया 
डे कि जनक आदि के समान ज्ानोत्तर भी अधिकारानुसार जीवन भर कर्म करते 
ने से कोई क्षति नहीं है ( बेस. शांभा. ३. ३. ३२४७और गी. शांभा. २. ११ 
एवं ३. २० देखो ) | इससे स्पष्ट विदित होता दे, कि संन्याल या स्माते मार्गवाद्धों 
को भी ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म बिलकुल ही त्याज्य नहीं जैंचते; कुछ ज्ञानी पुरुषों को 
अपवाद सान अधिहार के अनुसार कर्म करने की स्वतंत्रता इस मार्ग में भी दी 
१६ है। इसी अपवाद को और व्यापक बना कर गीता कहता है, कि चातुर्यशर्य के 
लिये बिहित कर्म. ज्ञान-प्राप्ति हो चुकने पर भी, लोकसंग्रह् के निमित्त कर्सध््य 
धमभ कर, प्रत्येक ज्ञानी पुरुष को निष्काम बुद्धि से करना चाहिये। इससे सिद्ध 
होता है, कि यीताघर्म व्यापक हो, तो भो उसका तत्व संम्यास सार्गवालों की शेष्टि 
से भी निर्दोष है; और वेदान्तक्षत्रा को स्वतंत्र रीति से पहने पर जान पड़ेगा, कि 
उनमें भी ज्ञानयुक्त कर्मग्रोण संन्यास का विकल्‍प सम कर आह्य माना गया ई 
( बेल. ३. ४. २६; ३.४७-३२-३५ ) # । झाब यह बतलाना आवश्यक है, कि निष्काम 
तुद्धि से ही क्यों न हो, पर जब मरगा पर्यन्त कर्म डी करना है, तब स्मतिप्रन्धों 
में वर्णित कर्मत्यागरूपी चतुर्थ अश्रम या संन्यास आश्रम की क्या दशा होगी । 
अर्जुन अपने मन में यही सोच रहा था. कि भरावान्‌ कभी न कभी कहंगे ही, कि 
कमेत्यागरूपी संन्यास लिये बिना मोत्ष नहीं मिलता: और तब भगवान्‌ के मुख से 
ही युद्ध छोड़ने के लिये मुझे स्वतंभ्ता मिल जावेगी , परन्तु जब अजुन ने देखा,कि 
भन्नहर्वे अध्याय के अन्त तक भगवान्‌ ने कमत्याग रूप सनन्‍्यास-आश्रम की बात 
भी नहीं की, बारंबार केवल यही उपदेश किया कि फलाशा का छोड़ दे; तब अठा- 
८इवें अध्याय के झारम्भ में अर्जुन ने भगवान्‌ से प्रक्ष किया है, कि “तो फिर 
मुझे बतलाओ, संन्यास और त्याग में क्या भेद है? ” झजुन के इस प्रश्न का उत्तर 
देते हुए भगवान्‌ कहते हू * अर्जुन ! यदि तुम ने समझका हो, कि में ने इतने समय 
तक जो कर्मयोग मार्ग बतलाया है उसमें संन्यास नहीं कै. तो वह समझ गल्षत 

# वेदान्तमत्र के इस अधिकरण का सर्थ झांकरभाष्य | कुछ निराला है । परन्त 
' वाहतलाबाश्रमकर्माँणि ' (३.४, ३२ ) का अर्थ हमारे; मत में ऐसा है, कि » क्षानी 
पुरुष आश्रमकर्म भी करें तो अच्छा है, क्योंकि बह विदित है । ” सारांश, हमारी समझ के 
वेदान्तसृत्र में दोनों पक्ष स्वीकृत हैं, कि श्ञानी पुरुष कर्म करे, चाहे न करे | 


इ्छ्द गीतारहस्य अथवा कर्मेयोगशाख । 


के । कर्मगोगी पुरुष सब कर्मी के दो मेद करते हैं-- एक को कहते हैं “ काम्य ! 
अर्थात्‌ आासक्त बद्धि से किये गये कर्म; और दूसरे को कहते हैं * निष्काम ! भ्र्थात्‌ 
आसक्ति छोड़ कर किये गये कर्म । ( मनृस्मति २३. ८६ में इन्हों कर्मों को क्रम से 
: ग्रवृत्त ” और “ निवृत्त ” नाम दिये हैं )। इनमें से * काम्य ? वर्ग में जितने कम 
हैं घन सब को कर्मयोगी एकाएक छोड़ देता है, अर्थात्‌ वष्द उनका “ संन्यास ” 
करता है। बाकी रह गये “ निष्काम ? या * निवृत्त ? कर्म; सो कर्मयोगी निष्काम 
कर्म करता तो है, पर उन सब में फक्षाशा का “ त्याग ! सर्वंधव रहता है| सारांश, 
कर्मयोगमार्ग में सी “ संन्यास ” और “ त्याग ! छूटा कहाँ है | स्मात॑ मार्गवाले 
कर्म का स्वरूपतः संन्यास करते हैं, तो उसके स्थान में कर्ममार्ग के योगी कर्म- 
फल्ाशा का संस्यास करते कैँ। संन्‍न्याप्त दोनों ओर कायम ही है "(गी. १८. १-६ 
पर हमारी टीका देखों)। भागवतधर्म का यह मुख्य तत्व है, कि जो पुरुष 
अपने सभी कर्म परमेश्वर को अप॑ण कर निष्कास बुद्धि से करने लगे, वह गृहस्था- 
श्रमी हो, तो भी उसे “ नित्य संन्यासी * ही कहना चाहिये ( गी. ५. ३); और 
मागवतपुराणा में भी पहल सब झाश्रम-धमं बतला कर अन्त में नारद ने युति 
छहिर को इसी तत्व का उपदेश छिया हू। वामन परिइत ने जो गीता पर यथाथ 
दीपिका टीका लिखी है, उपके ( १८. २ ) कथनानुसार “ शिखा बोइनी तोढिला 
दोरा,”-सूँड मुंड्ाय भये संन्यासी-या हाथ से दराड ले कर भिक्षा माँगी, धथवा 
सब कर्म छोड़ कर जंगल में जा रहे, तो इसी से संन्याप्त नहीं हो जाता । संन्याप्त 
झार वराम्य बुद्धि के धर्म हैं; दरढ, चोटी या जनेऊ के नहों | यदि कष्दो, कि ये 
दुरढ झादि के ही धर्म हैं, बुद्धि के अथात्‌ ज्ञान के नहों, तो राजछत्र अथवा 
छतरी की ढाँड़ी पकड़नेवाले को भी वच्द मोच्च सिलना चाहिये, जो संग्यासी को 
प्राप्त 'होता है; जनक-सुल मा-संवाद में ऐसा ही कहा हँ-- 

त्रिदण्डादिषु यद्यस्ति मोशक्षी जाने न कस्यचित्‌ । 

छत्रादिषु कथ न स्यात्तल्यद्वतों परिप्रहे ॥ 
( शां. ३२०. ४२ ); क्योंकि हाथ में दशड धारणा करने में यह मोत्ष का हेतु दोनों 
स्थानों में एक हां है। तात्पर्य, कायिक, वाखिक ओर मानलिक संयम ही सच्चा 
त्रिदूराढ हू ( मनु. १२. २० ); आर सच्चा संन्यास काम्य बुद्धि का संन्यास इ (गी 
3८. २); एवं वह जिस प्रकार भागवततमार्ग में नहीं छूटता (गी. ६. २), बसी 
प्रकार बुद्धि को स्थिर रखने का कर्म या भोजन झादि कर्म भी सांख्यमार्ग में अन्त 
तक छूटता 'ही नहीं है | फिर ऐसी ज्षुद्र शंका: करके भगवे या सफेद कपड़ों के 
लिये झगड़ने से क्या लाभ होगा, #ि प्रिदयडी या कर्मत्यागरूप संग्यास करमयोर- 
मार्ग में नहीं है इसलिये वह मार्ग स्मृतिविरद्ध या त्याज्य है। भगवान्‌ ने दो मिर- 
मिम्रानपूर्वक बुद्ध से यद्दी कहा हैं; 

एके सांझ्य व योग व यः पक्यति स पश्यति | 


संन्यास और कर्मयोग । ३७६ 


इार्थाव, जिसने यह जान लिया कि साँल्य और कर्मयोग मोक्षदृष्टि से दो नहीं, 
एक ही हैं, वह्दी परिडत है (गी. ५. ५)। और महाभारत में भी कह्दा है, कि 
एकाम्तिक अर्थात्‌ भागवतघर्म सांख्यधर्म की बरावरी का है-“ सांख्ययोगेन तुल्यो 
हि धर्म एकान्तसवितः ” ( शां. ३४८. ७४) सारांश, सब स्वार्थ का परार्थ में लय 
कर अपनी अपनी योग्यता के अनुसार व्यवहार में प्राप्त सभी कर्म सब प्राणियों के 
हितार्थ मरगा पर्यन्त निप्काम बुद्धि से केवल कत्तेव्य समझ कर करते जाना ही सच्चा 
पैराग्य या ' नित्यसंन्यास ' है ( ५. ३); इसी कारण कर्मयोगमार्ग में स्वरूप से कर्म 
का संन्यास कर भिज्षा कभी भी नहीं मौगते। परन्तु बाहरी आचरणा से देखने में यदि 
इस प्रकार भेद दिखे, तो भी संन्यास और त्याग के सच्चे तत्त कर्मयोगमार्ग में भी 
कायम ही रहते हैँ । इसलिये गीता का अन्तिम सिद्धान्त है, कि ध्मृतिग्रन्थों की 
आश्रम-ध्यवस्था का और निष्काम करमयोग का विरोध नहीं । 

सम्भव हैं इस विवेचन से कुछ लोगों की कदाचित्‌ ऐसी समम् हो जाय, कि 
संम्यासधर्म के साथ कर्मयोग का मेल करने का जो इतना बड़ा उद्योग गीता में 
किया गया है, उसका कारण यह हु कि स्मार्त या संन्यास धर्म प्राचीन होगा और 
कृमैयोग उसके बाद का होगा । परन्तु इतिहास की इष्टि से विचार करने पर कोई 
भी जान सकेगा कि सच्ची स्थिति ऐसी नहीं ह। यह पहले ही कह शाये हैं, कि 
ब्रदिक धर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप कर्मकाराडात्मक ही था। आगे चल्न कर उप- 
निपदों के ज्ञान से कर्मकाशड को गाौगणाता प्राप्त होने लगी और कर्मत्यागरूपी संन्यास 
घीर धीरे प्रचार में आने लगा। यह वदिक धरममं-बृत्त की वृद्धि की दसरी सीढ़ी है। 
परन्तु, ऐसे समय में भी, उपनिषदों के ज्ञान का कर्मकाणड से सेल मिला कर, 
अनक प्रभुति ज्ञाता पुरुष अपने कर्म निष्काम बुद्धि से जीवन भर किया करते थे-- 
अर्थात्‌ कहना चाहिये, कि वेदिक धर्म-वृत्त को यह दूसरी सीढ़ी दो प्रकार की थी- 
एक जनक आदि की,ओर दुसरी याज्ञवदक्य प्रद्धति की | स्मार्त आशध्रस-ब्यवष्चा इससे 
अगली अर्थात्‌ तीसरी सीढ़ी है। दूसरी सीडी के समान तीसरी के भी दो भेद हैं । 
स्मृतिप्रन्थों में कर्मयागरूप चौथे आश्रम की महत्ता गाई तो अवश्य गई है, पर 
उसके साथ ही जनक ग्ादि के ज्ञानयुक्त कर्सयोग का भी--उसको संन्यास आश्रम 
का विकलप समझ कर-- स्मतिप्रगोताओं ने वर्गान किया है। उदाहरणार्थ, सब 
स्मृतिग्रन्थों में मूलभूत मनुस्मृति को ही लीजिये; इस स्मृति के छठे अध्याय में 
कष्ा है, कि मनुष्य ब्रह्म चर्य, गाईस्थ्य और वानप्रस्थ श्राश्रमों से चहता चढ़ता 
कर्मत्यागरूप चौथा आश्रम ले । परन्तु संन्यास आश्रम अर्थात्‌ यतिधर्म का 
निरूपगा समाप्त होने पर मनु ने पहले यह प्रस्तावना की, कि “ यह यतियों का 
अर्थात्‌ संन्यासियों का धर्म बतलाया, अब वेद-संन्यात्तिकों का कर्मय्ोग कहते हैं” 
झोर फिर यह घतला कर कि अन्य आश्रमों की अपेज्ञा गहस्थाश्रम ही श्रेष्ठ कैसे 
है, उन्हों ने संग्पास आश्रम या यतिधम को वैकल्पिक मान निष्काम गाहंस्थ्यवृत्ति 
के कमंयोग का वशंन किया है (मनु. ६. ८६-८६); और झागे बारहवें अध्याय 
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में उसे ही “ बेदिक कर्मयोग ” नाम दे कर कष्दा है, कि यह मार्ग भी चतुर्भ 
आश्रम के समान ही निःश्रेयसकर अर्थात्‌ मोज्षप्रद हैं (मन, १२. ८६ई--&०)। 
मनु का यद्द सिद्धान्त याशवलय-स्म॒ृति में भी आया है । इस स्मति के तीसरे 
अध्याय में यतिधम का निरूपणा हो चुकने पर *' अथवा ! पद का प्रयोग करके 
खिखा ह, कि आगे ज्ञाननिष्ठ और सत्यवादी गहृस्थ भी (संन्यास न ले कर ) मुक्ति 
पाता है ( याज्ञ. ३. २०७ और २०५ ) | इसी प्रकार याष्क ने भी फ्पने निरक्त में 
लिखा है, कि कर्म छोड़नेवाले तपस्चियों ओर ज्ञानयुक्त कर्म करनेवाले कर्मयोगियों 
को एक ही देवयान गति प्राप्त होती है (नि, १४. £)। इसके अतिरिक्त, इस विषय 
में दसरा प्रमाण घर्मसन्नकारों का हैं। ये घर्मेतत्र गद्य में हूं आर विद्वानों का मत 
कि छोकों में रची गई स्मातियों से ये पराने होंगे । इस समय हमें यह नहीं देखना 
है, कि यह मत सही है या गुलत । चाहे वह सही हो या गलत; इस प्रसंग पर 
मुक्य बात यह है. कि ऊपर सनु झोर याजश्वलय-स्प्रतियों के बचनों में गए 

स्थाश्रम या कर्मयोग का जो महत्व दिखाया गया £ उससे भी अधिक मचत्व धर्म 

पुत्रों मे वर्णित हू । सनु छोर याज्षवत्यय ने कमंयोग को चतुर्थ आश्रम का विकल्प 
कहा हैं; पर बोधायन आर झापस्तम्ब ने ऐसा न कर स्पष्ट कह दिया है, कि गह- 
स्थाश्रम ही मुख्य ह ओर उसी से आगे अम्ृतत्व मिलता हू । बोधायन घर्मंसन्न से 
“« ज्ञायमानो में बराह्मगा खिभिऋणुवा जायवते '--जन्म ४ हो प्रत्यक बाह्यण अपनी 
पीठ पर तीन ऋणा ले आता है-- इत्यादि तत्तिरीय संडिता के वचन पहले दे कर 
कहा हैं, कि इन ऋणों को चुकाने के लिये यज्ञ-याग ऋदि-पूर्वक गश॒स्थाभ्रम का 
शाश्रय करनेवाला मनप्य बरद्मलोक को परे चता है आर वह्म चर्य या संन्यास की प्रशंसा 
करनेवाले अन्य लोग पूल में मिल जाते हैं (वो. २. ६. ११. ३३ और ३४); एवं 
आपस्तम्बप्तत्न में भी ऐसा ही कहा है (आप. २. £. २४. ५)। यह नहीं, कि इन 
दोनों धर्मसन्नों में संन्यास-छआश्रम का वगोन ही नहीं है; किल्तु उसका भी वर्णान 
करके गहृस्थाश्रम का ही महत्व आधिक माना है। इससे आर विशेषत:ः मनुष्मति 
में कमंयोग को ' वदिक ! विशेषणा देने से स्पष्ट सिद्ध होता है, कि मनुष्मति छे: 
समय में मी कर्मत्यागरूप संन्यास आश्रम को अपेक्षा निप्काम कर्मयोगरूपी गए 

स्थाश्रम प्राचीन समझा जाता था, ओर मोक्ष की दृष्टि से उसकी योग्यता चतुर्थ 
झाश्वम के बराबर ही गिनी जाती थी । गाता के टीकाकारों का ज्ञोर संन्यास या 
कर्मत्याग-युक्त भक्ति पर ही होने के कारगा उपयुक्त स्मृति-वचनों का उछेख उनकी 
दीका में नहीं पाया जाता । परन्तु उन्हों ने इस ओर दुलेक्न भले ही किया हो 

किन्तु इससे कर्मयोग की प्राचीनता घटती नहीं है। यह कहने में कोई हानि नही 

कि इस प्रकार प्राचीन होने के कारगणा, स्मृतिकारों को यति-धर्म का विकल्प,कर्मयोग 
मानना पड़ा। यह हुई वैदिक कर्मंयोग की बात । श्रीकृषा के पहले जनक आदि 
इसी का आचरण करते थे। परन्‍्तु झ्रागे उसमें भगवान्‌ ने भक्ति को भी मिला दिया 
और उसका बहुत प्रसार किया , इस कारण इसे ही * भागवतधर्म ” नाम प्राप्त 
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हो गया है। यद्यपि सगवद्रीता ने इस भ्रकार संन्यास की कपेक्षा कमयांग को ही 
अधिक श्रेष्ठता दी ै, तथापि कर्मयोगमार्ग को आगे गौणता क्‍यों प्राप्त हुई और 
संन्यास-मार्ग का दी बोलबाला क्‍यों हो गया-- इसका विचार ऐतिहासिक दृष्टि 
से झ्ागे किया जावेगा । यहाँ इतना ही कष्दना-है, कि कर्मयोग स्मातंमार्ग के पश्चात 
का नहीं हु, वह प्राचीन वेदिक काल से चला आ रह्दा है ! 

भगवचद्दीता के प्रत्यक अध्याय के ऋन्‍्त में *' इति श्रीमद्धगवद्वीतास वपनि- 
पत्स बह्माविद्यायां योगशाख्रे ” यह जो सकत्प है, इसका मर्म पाठकों के ध्यान सें 
द्रव पूर्ण तया झा जावेगा। यह संकल्प बतलाता है, कि भगवान्‌ के याये हुए उप 
निषद में अन्य उपनिपदों के समान ब्रह्मविद्या तो हू ही, पर अकेली बह्मविया ही 
नहीं; प्रत्युत बह्मविद्या में ' सांख्य ' ओर - योग ' (वेदान्ती सन्‍्यासी आर वेदान्ती 
कर्मयोगी ) ये जो दो पन्‍्थ उपजते हैं उनमें से योंग का अथात कर्सयोरा का प्रति- 
पादन ही भरावद्वीता का मुख्य विषय है। यह कहने में भी कोई हानि नहीं, कि 
भगवचद्रीतोपनिपद व मंयोग का प्रधान ग्रन्थ है । क्योंकि यद्यापि वैदिक काल से ही 
कमयाोंग उइला झा रहा है; तथापि ' कुब॑त्ेवेद कर्माएि (ईश. २), या “ आरम्य 
कमोरि। गुणान्वितानि '' (एवे. ६. ४) अथवा “ विद्या के साथ ही साथ श्वाध्याय 
झादि कर्म करना चाहिये ” ( ते. १. £ ), इस प्रकार के कुछ थोड़े से उल्लेखों के 
दातिरिक्त, उपनिषदों सें इस कर्मयांग का विस्तृत विवेचन कहीं भी नहीं किया 
गया हैं । इस विषय पर भगवद्दीता ही सुख्य और प्रमागा-भूत ग्रंथ है; और काव्य की 
इष्टि से भी यही ठीक जचता है, कि भारत-भूमि के कत्तो पुरुषों के चरित्र जिस 
महाभारत में वर्शित हैं; उसी में अध्यात्मशासखत्र को ले कर कर्मयोग की भी उप- 
पत्ति बतलाई जावे | इस बात का भी अब अच्छी तरह से पता लग जाता है, कि 
प्रस्थानत्रयी में भगवदुगीता का समावेश क्‍यों किया गया हई । यद्यपि उपनिषद 
मूलभूत हैं; तो भी उनके कदनेवाले ऋषि अनेक हैं; इस कारण उनके विचार 
संकीर्ण और कुछ स्थानों में परस्पर-विरुद्ध भी देख पड़ते हैं । इसलिये उपनिषदों के 
साथ ही साथ, उनकी एकवाक्यता करनेवाले वेदतिसत्रों की भी, प्रस्थानत्रयी में 
गणाना करना आवश्यक था। परन्तु उपनिषद्‌ आर वेदांतसृत्र, दोनों की अपेक्षा 
यदि गीता में कुछ अधिकता न होती, तो भ्रस्थाननत्रयी में गीता के संग्रह करने का 
कोई भी कारण न था । किन्तु उपनिषदों का कुकाव प्रायः संन्यास मार्ग की ओर 
है. एवं विशेषतः उनमें ज्ञानमार्ग का ही प्रतिपादन है; ओर भगवद्वीता में इस 
ज्ञान को ले कर भक्तियुक्त कर्मयोग का समर्थन ह--बस, इतना कह देने से गीता 
ग्रंथ की अपूबता सिद्ध दो जाती है और साथ ही साथ प्रस्थानत्रयी के तीनों भागों 
की सार्थकता भी व्यक्त हो जाती है । क्योंकि वेदिक धर्म के श्रमाणभ्ृत ग्रंथ में 
यदि ज्ञान और कर्म ( सांख्य और योग ) दोनों वैदिक मार्गों का विचार न हुआ 
होता, तो प्रश्थानन्नयी उतनी अपूर्णा ही रह जाती । कुछ लोगों की समर है कि 
जब उपनिषद सामान्यतः निशृत्तिविषयक हैं, तब गीता का प्रदृत्तेजिषयक्‌ ऋर्थ 
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लगाने से प्रस्थानत्रयी के तीनों भागों में विरोध हो जायगा और उनकी प्रामागिकता 
में भी न्यूनता आ जावेगी। यदि सांख्य अर्थात्‌ एक सन्यास ही सच्चा वदिक 
मोक्षमार्ग हो, तो यह शंका ठीक होगी । परन्तु ऊपर दिखलाया जा चुका हूं, कि 
कम से कम इशावास्य आदि कुछ उपनिषदों में तो कर्मयोंग का स्पष्ट उछेख है । 
इसलिये वदिक घर्म-परुष को केंवल एकहत्यी अर्थात्‌ संन्यासप्रधान न समझ कर 
यदि गीता के अनुसार ऐला छिद्धान्त करें कि उस वदिक धर्म-पुरुप के ब्ह्मविद्यारूप 
एक ही मस्तक है आर मोददृष्टि से तुल्य बलवाले सांख्य ओर कर्मयोग उसके दाहिने 
बाएँ दो हाथ हैं, तो गीता और उपनिषदों में कोई विरोध नहीं २६ जाता । उपनि- 
पदों में एक मार्ग का समर्थन हैं, और गाता में दूसरे मार्ग का; इसलिये प्रस्यानत्रयी 
के ये दोनों भाग भी दों द्वाथों के समान, परस्पर-विहद्न न हो, सहायकारी ही देख 
पड़ेंगे। ऐसे द्वी, गीता में केवल उपनिपदों का ही प्रतिपादन मानने से, पिट्टपेषण 
का जो वेयर्य्य गीता को प्रात हो जाता, वह भी नहीं होता । गीता के साम्प- 
दायिक टीकाकारों ने इस विषय की उपेक्षा की हैं, इस कारण सांख्य और योग, 
दोनों मार्गों के पुरस्कर्ता अपने अपने पन्‍्य के समर्थन में जिन मुझ्य कारणों को 
बतलाया करते हैं, उनकी समता ओर विपमता चटपट ध्यान में आ जाने के लिये 
नीचे लिखे गये नक्शे के दो ख़ानों में वे ही कारण परस्पर एक दूसरे के सामने संक्षेप 
से थ्यि गये हैं। स्मातिग्रंथों मेंत्र तिपादित स्मार्त आश्रम-ब्यवस्धा और मूत्र भागवत- 
धमम के मुख्य मुख्य भेद भी इसस ज्ञात हा जावग-- 
ब्रह्मविद्या या आत्मनज्ञान 


प्राप्त होने पर 


कर्मयांग ( योग )। 

(१) भा आत्मज्ञान से ही मिलता 
हू, कर्म से नहीं। ज्ञान-विरहित किन्त 
शअद्ापूवक किये गये यज्ञग्याग आदि 
क॒प्मो सं मिलनेवाला स्वगंपूख अनिय है। 

(२) आत्मज्ञान होने के लिये इन्दिय- 


कि ( सांख्य ) । 

(१) मोक्ष आत्मज्ञान से हवं मिलता 
हूँ, कर्म से नहीं। शान-विराहत केन्तु 
अद्धापूवक किये गये यश्ञ-याग आाद 
कर्मी से मिलनेवाला स्वगेसल आनत्य ह। 

(२) झात्मज्ञान होने के लिये इस्द्रिय- 


निग्रह से बुद्धि को स्थिर, निष्कास, 
बिस्‍क्त आर सम करना पड़ता ह्‌ । 

(३) इसलिये हन्द्रियों के विषया का 
पाश तोड़ कर मुक्त(स्वतन्त्र)ह्टी जाओ । 


निभ्नह से बुाद्वे को स्थिर, निष्काम, 
विरक्त और सम करना पड़ता है । 

(३) इसलिये इन्द्रियों के विषयों को 
नछोड़ कर उन्हीं में वेराग्य से अर्थात्‌ 
निष्काम-बाददे से व्यवहार कर इन्ठिय- 
निग्रह को जाँच करो । निष्काम के मानती 
निब्किय नहीं | 


संन्यास और कर्मयोग । 


(४) तृष्णाम्लक कर्म हुःखसव और 
बंधक हैं । 


(४) इसलिये चित्तशुद्धि होने तक 
यदि कोई कर्म करे, तो भी अन्त में छोड़ 
देना चाहिये । 


(६) यज्ञ के अर्थ किये गये कर्म 
बन्धक न होने के कारण, गृहस्थाश्रम 
में उनके करने से हानि नहीं ह। 


(७) देह के घ्म॑ कभी छूटते नहीं, 
इस कारण संन्यास लेने पर पेट के 
लिये मित्ञा मागना बुरा नहीं । 


(८) ज्ञान-प्रपि के अनन्तर अपना 
निजी कर्त्तव्य कुछ शेष नहों रहता और 
लोकसंग्रह करने की कुछ आवश्यकता 
नहों । 


थी, २. ४५ 
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(४) यादें हसका खूब विचार करें कि 
| बा. हा, 

दुःख और बन्धन किसमें हैँ, तो देख 
पड़ेगा कि अचतन कर्म किसी को भी 
बँधते या छोड़ते नहीं हैं, उनके सम्बन्ध 
में कत्ता के मन में जो काम या फतल्ाग! 
छोती है, वही बन्धन और दुःख की 
जड़ है । 


(५) इनलिये चित्तशुद्धि हो चुकने 
पर भी फलाशा छोड़ कर, धर्य और 
उत्साह के साथ सब कर्म करते रहो । 
यदि कहाँ कि कर्मों को छोड़ दें, तो वे 
हट नहीं सकते । सृष्टि ही तो एक कर्म 
हे. उसे विश्राम है ही नहीं। 


(६) निष्काम-बुद्धि से या अद्यार्पण- 
विधि से किया गया समध्त कम एक 
भारी * यज्ञ ! डी है | इसलिये स्वधर्म- 
विहित समतध्ष्स कर्म को निष्काम बुद्धि से 
फेवल कर्तव्य समझ कर सदैव करते 
रहना चाहिये । 


(७) पेट के लिये भीख मौगना भी 
तो कर्म दी हैं; और जब ऐसा * निर्ल- 
ज्ञदा ' का कर्म करना ही है तब अन्यान्य 
कर्म भी निष्काम बुद्धि से क्‍यों न किये 
जावें ? गृहत्थाश्रमी के अतिरिक्त मिद्षा 
देगा ही कौन ? 


(८) ज्ञान-प्राप्ति के अनस्तर अपने 
लिये भले डी कुछ पराउ करने को न रहे , 
परन्तु कर्म नहों छूटते | इसलिये जो 
कुछ शास्त्र से ग्राप्ष हो, उसे ९ मुकके 
नहा चाहिये! ऐली निर्मम बुद्धि से 
लोकसंग्रह की ओर दृष्टि रख कर करते 
जाओ | लोकमंग्रह “सी का भी नहीं 
का ; उंराहरणार्थ सगवान का चरिय्र 
देखो । 
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(६) परंतु, यादें अपवाद-स्वरूप कोई 

पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ भी 

इपने ध्यावह्ारिक अधिकार जनक आदि 

के समान जीवन पर्यन्त जारी रखे, 
सो कोई हानि नहों। 


(९०) इतना होने पर भी क्मे-सयाग 
रूपी संम्यास ही श्रेष्ठ है। अन्य आश्रमों 
के कर्म चित्तशादे के साधनमात्र हैं, 
ज्ञान और कर्म का तो स्वभाव से ही 
विरोध है । इसलिये पर्व आश्रम में; 
जितनी जल्दी हो सके उतनी जबदी 
चित्तशुद्धि करके अन्त में कर्म-त्यागरूपी 
संन्यास लेना चाहिये। चित्तशुद्धि जन्मते 
ही या पूर्व आयु में हो जावे, तो गृह- 
स्थाश्रम के कर्म करते रहने की भी 
आवश्यकता नहीं है। कर्म का स्वरूपतः 
बाग करना ही सच्चा सेन्यास-आश्रम है। 


(११) कर्म-संन्यास ले सुकने पर भी 
शम-दूसम आादिक धर्म पालते जाना 
चाहिये | 


गीतारइस्थ अथवा कर्मंग्रोगश्ास । 


( ६ ) गुशविभागूप चातुबशय- 
व्यवस्था के अनुलार छोटे बड़े अधिकार 
सभी को जन्म से ही प्रात होते हैं; 
स्वंधमानुसार प्राप्त हांनेवाले इन अधि 
कारों को लोकसंग्रहार्थ निःसंग बूद्दि श्र 
सभी को निरफवाद-रूप से जारी रखना 
चाहिये। क्योंकि यह चक्र जगत को 
धारण करने के लिये परमेश्वर ने ही 
बनाया है । 


(१०) यह सच है कि शाख्रोक्त रोति 
७ सांसारिक कम करने पर चित्तशुद्धि 
दाता है । परत केवल चित्त की शार्द्ध 
हा कम का उपयोग नहीं है । जगत का 
व्यवहार चलता रखने वे; लिये भी कर्म 
की आवश्यकता है । इसी प्रकार काम्य 
कस ओर ज्ञान का विराध भले ही हो, 
पर निप्काम कम ओर जान के बीच 
बिलकुल विरोध नहीं। इसलिये चित 
की शुद्धि के पश्चात्‌ भी फलाशा का त्याग 
कर निष्काम ब्रा से जगत के संग्रहाथ 
चातुवंर५ के रब कर्म आमरणान्त 
जारी रुखो | यही सच्चा लन्‍्वात है । 
कर्स का स्वकृपतः त्याग करना 
कभां भी उचित नहीं और शकय भी 
(६! | 


(१$) छान-आंध के प्मात फलाशा- 
त्याग-रूप , संम्यास ले कर, शम-दम 
आंदुक धर्मों के सिवा आत्मौफाय 
दृष्टि से श्राप्त दोनेवाल सभी घमोँ का 
पालन किया करे। और, इस शम अर्थात 
शान्तत्ृत्ति से ही, शास्त्र से प्राप्त समध्त 
कम, लोकसंग्रह के निमित मरणा 
पर्यस्त करता जाने । निष्काम कर्म ने 
जोड़े । 


लंन्याल ओर कमयोग | च५४ 
(१२) यह मार्ग अगादि और श्राते-. (१२) यह मार्ग अनादि और श्रुति 


स्सृति-प्रतिषादित है। स्तृति-प्रतिपादित है । 
(१३) शुकरयाजवल्य आदि इस. (१३) व्यास-वशिष्ठ-जंगीषब्य आदि 
मार्ग से गये हैं। और जनक-श्रीकृष्ण प्रस्ति इस मार्ग से 
गये हैं । 
अन्त में मोक्त । 


ये दोनों मार्ग अथवा निष्ठाएँ ब्रह्मविद्यामुलक हैं; दोनों ओर मन की निष्काम अवस्था 
और शान्ति एक ही प्रकार की है; इस काराग दोनों मार्सों से अन्त में एक ही मोल 
प्राप हुआ करता है (गी. ५. ५)। ज्ञान के पश्चात कर्म को छेड़ बैठना, और काम्य 
कर्म छोड़ कर नित्य निष्काम कर्म करते रहना, यही इन दोनों में मुख्य मद है। 


ऊपर बतलाये हुए कर्म छोड़ने ओर कर्म करने के दोनों मार्ग ज्ञानमूलक है 
अर्थात ज्ञान के पश्चात्‌ ज्ञानी पुरुषा के द्वारा स्वीकृत ओर आचरित हैं । परन्तु कर्म 
छोड़ना और कर्म करना,दोनों बातें ज्ञान न होने पर भी हो सकती ह। इसलिये अज्ञान- 
मूलक कर्म का और कर्म के त्याग का भी यहाँ थोड़ा सा विवेचन करना आवश्यक 
#ूँ। गीता के अठारहवें अध्याय में त्याग के जो तीन भेद बतलाये गये हैं, उनका 
रहस्य यही है। ज्ञान न रहने पर भी कुछ लोग निरे काय-कछेश-भय से कर्म छोड 
दिया करते हैं । इसे गीता में ' राजस त्याग ' कद्दा द्वै (गी. १८. ८)। इसी प्रकार, 
ज्ञान न रहने पर भी, कुछ लोग कोरी श्रद्धा से ही यज्ञ-याग प्रभ्ृति कर्म किया करते 
हूं । परम्तु गीता का कथन है कि कर्म करने का यह मार्ग मोज्षप्रद नहष्टीं-केवलस्र 
स्वर्गप्रद है (गी. ६. २० )। कुछ लोगों की समझ है, कि आज कल यञ्ष-याग 
प्रदुति श्रोतर्स का प्रचार न रहने के कारण! मीसांसकों के इस निरे कर्ममार्ग के 
सम्बन्ध में गीता का सिद्धान्त इन दिनों विशेष उपयोगी नहीं । परन्तु यह ठीक नहीं 
है; क्योंकि श्रीत यज्ञन्याग भले ही दब गये हों पर स्माते यज्ञ अर्थात्‌ चातुरंणये के 
कर्म अब भी जारी हैं। इसलिये अज्ञान से, परन्तु श्रद्धापूवंक, यज्-पाग आदि काम्म 
कर्म करनेवाले लोगों के विषय में गीता का जो पतिद्धान्त है, वह ज्ञान-विरहिस 
किन्तु श्रद्धा सहित चातुर्वेशर्य आदि कर्म करनेवालों को भी वर्तमान स्थिति में पूझे- 
तया उपयुक्त है। जगत्‌ के व्यवह्वार की ओर दृष्टि देने पर ज्ञात होगा, कि समाज 
में इसी प्रकार के लोगों की अर्थात्‌ शाख्रों पर श्रद्धा रख कर नीति से अपने-अपने 
कर्म करनेवालों की ही विशेष झधिकता रहती ह परन्तु उन्हें परमेश्वर का स्वरूप 
पूर्णातया ज्ञात नहीं रहता इसलिये, गणितशासत्र की पूरी उपपत्ति समझे बिना ही 
केबरर मुखाप्र हिसाब की रीति से हिसाब लगानेवार क्लोगों के समान, इन श्रद्धालु 


ॉ४६ै गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


और कर्मठ मनुष्यों की अवस्था हुआ करती है। इसमें कोई संदेह नहीं कि सभी 
कर्म शासत्रोक्त विधि से और श्रद्धापर्वक करने के कारण निर्भ्रान्त (शुद्ध ) होते हैं 
एवं इसी से वे पुरायप्रद अर्थात्‌ स्वर्ग के देनवाले हं। परन्तु शास्त्र का ही सिद्धान्त 
ूँ, कि बिना ज्ञान के मोक्ष नहीं मिलता, इसलिये स्वर्ग-प्राप्त की अपेज्ञा अधिक 
महत्व का कोई भी फल इन कमठ लोगों को मिल नहीं सकता। अतएव जो अम्न- 
तत्व, स्वर्गं-सुख से भी परे हैं, उसकी प्राप्ति जिसे कर लेनी हौ--झऔर यही एक 
परम पुरुषार्थ ह--उसे उचित है, कि वह पहले साधन समझ कर, और झागे 
सिद्धावस्था में लोकसंग्रह के लिये अथात्‌ जीवनपर्यत “' समध्त प्राणिमात्र में 
एक ही झात्मा है” इस ज्ञानयुक्त बुद्धि से, निप्काम कर्म करने के मार्ग को ही स्वीकार 
करे । आयु बिताने के सब मार्गों में यही मार्ग उत्तम है। गीता का अनुसरण कर 
ऊपर दिये गये नक्शे में इस माग को कमंयोग कहा है और इसे ही कुछ लोग 
कर्ममार्ग या प्रधृत्तिमाग भी कहते हैं। परन्तु कर्ममार्ग या प्रधृत्तिमार्ग, दोनों शब्दों 
में एक दोष है--वह यह कि उनसे ज्ञान-विरहित किन्तु श्रद्धा-सहित कर्म करने 
के स्वर्गप्रद मार्ग का भी सामान्य बोध हुआ करता है । इसलिये ज्ञान-विराद्दित दिन्‍्तु 
अद्धायुक्त कमे, आर ज्ञानयुक्त निप्काप कर्म, इन दोनों का भेद दिखलाने के लिये 
दो भिन्न भिन्न शब्दों की योजना करने की आवश्यकता होती है। आर, इसी कारणा 
से मनुस्मति तथा भागवत में भी पहले प्रकार के कर्म अर्थात ज्ञानविरद्दित कर्म 
को : प्रदत्त कर्म ! और दूसरे प्रकार के अर्थात्‌ ज्ञानयुक्त निष्काम कर्म को * निधृत्त 
कर्म ! कटद्दा दे ( मनु. १२. ८८; भाग ७. १५, ४७ ) | परन्तु हमारी राय में ये शदद 
भी, जितने होने चाहिय उतने, निस्सन्दिग्व नहों हैं; क्‍योंकि * निवृत्ति ! शब्द का 
सामान्य ऋर्थ * कर्म से पराबृत्त होना ' हू । इस शंका को दर करने के लिये 'निमृत्त' 
शब्द के झागे “कर्म ' विशेषण जोड़ते हूं; और, ऐसा करने से ' निषृत्त ” विशेषणा 
का अर्थ * कर्म से पराघृत्त ” नहों होता, और निव्रत कर्म-निष्काम कर्म, यह अर्थ 
निष्पश्न हो जाता है| कुछ भी हो, जब तक ' निव्रत ' शब्द उसमें हैं, तब तक 
कर्मत्याग की कल्पना मन में आये बिता नहीं रहती । इसी लिये ज्ञानयक निष्काम 
कर्म करने के मार्ग को * निवात्ति या निवत्त कर्म” न कह कर “ कर्मयोग ” नाम 
देना इमारे मत में उत्तम है। क्योंकि कर्म के आगे योग शब्द जुड़ा रहने से स्वभा 
बतः उसका अर्थ *मोज्ञ में बाधा न दे कर कर्म करने की युक्ति ' होता है; और 
अज्ञानयुक कर्म का तो आप ही से निरसन हो जाता हैं । फिर भी यह न भूल 
जाना चाहिये, कि गीता का कर्मंगोग ज्ञानमूलक है, और यदि इसे ही कर्ममार्ग या 
प्रवात्तिमाग कहना किसी को अभीष्ट जैंचता हो, तो ऐसा करने में कोई हानि नहीं। 
स्थल-विशेष में भापावैचित्य के लिये गीता के कर्मगोग को लद्॒य कर हमने भी इन 
शब्दों की योजना की है। अस्तु; इत प्रकार कर्म करने या कर्म छोड़ने के ज्ञान- 
मूलक आर झजञानमूलक जो भेद हैं, उनमें से प्रत्येक के सम्बन्ध में गीवाशासत्र का 
अमिप्राय इस प्रकार हैः-- 


संन्यास और कर्मयोग । ३४७ 





.. आदुलितानेकामार्ग' | छोपी। | बाते. बिताने का मागे | श्रेणी । गति। 


अधि 
१. कामोपभोग को ही पुरुषायथ मान कर झहं- 





कार से, आसुरी बाद्धि से, दम्म से, या लोभ से | अधम 





केवल झात्मसुख के लिये कर्म करना(गी .१६.१६) ७ 
-आसुर अथवा राक्षसी मागे है । 
3. इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का यथार्थ [तन । | स्वर 
शान न होने पर भी, के प्राणिमात्न में एक 'हो। (सांसकों : (मीमांसको 
आत्मा है, वेद की आज्ञा या शास््रों की आज्ञा || प्त में. | # सत में 
के अनुसार श्रद्धा और नीति से झपने-अपने ) मोक्ष ) 
काम्य-कर्म करना ( गी. २. ४१-४४, ओर ६- । 
२० )- वेवल कर्म, त्रयी धर्म, अथवा मौमांसक | _ 
मार्ग है । । के 
|| 
4. शाख्रोक्त निष्काम कर्मी से परमेश्वर का (दि 
शान हो जाने पर अन्त में वैराग्य से समस्त 5 
कर्म छोड़, केवल ज्ञान में ही ठृप्त हो रहना उक्तम || मोक्ष ) ३ 
(गी, ५.२ )- केबल ज्ञान, मांख्य, झथवा।| । रद 
स्मार्त मागे है । | । न्‍् 
१. पहले चित्त की शुद्धि के निमित्त, आर । प्र 
उससे परमेश्वर का ज्ञान प्राप्त हो जाने पर फिर सर्वोत्तम : पे य 





केवल लोकसंग्रहार्थ, मरण-पर्यत भगवान्‌ के 
समान निष्काम-कर्म करते रइना ( गी. ५.२ )- 


न जडकिका-ुडमपाक 


। 

ही 
पे । 
शान-कर्म-स्मुच्चय, कमंबोग या भागवत मार्ग है । । ! 





पारांश, यही पत्म गीता में सर्वोत्तम ठहराया गया है, कि मोज्ष-प्राप्ति के लिये 
यद्यपि कर्म की झ्रावश्यकता नहीं है, तथापि उसके साथ ही साथ दूसरे दारणों 
के लिये--अर्थात्‌, एक तो अपरिद्ार्य समक कर, और दूसरे जगत्‌ के धारणा-पोषणा 
के लिये आवश्यक मान कर--निष्काम बुद्धि से सर समघ्त कमी को करते रहना 
चाहिये; झथवा गीता का अन्तिम मत ऐसा हैं, के “कृतबुद्धिपु कर्तारः कतंपु बहा 
वादिनः ” (मनु.१. £७) मनु, के इस वचन के अनुसार कतृंत्व और अद्ञाज्ञान का 
योग या मेल ही सब में उत्तम है, आर निरा कृत्व या फोरा बरद्माज्ञान 
प्र्येक एकदेशीय है। 


भेश्छ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारत्र । 


वालव में कह प्रकरण यहीं समाप्त हो गया। परन्तु यह दिखलाने के लिये,कि 
गीता का सिद्धान्त श्रति-स्मृति-प्रतिपादित है, ऊपर भिन्न मिन्न स्थानों पर जो वचन 
उद्छत किये हूं, उनके सम्बन्ध में कुछ कहना आवश्यक ह । क्योंकि उपनिषदों पर 
जो साम्प्रदायिक भाष्य हैं, उनसे बहुतेरों की यह समझ हो गई है, कि समस्त 
उपनिषद संन्यासप्रधान या निवृत्तिप्रधान हैं। हमारा यह कथन नहीं कि उप- 
निषदों में संन्यासमार्ग है ही नहों। व्रहददारशायकोपनिषद में कहा है;-- यह 
अनुभव हो जाने पर, कि परबद्दा के सिवा और कोई वस्तु सत्य नहीं है “ कुछ 
जानी पुरुष पुत्रेषगा, वित्तेपगा और लोकपषणा की परवा न कर, * हमें सन्‍्तति से 
क्या काम ? संसार ही हमारा आत्मा हे” यह कह कर आनन्द से मिज्षा मौँगते 
हुए घूमते हैं? ( ४. ७. २२) । परन्तु ब्ृह्ददारशब्रक में यह नियम कहीं नहीं 
लिखा कि समर्त बह्मज्ञानियों को यही पत्ञ स्वीकार करना चाहिये। और क्या कहें; 
जिसे यह उपदेश किया गया. उसका पी उपनिषद में वगान #ै, कि वे ज़नक 
राजा ब्रह्मज्ञान के शिक्लर पर पर्रच कर झमृतत हो गया था। परन्तु यह कहीं नहीं 
बतलाया है, कि उसने याज्ञवह्यत्र के अमान जगत को छोड कर संन्यास ले लिया | 
इससे स्पष्ट होता हैं. कि जनक का निःक्रास कर्ममार्ग और याजवल्कय का कूम- 
संन्यास--दोनों--ब्रृहददारणयकोपनिप्त को विकय रूप से सम्मत- है ओर वेदान्तसूभ- 
कर्ता ने भी यही अनुमान किया है ( पल, ३. ४७. १५) । कठोपनिषद इससे भी 
झागे बढ गया है। पॉँचवें प्रकररा में हस यह दिखला जाये हैं कि हमारे मत में, 
कठोपनिषद में निष्काम कर्मयोग ही ग्रतिपाद हू । छान्‍्दोग्योपनिपद ( ८. १५. १ ) 
में यही झर्थ प्रतिपाद्य है, ओर अन्त मे स्पष्ट कह दिया है, कि “ गुरु से अध्ययन 
कर, फिर कुटुम्ब में रह कर धर्म से बतेनवाला जानी पुरुष त्रद्मलोक को ज्ञाता है, 
वईँ से फिर नहीं लोटता । ” तत्तिरीय तथा श्रेताश्वतर उपनिषदों के इसी अर्थ के 
वाक्य ऊपर दिये गये हैं ( ते. १. £ आर श्वे. ६. ४ )। इसके सिवा, यह भी ध्यान 
देने योग्य बात है, कि उपनिषदों से जिन जिन ने दूसरों को व्रहद्मयज्ञान का उप- 
देश किया है उनमें, या उनके बरह्मज्ञानी शिष्यों में, याज्वत्क्य के समान एक-झआाध 
दूसरे पुरुष के अतिरिक्त, कोई ऐसा नहीं मिलता जिसने कर्मत्याग रूप संन्यास लिया 
हो। इसके विपरीत उनके वर्गानों से देख पड़ता #ं, कि वे ग्हस्थाप्रमी ह्ली थे। 
झतएव कहना पड़ता है, कि समस्त उपनिषद संन्यास-प्रधान नहीं हैं | इनमें से कुछ 
में तो संन्यास और कर्मयोग का विकल्प है और कुछ में सिर्फ ज्ञान-कर्म-समुश्चय ही 
प्रतिपादित है। परन्तु उपनिषदों के साम्प्रदायिक भाष्यों में य सेद नहों दिखलाये 
गये हैं; किन्तु यही कहा गया €, कि समन्त उपनिषद केवल एक ही अर्थ--विशे- 
चत: संन्यास--प्रतिपादन करते है । सारांश, साम्प्रदायिक टीकाकारों के हाथ से 
गीता की ओर उपनिषदों की भी एक ही दशा हो गईं है; अर्थात गीता के कुछ 
छोकों के समान उपनिषदों के कुछ सन्‍्त्रों की भी इन भाष्यकारों को सखराींचासानी 
करनी पड़ी है। उदाहरणार्थ, इंशावास्य उपनिषद को लीजिये। यद्यपि यह उपनि- 


सेन्यास ओर कमेयोग। ३४५६ 


पद छोटा अर्थात्‌ सिर्फ अदठारह छोकों का है, तथापि इसकी योग्यता अम्य उपनि- 
पढ़ों की झपेज्ञा अधिक समभी जाती ह। क्योंकि यह उपनिषद स्वयं वाजसनेधी 
संद्िता में ही कह्दा गया है ओर अन्यान्य उपनिषद आरणयक गन्ध में कहे यये 
हैं। यह बात सर्वमान्‍्य है, कि संहिता की अपेक्षा ब्राह्मण, और बाह्यणों की 
अपेक्षा आररशायक अन्य, उत्तरोत्तर कम प्रमारा के हैं। यह समृचा ईशावाध्योपनिषद, 
अाथ से ले कर इति प्यन्त, ज्ञान-कर्म-समुच्चयात्मक है । इसके पहले मन्त्र 
( छोक ) में यह कद कर, कि “* जगत्‌ में जो कुछ है, उसे ईशावाध्य अर्थात्‌ परमे- 
शराधिष्टित समूना चाहिये, ” दूसरे ही मन्त्र में स्पष्ट कह दिया है, कि “ जीवन 
अर सौ वर्ष निष्काम कर्म करते रह कर ही जीते रहने की इच्छा रखो । ” देदान्त- 
सूत्र में कर्मयोंग के विवेचन करने का जब समय गाया तब, ओर अन्‍्यान्य ग्रन्थों में 
भी, इशावास्‍्य का यही वचन ज्ञान-कर्म-लमुस़य पक्ष का समर्थक समन कर दिया 
हुआ मिलता हे। परन्तु ईशाबाध्योपनिषद इतने से ही पराः नहीं हो जाता । 
इसर मन्त्र में कद्टो ॥ई बात का स्म्न करने के जिये शागे ' अविद्या! € कमे ) 
और : विद्या ' ( ज्वात्त ) के विवेचन का ऊझाएउ्भ कर, नयवें मन्त्र से कहा है कि 
» निरी ऋषिया ( कर्म ) का तोचद करनेधः ले पुरुष अच्यक्तार में हुसते है, ओर 
कोरी विद्या ( बह्यज्ञान ) में मम्तन रहनेवाजे पृरप ऋषिक झॉदर में जा पड़ते हैं। 
कदल अविया (कर्त) ऋर केवल विद्या ( ज्ञान ) की---म्रल्ला अलग प्रत्यक की--- 
इस प्रकार जधुता दिशवला कर ग्यारहर्व मन्त्र मे नीचे लिखें अनुसार ' विद्या ' 
ओर “झविद्या' दोनों के समुखय की आवश्यक्रता इल उपरिषद से वरगान की यई है-- 
विद्यां चाइविद्यां त॒ यस्‍्तददोभय सह | 
अविद्यया मृत्यु तोत्वों विद्ययाउमृतमबनुंत ॥ 
अर्थात्‌ ' जिसने विद्या ( ज्ञान ) और अआविदया €( कर्म ) दोनों को एक दक्षरी 
के साथ ज्ञान लिया, वद्द अविया (कर्मों ) से रूत्यु को अर्थात्‌ नाशंबंन्त 
माया-सृष्टि के अ्रपन्न को ( भली भाँति ) पार कर, विद्या ( बअक्षज्ञान 
से अम्रतत्व को प्राप्त कर लेता है ।” इस मन्त्र का यही स्पष्ट ओर सरल 
अर्थ है। और यही अर्थ, विद्या को “ संभूति ' ( जगत का आदि कारण ) एवं 
उससे भिन्न अविधा को “ असंभूति ' या “विनाश' ये दूसरे नाम दें कर इसके आगे 
के तीन मंन्नों में फिर से दुुराया गया £ ( ईश, १२-१४ )। इससे व्यक्त होता 
है, कि समूचा इशावास्योपनिषद विद्या और अविद्या का एककालीन (उभर सह) 
समुश्षय प्रतिपादन करता है । उलछिखित मंत्र में * विद्या हे और ' झविद्या * शब्दों 
के समान ही मृत्यु और अम्नत शब्द परस्पर प्रतियोगी हैं। इनमें अम्नत शब्द से 
* झविनाशी थ्रह्मा * अर्थ प्रगट रै, और इसके विपरीत मृत्यु शब्द से * नाशवम्त 
मत्यु्ोक या ऐहिक संसार ' घद अर्थ निष्पन्न होता हे । ये दोनों शब्द इसी ऊंर्थ 
में ऋग्वेद के मासदीब सक्त में भी आये दें ( ऋ. १०. १२६. २) । विद्या आदि 


३६० गीतारहस्य अथवा कमयोगशासत्र । 


शब्दों के ये सरल अर्थ ले कर ( अर्थात्‌ विद्यालज्ञान, अविद्या--कर्म, अमृत--श्रह्म 
ओर रत्यु-मृत्युलोक, ऐसा समभक कर) यदि ईशावास्य के उल्लिखित ग्यारहवें मंत्र 
का अर्थ करें; तो देख पड़ेगा कि इस मंत्र के पहले चरणा में विद्या आर अविश्या 
का एककालीन समुच्चय वाशत है,और इसी बात को दृढ़ करने के लिये दुसरे चरण 
में इन दोनों में से रत्येक का ज॒दा जुदा फल बतलाया है | ईशावाध्योपनिषद को ये 
दोनों फल दृष्ट हैं, और इसी लिये इस उपनिषद्‌ में ज्ञान और कर्म दोनों का एक- 
कालीन समुच्चय प्रतिपादित छुआ है । झरूत्यलोक के प्रपंच को अच्छी रीति से 
चलाने या उससे भली भाँति पार पड़ने को ह्वी गीता में * लोकसंग्रह ? नाम दिया 
गया हैं। यह सच ह कि मोक्ष प्राप्त करना मनुष्य का कर्त्तव्य हैं; परन्तु उसके साथ 
ही साथ उसे लोकसंग्रह करना भी आवश्यक है । इसी से गीता का सिद्धान्त है, 
कि ज्ञानी पुरुष लोकसंग्रहकारक कर्म न छोड़े और यह्दी सिद्धान्त शब्द-भेद से 
“ भ्रविद्यया म्र॒त्युं तीर्व्वा विद्ययाउम्रतमश्नुते ” इस उलछिखित मंत्र में आ गया हू । 
हससे प्रगट होगा, कि गीता उपनिषदों को पकड़े ही नहीं है, प्रत्युत इशावाध्यो- 
पनिषद्‌ में स्प्टटया वर्णित अर्थ ही गीता में विस्तार सहित प्रतिपादित हुआ है । 
इशावास्योपनिषद जिस वाजसनेयी - संहिता में है, उसी वाजसनेयी संहिता का 
भाग शतपथ ब्राह्मण है। इस शतपथ ब्राह्मण के आरणायक में बृहदारणयकों- 
पनिषद आया है, जिसमें ईशाचास्य का यह नवों मंत्र अक्षरशः ले लिया है, कि 
“ कोरी विद्या ( ब्रह्मज्ञान ) में मप्त रहनेवाले परुष अधिक अँधेरे में जा पड़ते हें ” 
(छू. ०. ४. १० ) । इस ब्रहदारणशयकोपनिपद में ही जनक राजा की कथा है, 
और उसी जनक का दृष्टान्त कर्मयोग के समर्थन के लिये भगवान्‌ ने गीता में लिया 
हू (गी. ३. २०)। इससे ईशावास्य का,और भगवद्दीता के कर्मयरोंग का जो सम्बन्ध 
ऋमने ऊपर दिखलाया है, वहीं आधिक दृढ़ और निःसंशय सिद्ध होता है। 

परन्तु जिनका साम्प्रदायिक सिद्धान्त ऐसा है, कि सभी उपनिषदों में समोछ्ष- 
प्राप्ति का एक द्वी मार्ग प्रतिपाथ है--ओर वह भी वेराग्य का या संन्यास का ही 
हैं, उपनिषदों में दो-दो मार्गों का प्रतिपादित होना शक्य नहीं,--उन्हें इंशावाध्योप- 
निपद्‌ के स्पष्टार्थक मन्त्रों की भी खींचा-तानी कर किसी प्रकार निराला अथ लगाना 
पड़ता है। ऐसा न करें, तो ये मन्त्र उनके सम्प्रदाय के प्रातिकूल होते हैं, और ऐसा 
होने देना उन्हें हट नहीं। इसी लिये ग्यारहवें मन्त्र पर व्याख्यान करते समय शांकर 
भाष्य में * विद्या' शब्द का अर्थ 'ज्ञान! न कर “उपासना किया गया है | कुछ यह 
नहीं, कि विद्या शब्द का अर्थ उपासना न होता हो । शारिडब्यविद्या प्रत्गुति 
स्थानों में उसका अर्थ उपासना ही होता है;पर वह मुख्य अर्थ नहीं है। यह मी 
नहीं, कि श्रीशंकराचार्य के ध्यान में यह बात आई न होगी या आई न थीं; और 
तो क्या,उसका ध्यान में न आना शकय ही न था । दूसरे उपनिषदों में भी ऐसे वचन 
हैं. “ विद्यया विन्दतेड्प्रतम्‌ ” ( केन. २. १२ ), अथवा “ प्राशस्याध्यात्सं 
वशायामृतमश्नृते ” (प्रश्न, ३. १२)। मैश्युपानिषद के सातवें प्रपाढक मे “गव्ययां चा 
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विद्यां च” ह० ईशावास्य का उलिखित ग्यारहवाँ मन्त्र दी अक्षरशः ले लिया है; 
और उससे सट कर ही, उसके पूर्व में कक. २. ४ और आगे कठ. २. ५ ये मंत्र दिये 
#ूँ । अर्थात्‌ ये तीनों संत्र एक ही स्थान पर एक के पश्चाव्‌ एक दिये गये हैं और 
बिचला मंत्र ईशावास्य का है | तीनों में * विद्या ? शब्द वर्तमान है इसलिये कठोप- 
निषद्‌ में विद्या शब्द का जो अथ है, वही (ज्ञान) अर्थ ईशावाघ्य में भी लेना 
चाहिये--मैश्युपनिषद्‌ का ऐसा ही अभिप्राय प्रगट होता है। परन्तु इशावास्य के 
शांकरभाष्य में कहा है, कि “ यदि विद्या-आत्मज्ञान और अमृत-मोज्ष, ऐसे अथथ 
ही ईइशावाध्य के ग्यारहवें मन्त्र में ले ले, तो कहना होगा कि ज्ञान ( विद्या ) और 
कर्म ( अ्विद्या ) का समुच्चयय इस उपनिषद में वर्णित है; परन्तु जब कि यह समु- 
खय न्याय से युक्त नहीं हू, तब विद्या-देवतोपासना और अम्गत-देवलोक, यह गौण 
अर्थ ही इस स्थान पर लेता चाहिये। ” सारांश, प्रगट ६ कि ज्ञान होने पर संन्यास 
ले लेना चाहिये, कर्म नहीं करना चाहिये; क्योंकि ज्ञान और कर्म का समुश्चय कभी 
भी न्यारय नहीं !--शांकर सम्प्रदाय के इस मुख्य सिद्धान्त के विरुद्ध ईशावास्‍्य का 
मंत्र न होने पावे, इसलिये विद्या शब्द का गौण झथ स्वीकार कर, समस्त श्रुतिव- 
चनों की अपने सम्प्रदाय के अनुरूप एकवाक्यता करने के लिये, शांकरभाष्य में 
ईंशावास्य के ग्यारहवें मंत्र का ऊपर लिखे अनुसार अर्थ किया गया है। साम्प्रदायिक 
दृष्टि से देखें, तो ये अथ महत्व के ही नहीं, प्रत्युत आवश्यक भी हैं। परल्तु 
जिन्हें यह मूल सिद्धान्त ही भमाम्य नहीं, कि समस्त उपनिषदों में एक- ही अर्थ 
प्रतिपादित रहना चाहिये,--दो मार्गों का श्रुति-प,्रतिपादित होना शक्य नहीं,--उन्‍्हें 
उछिखित मंत्र में विद्या ओर अच्ठत शब्द के श्र्थ बदलने के लिये कोई भी आवश्य- 
कता नहीं रहती । यह तत्त्व मान लेने से भी, कि परबह्म “ एकमेवाद्वितीय॑ ' है, 
यह सिद्ध नहीं होता कि उसके ज्ञान होने का उपाय एक से अधिक न रहे । एक ही 
झटारी पर चढ़ने के लिये दो जीने, या एक दी गाँव को जाने के लिये जिस प्रकार दो 
मार्ग हो सकते हैं; उसी प्रकार मोज्च-प्राप्ति के उपायों की या निष्ठा की बात है; और 
इसी झभिपाय से भगवद्गीता में स्पष्ट कह दिया हैं--““ लोके5श्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा ।” 
दो निष्ठाओं का होना सम्भवनीय कहने पर, कुछ उपनिषदों में केवल ज्षाननिष्ठा 
का, तो कुछ में ज्ञान-कर्म-समुश्चयनिष्ठा का वशेन झाना कुछ अशक्य नहीं है। 
अर्थात्‌, ज्ञाननिष्ठा का विरोध होता है, इसी से ईशावाध्योपनिषद के शब्द का सरल, 
स्वाभाविक ओर शस्पष्ट अथ छोड़ने के लिये कोई कारणा नहीं रह जाता । यह कहने 
के लिये, कि श्रीमच्छंकराचार्य का घ्यान सरल 5थे की अपेक्षा संन्यासनिष्ठा-प्रधान 
एकवाक्यता की ओर विशेष था, एक और दूसरा कारणा भी है। तेत्तिरीय उप- 
निषद्‌ के शांकरभाष्य (ते, २. ११) में ईशावास्य-मेत्र का इतना ही भाग दिया है, कि 
“ झविद्यया स॒त्युं तीत्वां विद्ययाउउ्॒तमश्नुते ”, ओर उसके साथ ही यह मनुवचन 
भी दे दिया है--““ तफ्सा कल्मषं हन्ति विद्ययाउमप्न॒तमश्नुते ” ( मनु. १२. १०४ ); 
झौर इन दोनो वचनों में “ विद्या ”” शब्द का एक ही सुल्यार्थ ( अर्थात्‌ अद्षज्ञान ) 
कौ, २. ४६ 
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आाचाय॑ ने स्वीकार किया है। परन्तु यहाँ आचाय का कथन है, कि “ तीत्वा-- 
तैर कर या पार कर ” इस पद से पहले मत्युलोक को तैर जाने की क्रिया पूरी हो लेने 
पर, फिर ( एक साथ ही नहीं ) विद्या से अम्नतत्व भ्राप्त होने की क्रिया संघटित 
होती है। किन्तु कहना नहीं होगा, कि यह अर्थ पूवाधे के “ उभयं सह ” शब्दों 
के विरुद्ध होता है और प्रायः इसी कारण से ईशावाघ्य के शांकरभाष्य में यह 
अथ छोड भी दिया गया हो | कुछ भी हो; ईशावाघ्य के ग्यारहवें मंत्र का शांकर 
भाष्य में निराला व्याख्यान करने का जो कारण है, वह इससे व्यक्त हो जाता हैं । 
यह कारण साम्प्रदायिक है; और भाष्यकर्ता की साम्प्रदायिक दृष्टि ध्वीकार न करने 
वालों को प्रस्तुत भाष्य का यह व्याख्यान मान्य न द्ोगा। यह बात हमें भी मंजूर 
है, कि श्रीमच्छंकराचाय जैस अलोकिक ज्ञानी पुरुष के प्रतिपादन किये हुए भर्थ 
को छोड़ देने का प्रसंग जहाँ तक टले, वच्दों तक अच्छा है | परन्तु साम्प्रदायिक दृष्टि 
त्यागने से ये प्रसंग तो आवेंग ही और इसी कारण हमसे पहले भी, इंशावास्‍्य- 
मन्त्र का अर्थ शांकरभाष्य से विभिज्ञ (अर्थात्‌ जेसा इम कहते हैं, वैसा ही ) अन्य 
भाष्यकारों ने लगाया है | उदाइरणार्थ, वाजसनेयी संहिता पर अर्थात्‌ इशावा- 
स्योपनिषद पर भी उवटाचार्य का जो भाष्य है, उसमें “' विद्यां चाविद्यां च ”” इस 
मन्त्र का व्याख्यान करते हुए ऐसा अर्थ दिया है कि “४ विद्या--आत्मज्ञान और 
झाविद्या + कर्म, इन दोनों के एकीकरण से ही अमृत अथात मोक्ष मिलता 
है। ” अनन्ताचार्य ने इस उपनिषद्‌ पर अपने भाष्य में इसी ज्ञान- 
कर्म-समुच्ययात्मक अर्थ को स्वीकार कर अन्त में साफ लिख दिया है कि ** इस 
मन्त्र का सिद्धान्त और ' यत्सांख्य: प्राप्यते स्थान तद्योगरपि गम्यते ! ( गी. ५. ५ ) 
गीता के इस वचन का अथ एक ही ह; एवं गीता के इस छोक में जो ८ सांख्य ! 
ओर * योग ? शब्द हैं, वे क्रम से * ज्ञान ' और “ कर्म ? के द्योतक हैं ” # । इसी 
प्रकार अपराकंदेव ने भी याक्षवल्क्य-स्मृति ( ३. ५७ और २०५) की झअपनी 
थैका में ईशावाध्य का ग्यारहवाँ मन्त्र दे कर, अनन्ताचार्य के समान ही, उसका 
ज्ञान-कर्म-समुश्चयात्मक अर्थ किया है। इससे पाठकों के ध्यान में आ जावेगा, कि 
आज इम ही नये सिरे से इंशावास्योपनिषद के मन्त्र का शांकरभाष्य से भिन्न 
अर्थ नहीं करते हैं । 
यह तो हुआ स्वयं इशावाध्योपनिषद्‌ के मन्त्र के सम्बन्ध का विचार। झब शांकर 
# पूने के आनन्दाश्रम में, ईशावास्थोपनिषद के जो पोर्थी छपी है, उसमें ये सभी 
भाष्य दे; और याज्ववत्क्यस्मृति पर अपरार्क की टीका भी आनन्दाश्रम मे ही पृथक छपी दे । 
प्रा. मेक्समूलर न उपनिषदे का जो अनुवाद किया है, उसमें ईशावस्थ का भाषान्तर शांकर 
भाष्य के अनसार नहीं है | उन्हों ने भाषान्तर के अन्त मे इसके कारण बतलाये है ॥ 
(88790 8005 ०६ 86 ॥08& 8७708, ४०, . 9. 84--820). अनन्ताचार्य 
का आध्य भेक्समूलर साहब को उपलब्ध न हुआ था; और उनके ध्यान में यह बात आई 
हुई नहीं देख पड़ती, कि शॉकरमाष्य भें निराला अर्थ क्यों किया गया है । 
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भाष्य में जो “ तपसा कव्मषं हन्ति विद्ययाउसछृतमश्नुते ” यह मनु का वचन दिया 
है, उसका भी थोड़ा सा विचार करते हैँ । मनुस्माति के बारहवें अध्याय में यह १०४ 
नम्बर का छोक है; और मनु. १२. ८ई से विदित होगा, कि वह प्रकरण वेदिक 
कर्मयोग का ह& । कर्मयोग के इस विवेचन में-- 

तपो विद्या च विप्रस्थ निःश्रेयसकरं परम्‌ । 

तपसा कल्मषे हन्ति विद्यया3मृतमश्नुते | 
पहले चरणा में यह बतला कर, कि “: तप और (च) विद्या (अर्थात्‌ दोनों ) 
ब्राद्णा को उत्तम मोचदायक हैं, ” फिर प्रत्येक का उपयोग दिखलाने के लिये दूसरे 
चरगा में कहा है, कि “ तप से दोष नष्ट हो जाते हैं ओर विद्या से अमृत अर्थात 
मोक्ष मिलता है। ” इससे प्रगट होता #£, कि इस स्थान पर ज्ञान-कर्म-समुध्यय ही 
मनु को अभिप्रेत है और ईशावाघ्य के ग्यारहवें मंत्र का अर्थ ही मनु ने इस छोक 
में वर्गान कर दिया है। हारीतस्टति के वचन से भी यही अर्थ अधिक दृढ होता 
ह। यह हारीतस्यति स्वतन्त्र तो उपलब्ध ह ही, इसके सिवा यह नसिहपुराण 
( झ. ५७-६१ ) में भी आई है। इस नर्सिहपराण ( ६१.६-११ ) में और हारीत- 
स्ूति ( ७. ६-११ ) में ज्ञान-कर्म-समुच्चय के सम्बन्ध में ये छोक हैं -- 

यथाश्वा रथहीनाश्र रथाश्रात्रैविना यथा । 

एवं तपश्च विद्या च उभावपि तपस्विनः ॥ 

यथान्न मधु संयुक्ते मधु चान्नेन संयुतम | 

एवं तपश्च विद्या च संयुक्त भेषज महत्‌ ॥ 

द्वाभ्यामेव हि पक्षाभ्यां यथा वै पक्षिणां गतिः | 

तथेैव ज्ञानकमाम्यां प्राप्यते ब्रह्म शाश्रतम ॥ 
अर्थात्‌ “ जिस प्रकार रथ बिना घोड़े ओर घोड़े के बिना रथ (नहीं चलते ) उसी 
प्रकार तपसवी के तप ओर विद्या की भी स्थिति ह£। जिस प्रकार अन्न शहद से संयुक्त 
हो ओर शहद अन्न से संयुक्त हो, उसी प्रकार तप और विद्या के संयुक्त द्ोने से एक 
मद्ौषधि होती है । जेसे पक्षियों की गाति दोनों पंखों के योग से ही होती है, 
वेसे ही ज्ञान और कम (दोनों ) से शाश्वत ब्रह्म प्राप्त होता है । ” ह्ारीतस्मति 
के ये वचन छृद्धात्रेयस्मूति के दूसरे अध्याय में भी पाये जाते हैं । इन वचनों से, 
ओर विशेष कर उनमें दिये गये दृष्टान्तों से, प्रगट हो जाता है कि मनुस्मृति के वचन 
का क्‍या अर्थ लगाना चाहिये। यह तो पहले ही कह चुके हैं, कि मनु तप शब्द 
में ही चातुर्वरर्य के कमों का समावेश करते हैँ ( मनु. ११.२३६ ); और अब देख 
पड़ेगा, कि तेत्तिरीयोपनिषद्‌ में “ तप और स्वाध्याय-प्रवचन ” इत्यादि का जो झआच- 
रण करने के लिये कह्दा गया है ( ते. १.६ ) वह भी ज्ञान-कमं-समुच्चय पक्त को 
ध्वीकार कर ही कहा गया है। समूचे योगवालि४ ग्रन्थ का तात्पर्य भी यही है, क्योंकि 
इस अन्थ के आरम्भ में सतीदण ने पृथ्या है, कि मुझसे बतल्ाइये, कि मोज्ष केसे 


३६४७ गौतारहस्य भयवा कमेयोगशास्त्र | 


मिलता है? केवल ज्ञान से, केवल कर्म से, या. दोनों के समुच्यय से ? और उसे 
उत्तर देते हुए हारीतस्म्ति का, पत्नी के पंखोंवाला दृष्टान्त ले कर, पहले यह बत- 
लाया है कि “ जिस प्रकार आकाश में पक्षी की गति दोनों पंखों से ही होती है, 
उसी प्रकार ज्ञान और कर्म इन्हीं दोनों से मोक्ष मिलता है, केवल एक से ही यह 
सिद्दि मिल नहीं जाती । ” और आगे इसी अर्थ को विस्तार सहित दिखलाने के 
किये समूचा योगवासिष्ट ग्रन्थ कह्दा गया है ( यो. १.१.६-£ )। इसी प्रकार वासष्ठ 
ने राम को मुख्य कथा में स्थान-स्थान पर बार बार यही उपदेश किया है; कि 
८ जीवम्मुक्त के समान बुद्धि को शुद्ध रख कर तुम समस्त ब्यवह्ार करो ? (यो. 
५, १८. १७-२६ ), या “' को का छोड़ना मरणा-पर्यन्त बचित न होने के कारणा 
(यो.६. 3. २.४२),स्वधर्म के अनुसार प्राप्त हुए राज्य को पालने का काम करते रहो ” 
(यो. ५.५. ५४७ और ६. उ. २१३.५०) । इस ग्रर्थ का उपसंधयार और श्रीरामचन्द्र के 
किये हुए काम भी इसी उपदेश के अनुसार हैं। परन्तु योगवासिष्ठ के टीकाकार थे 
संन्‍्यासमार्गीय; इसलिये पत्ती के दो पंखोंवाली उपमा के स्पष्ट होने पर भी, डल्हों ने 
झन्त में अपने पास से यह तुर्रा लगा ही दिया, कि ज्ञान और कर्म दोनों युगपत्‌ 
झर्थात्‌ एक ही समय में विध्वेत नहीं हैं। बिना टीका का मूल ग्रन्थ पढने से किसी 
के भी ध्यान में सहज ही आ जावेगा, कि टीकाकारों का यह अर्थ खींचातानी का 
है, एवं क्षिष्ट और साम्प्रदायिक #ै। मद्रास भ्रान्त में योगवासिष्ट सरीखा ही गरु- 
शानवासिष्ठतत्वसारायण नामक एक ग्रन्थ प्रसिद्ध है। इसके ज्ञानकायढ, उपासना- 
कारड और कर्मकायड--ये तीन भाग हैं। हम पहले कह चुके हैं, कि यह 
ग्रन्थ जितना पुराना बतलाया जाता है, उतना वह्द दिखता नहीं ह । यह प्राचीन 
भले ही न हो; पर जब कि ज्ञान-कर्म-समुच्चय पक्ष ही इसमें प्रतिपाद्य है, तब इस 
स्थान पर उसका उछेख करना आवश्यक है। इसमें अद्वेत वेदान्त ह और निष्काम 
कर्म पर ही बहुत ज़ोर दिया गया है इसलिये यह कहने में कोई हानि नहीं, कि 
इसका सम्प्रदाय श्रीशंकराचार्य के सम्प्रदाय से भिन्न और स्वतस्त्र हैं । मद्रास की 
ओर हस सम्प्रदाय का नाम “ झनुभवाद्वैत ' है; और वास्तविक देखने से ज्ञात होगा, 
कि गीता के कर्मयोग की यह एक नकुल ही है । परन्तु केवल्न भगवद्ीता के ही 
झाधार से इस सम्प्रदाय को सिद्ध न कर, इस ग्रन्थ में कहा हूँ, कि कुल १०८ 
इपनिषदों से भी वही अर्थ सिद्ध 'होता है । इसमें रामगीता भौर सूय्यंगीता, ये 
दोनों नह गीताएँ भी दी हुई हैं। कुछ लोगों की जो यह समझ है, कि अद्वैत मत 
को झंगीकार करना मानो कर्म-संन्यासपत्ष को स्वाकार करना ही है, वह इस ग्रस्थ 
से दूर हो जायगी। ऊपर दिये गये प्रमाणों से अब स्पष्ट हो जायगा कि संद्विता, 
ब्राहयण, उपनेषद, धममंसूत्र, मनु-याशवत्कय-स्तति, महाभारत, भगवद्गीता, 
योगवासिष्ठ भौर अस्त में तस्वसारायण प्रभ्भुति ग्रन्थों में भी जो निष्काम कर्मयोग 
प्रतिपादित है, उपको श्रति-स्म्रृति-प्रतिपादित न मान केवल्ल संन्यासमार्ग को ही 
श्रुति-स्ट््तिम्तिपादित कहना स्वया निर्मृल है । 


खंन्थास और कर्मयोग | ३१६४ 


इस का ध्यवद्ार चलने के लिये या लोकसंप्रह्र्थ थधाधिकार निष्काम 
कम, # 22% की प्राप्ति के लिये ज्ञान, इन दोनों का एककाक्लीन समु्षय ही, 
अथवा महाराष्टव कवि शिवद्नि-केसरी के वर्णानानुसार-- 

प्रपंच साधुनि परमाथाचा लाहो ज्यानें केला । 

तो नर भला भला रे भला मला || # 
यही अर्थ, गीता में प्रतिपाद्य है। कर्मयोग का यह मार्ग भ्राचीन काल से चला झा 
रहा है; जनक प्रभ्धति ने इसी का आचरणशा किया है और स्वयं भगवान्‌ के द्वारा 
इसका प्रसार और पुनरुज्णीवन होने के कारण इसे ही भागवतधर्म कहते हैं। ये 
सब बातें अच्छी तरद्द सिद्ध 'हो चकीं। अब लोकसंग्रह की दृष्टि से यह देखना भा 
आवश्यक है, कि इस मार्ग के ज्ञानी पुरुष परमार्थ युक्त अपना प्रपल्च--जगत्‌ का 
व्यवद्ार--किस रीति से चलाते हैं। परन्तु यह प्रकरण बहुत बढ़ गया है, इसलिये 
इस विषय का श्पष्टीकरणा अगले प्रकरणा में करेगे । | 
पालन कर ) परमार्थ यानी मोक्ष की प्राप्ति भी कर ली हो। ” 


बारहवां प्रकरण । 
सिद्धावस्था और व्यवहार । 


विज 
सर्वेषां यः सुहन्नित्य सर्वेषां च हिते रत: । 
कर्मणा मनसा वाचा स धर्म वेद जाजले || # 
महाभारत, शांति, २६१. £। 

ब्रृहशान हो जाने से जब ब॒द्धि अत्यन्त सम और निष्काम हो जावे तब फिर 

मनुष्य को और कुछ भी कर्तव्य आगे के लिये रह नहीं जाता; और इसी 
कारण जिस सार्ग का यह मत ह कि विरक्त बद्धि से ज्ञानी पुरुष को इस क्षगा- 
भडगुर संसार के दःख और शुप्क व्यवहार एकदम छोड़ देना चाहिये, उस मार्ग 
के परिडत इस बात को नहीं जान सकते कि कर्मंयोग अथवा गृहस्थाश्रम के बतांव 
का भी कोई एक विचार करने योग्य शाख्र है। संन्यास लेने से पहले चित्त की शुद्धि 
हो कर ज्ञान-प्राप्ति हो जानी चाहिये, इसी लिये उन्हें मंजूर है कि संखार--दुनिया 
दारी--के काम उस धर्म से ही करना चाहिये कि जिससे चित्त की वात्ति शुद्ध दोवे 
अर्थात्‌ वह साचिक बने ; इसी लिये वे समझते हैं कि संसार में ही सरदेव बना 
रहना पागलपन हैं, जितनी जल्‍दी 'हो सके उतनी जल्दी भ्रत्येक मनुष्य संन्यास ले 
ले, इस जगत में उसका यह्दी परम कत्तंत्य हैं । ऐसा मान लेने से कर्मयोग का 
स्वतन्त्र महत्व कुछ भी ::हीं रद्द जाता; और इसी लिये संनन्‍्यासमार्ग के परिढत 
सांसारिक कर्त्तव्यों के विषय में कुछ थोड़ा सा प्रासड्रिक विचार करके गाईस्थ्यधर्म 
के कर्म-अकर्म के विवेचन का इसकी अपेक्षा ओर अधिक विचार कभी नहीं करते 
कि मनु आदि शाखत्रकारों के बतलाये हुए चार आश्रमरूपी ज़ीने से चह कर संन्यास 
आ्राश्रम की अन्तिम सीढ़ी पर जल्दी पहुँच जाओ । इसी लिये कलियुग में संन्यास 
मार्ग के पुरस्‍्कर्ता श्रीशक्राचाय ने अपने गीताभाष्य में गीता के कर्मप्रधान वचनों 
की उपेक्षा की है; अथवा उन्हें केवल प्रशंसात्मक ( अथंचाद-प्रधान ) कह्पित 
किया है; और अन्त में गीता का यह फलितार्थ निकाला है कि कर्म-संन्यास धर्म ही 
गीता भर में प्रतिपाद्य है। ओर यही कारण है कि दसरे कितने 'ही टीकाकारों ने 
अपने अपने सम्प्रदाय के अनुसार गीता का यह रहस्य वर्यान किया है कि भगवान्‌ 
ने रणाभमे पर अजुन को निमवत्तिप्रधान अर्थात्‌ निरी भक्ति, या पातअ्ल योग अथवा 
मोक्षमार्ग का ही उपदेश किया हैं। इसमें कोई सन्देश नहीं कि संन्यासमार्ग का 
अध्यात्मज्ञान निर्दोष है, और उसके द्वारा प्राप्त होनेवाली साम्यवुद्धि अथवा 


# “ है जाजले! (कहना चाहिये कि) उसी न धर्म को जाना कि जो कर्म से, मन से 
और वी से सर का दित करने में छूगा हुआ है और जो सभी का नित्य खेही है | ?! 


खिद्धावस्था और व्यवहार । ३६७ 


निष्काम झवध्या भी गीता को मान्य है; तथापि गीता को संस्यासमाग का यह 
कर्म-सम्बन्धी मत ग्राद्य नहीं हे कि मोच-प्राप्ति के लिये अन्त में कर्मों को एकदम 
खोड़ ही बेठना चाहिये | पिछले प्रकरण में हमने विस्तार सहित गीता का यह 
विशेष सिद्धान्त दिखलाया है कि बह्मज्ञान से प्राप्त होनेवाले वेराग्य अथवा समता 
से ही ज्ञानी पुरुष को ज्ञान-प्राप्ति हो चुकने पर भी सारे व्यवद्दार करते रहना चाहिये 

जगत्‌ स॑ ज्ञानयुक्त कर्म को निकाल डालें तो दुनिया अन्धी हुई जाती हैं ओर इससे 
उसका नाश हो जाता हू; जब कि भगवान्र की ही इच्छा है कि इस रीति से उसका 
नाश न हो, वह भली भांति चलती रहे; तब ज्ञानी पुरुष को भी जगत के सभी 
कर्म निष्काम बुद्धि से करते हुए सामान्य लोगों को अच्छे बतांव का प्रयक्ष नमूना 
दिखला देना चाहिये | इसी मार्ग को अधिक श्रेयस्कर ओर आराद्य कहें, तो यह देखने 
की ज़रूरत पड़ती है के इस प्रकार का ज्ञानी पुरुष जगत्‌ के व्यवहार किस प्रकार 
करता है । क्योंकि ऐसे ज्ञानी पुरुष का व्यवहार ही लोगों के लिये आदणश है; उसके 
कर्म करने की रीति को परख लेने से धर्म-अधघरम, कार्य-अकार्य अथवा करत्तव्य-अ- 
कत्तेब्य का निर्णाय कर देनेवाला खाधन या युक्ति--जिसे हम खोज रहे थे--झाप ही 
आप हमारे हाथ लग जाती है । संनः पमार्ग की अपेज्ञा कर्मयोगमार्ग में यही 
तो विशेषता है । इन्द्रियों का निमप्रह करने से जिस पुरुष की व्यवसायात्मक बुद्धि 
स्थिर हो कर “ सब सू्तों भे एक आत्मा *' इस साम्य को परख लेने में समर्थ हो 
जाय, उसकी वासना भी शुद्ध द्वी द्वोती हैं; ओर इस प्रकार वासनात्मक बद्धि के 
शुद्ध, सम, निमंसम ओर पवित्र हो जाने से फिर वह कोई भी पाप या मोक्त के 
लिये प्रतिबन्धक कर्म कर 'ही नहीं सकता । क्योंकि पहले वासना ह फिर तदनुकूल 
कम; जब कि क्रम एसा है तब शुद्ध वासना से होनेवाला कर्म शुद्ध ही होगा, 
और जो शुद्ध ६ वही मोक्ष के लिये अनुकूल £ । अर्थात्‌ हमारे आगे जो “ कर्म- 
झकर्म-विचिकित्सा ? या * कार्य-अकार्य-व्यवस्थिति ! का ब्िकट प्रश्न था कि पार- 
लौकिक कल्याण के मार्ग में आड़े न आ कर इस संसार में मनुष्यमात्र को केसा 
बतांद करना चाहिये, उसका अपनी करनी से प्रत्यक्ष उत्तर देववाला गुरु अब 
हमें मिल गया (ते. १. ११. ४; गी. ३.२५ ) । अजन के आगे ऐसा गुरु श्रीकृष्ण 
के रूप में प्रत्यक्ष खड़ा था। जब अजुन को यह शक्भा हुई कि क्या ज्ञानी पुरुष युद्ध 
आदि कर्मों को बन्धनकारक समझ कर छोड़ दे, ' तब उसको इस गुरु ने दूर बह्चा 
दिया और अध्यात्मशासत्र के सहारे अजुन को भली भौति समभ्का दिया कि जगत्‌ 
के व्यवहार किस युक्ति से करते रहने पर पाप नहीं लगता; अतः वह युद्ध के लिये 
प्रश्नत्त हो गया। किन्तु ऐसा चोखा ज्ञान लखा देनेवाले गुरु प्रत्येक मनुष्य को जब 
चाद्दे तब नहीं मिल सकते; और तीसरे प्रकरण के अन्त में, “ सहाजनों येन गत 

स पन्‍था: ” इस वचन का विचार करते रुए हम बतला आये हैं कि ऐसे महापुरुषों 
के निरे ऊपरी बतांव पर बिलकुल अवलम्बित रह भी नहों सकते | अतएवं जगत्‌ 
को झपने आश्वरण से शिक्षा देनेवाले हन ज्ञानी परुषों के बर्ताव की बढ़ी बारीकी 


३दथ गौतारहस्य अयवा कमेयोगशास्तर । 


से जांच कर विचार करना चाहिये कि इनके बताँव का यथार्थ रहस्य या मूल तस््व 
क्या है। इसे ही कर्मयोगशार्र कहते हैं; और ऊपर जो ज्ञानी पुरुष बतलाये गये हैं, 
उनकी स्थिति और कृति ही इस शाख का आधार है। इस जगत्‌ के सभी पुरुष 
यदि इस प्रकार के आत्मज्ञानी और कर्मयोगी हों, तो कर्मयोगशासत्र की कोई ज़रू- 
रत ही न पड़ेगी । नारायणीय धर्म में एक स्थान पर कहा है-- 

एकान्तिनों हि पुरुषा दुलभा बहवों उप । 

यथेकान्तिभिराकीण जगत्‌ स्थात्कुरनन्दन ॥ 

अहिंसकैरात्माविद्निः सर्वभूतहिते रतैः । 

भवत्‌ कृतयुगप्राप्तेः आशीःकमविवर्जिता ॥ 
८ एकान्तिक अर्थात्‌ प्रवृत्तिप्रधान भागवतधघर्म का पूर्णोतता आचरणा करनेवाले 
पुरुषों का अधिक मिलना कठिन है । झात्मज्ञानी, अहिंसक, एकान्तथम के ज्ञानी 
झौर प्राणिमान्र की भलाई करनेवाले पुरुषों से यदि यह जगत्‌ भर जावे तो झाशीः- 
कर्म अर्थात्‌ काम्य अथवा स्वाथबुद्धि से किये हुए सारे कर्म इस जगत्‌ से दूर हो 
कर फिर कृतयुग प्राप्त हो जावेगा ” ( शां. ३४८. ६२, ६३ ) | क्‍योंकि ऐसी स्थिति 
में सभी पुरुषों के शञानवान्‌ रहने से कोई - उसी का नुकूसान तो करेगा ही नहीं; 
प्रत्युत प्रत्येक मनुष्य सब के कल्याण पर ध्यान दे कर, तदनुसार ही शुद्ध झन्तः- 
करण ओर निष्काम बुद्धि से अपना बर्ताव करेगा | इमारे शाख्रकारों का मत है कि 
बहुत पुराने समय में समाज की ऐसी ही स्थिति थी और वह फिर कभी न कभी 
प्राप्त होगी ही ( मभा. शां. ५६. १४ ); परन्तु पश्चिमी परिडत पहली बात को 
नहीं मानते-- वे अर्वांचीन इतिहास के आधार से कहते हैं कि पहले कभी ऐसी 
स्थिति नहीं थी; किन्तु भविष्य में मानव जाति के सुधारों की बदौलत ऐसी स्थिति 
का मिल जाना कभी न कभी सम्भव हो जावेगा । जो हो; यहाँ इतिहास का विचार 
इस समय कर्तव्य नहीं है । हो, यह कहने में को६ हानि नहीं कि समाज की इस 
अत्युत्कृष्ट ध्यिति अथवा पूर्णावस्था में प्रत्येक मनुष्य परम ज्ञानी रहेगा, और वह 
जो व्यवद्दार करेगा उसी को शुद्ध, पुणयकारक, धम्यं झ्थवा कर्त्तव्य की पराकाष्टा 
मानना चाहिये | इस मत को दोनों ही मानते हैं। प्रत्िद्ध अंग्रेज सश्शिख-शाता 
स्पेन्सर ने इसी मत का अपने नीतिशासत्र विषयक प्रन्थ के अन्त में प्रतिपादन किया 
हू; और कद्दा है कि प्राचीन काल में ग्रीस देश के तत्वज्ञानी पुरुषों ने यही सिद्धान्त 
किया था! * उदाहरणाथ, यूनानी तत्ववेत्ता छेटो अपने ग्रन्थ में लिखता है--तत्त्व- 
ज्ञानी पुरुष को जो कर्म प्रशस्त जैसे, वद्दी शुभकारक और न्याय्य है; सर्व॑ साधारण 
मनुष्यों को ये धर्म विदित नहीं होते, इसलिये उन्हें तत््वज्ञ पुरुष के ही निर्णाय को 
प्रमाण मान लेना चाहिये । अर्स्टॉटल नामक दूसरा ग्रीक तत््वज्ञ अपने नीतिशाख्र- 
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खिद्धावस्था ओर व्यवह्दार । ३६६ 


विषयक प्रग्य (३. ४) में कद्दता है कि श्ानी पुरुषों का किया हुआ फैसला सदेव 
इसलिये अचूक रहता ह, कि वे सब्चे तत्व को जाने रहते €ूँ और शानी पुरुष का 
यह निशांय या न्यवहार ही औरों को प्रमाणाभूत है । एपिक्यूरस नाम के एक और 
भ्ीक तत्त्वशाखत्रवेत्ता ने इस प्रकार के क्‍प्रामाणिक परम ज्ञानी पुरुष के वर्गान में कह्दा 
हू कि, वह “शान्त, समबुद्धिवाला और परमेश्वर के ही समान सदा आनन्दमय रहता 
है; सथा उसको लोगों से अथवा उससे लोगों को ज़रा सा भी कष्ट नहीं द्ोता ”? +। 
पाठकों के ध्यान में आ ही जावेगा कि भगवद्वीता में वर्णित स्थितप्रश , 
त्रिगुणातीत, अथवा परमभक्त या बअद्म भूत पुरुष के वर्णन से इस वर्गोन की कितनी 
समता है।“ यस्मान्नोद्विजते लोको लोकाक्नोद्विजते च यः” (गी. १२. १५) 
जिससे लोग ऊबते नहीं या कष्ट नहीं पाते, और लोगों को भी जो नहीं खलता, 
ऐसे ही जो द्॒ष-खेद, भय-विषाद, सुख-दुख आदि बन्धनों से मुक्त हैं, सदा अपने 
आप में ही सन्तुष्ट हे (झात्मन्येवात्मना तुष्टः गी. २. ५५),त्रिगुणों से जिसका अन्त:ः- 
करणा चद्नल नहीं होता ( गुणेयी न विचाल्यते १४. २३ ), स्तुति या निम्दा, और 
मान या अपमान जिसे एक से हैं, तथा प्राणिमात्र के अन्तर्गत आत्मा की एकता को 
परख कर (१८. ५४) साम्यबुद्धि से आलखाके छोड़ कर, थे और उत्साह से अपना 
कर्तव्य कर्म करनेवाला अथवा सम-लोष्ट-अरस-काश्चन (१४. २४),--इत्यादि प्रकार 
से भगवद्गीता में भी स्थितप्रज्ञ के लक्षण तीन-चार बार दविस्तारपूर्वक बतल्ाये 
गये हैं । हसी अवस्था को सिद्धावस्था या बाह्मी ई्यिति कहते हैं । और योगवासिष् 
आदि के प्रणेता इसी स्थिति को जीवन्मुक्तावर्था कहते हूँ। इस ध्थिति का श्राप्त 
हो जाना अत्यम्त दुघेट है, अतझव जर्मन तस्ववेत्ता कान्ट का कथन है कि, ग्रीक 
परिडतों ने इस स्थिति का जो वश|न किया हैं वह किसी एक वाघ्तविक पुरुष का 
वर्णन नहीं हूं, बल्कि शुद्ध नीति के तत्वों को, लोगों के मन में भर देने के लिये, 
समस्त नीति की जड़ “शुद्ध वासना ' को द्वी मनुष्य का चोला दे कर उन्हों ने परल्ले 
सिरे के ज्ञानी और नीतिमान्‌ पुरुष का चित्र अपनी कल्पना से तैयार किया है। 
लेकिन हमारे शास्त्रकारों कामत है कि यह स्थिति खयाली नहीं, बिलकुल सश्ची है 
और मन का निम्नह तथा प्रयत्न करने से इसी लोक में प्राप्त हो जाती है; इस बात 
का प्रत्यक्ष अनुभव भी हमारे देशवालों को प्राप्त | तथापि यह बात साधारण 
नहीं हू, गीता ( ७. ३ ) में ही स्पष्ट कह्टा है कि हज़ारों मनुष्यों में कोई एक-आधघ 
मनुष्य इसकी प्राप्ति के लिये प्रयत्न करता है, भर इन इज़ारों प्रयत्न करनेबालों में किसी 
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थी ३ १ । 


३७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 


विरले को ही अनेक जन्मों के अन्तर परमावधि की यह स्थिति अन्त में प्राप्त होती है। 
हिथितप्रज्ञ-अवध्या या जीवन्मुक्त-अवश्था कितनी ही दुष्प्राप्य क्यों न हो, 
जिस पुरुष को यह परमावधि की सिद्धि एक बार प्राप्त ह्ो जाय उसे कार्य-अकार्य 
के अथवा नीतिशाख के नियम बतलाने की कभी आवश्यकता नहीं रहती। 
ऊपर इसके जो लक्षण बतला आये ईं, उन्हीं से यह बात आप ही निष्पन्न हो जाती 
हूँ। क्योंकि परमावाधि की शुरू, सम ओर पवित्र बुद्धि ह्वी नीति का सर्वस्व है, इस 
कारणा ऐसे स्थितप्रज्ञ परुषों के लिये नीति-नियर्मा का उपयोग करना मानों स्वयंप्र 
काश सूर्य के समीप अन्धकार होने की कल्पना करके उसे मशाल दिखलाने के 
समान, असमझ्षस में पड़ना हैं। किसी एक-आध पुरुष के, इस पूणो अवस्था में 
पहुँचने या न पहुँचने के सम्बन्ध में शह्आा हो सकेगी। परन्तु किसी भी रीति से जब 
एक बार निश्चय हो जाय कि कोई परुष इस पूणा अवस्था में पहुंच गया है, तब 
उसके पाप-पुराय के सम्बन्ध में, अध्यात्मशासत्र के उछिखित सिद्धान्त को छोड़ ओर 
कोई कल्पना ही नहीं की जा सकती। कुछ पश्चिमी राजधर्मशास्त्रियों के मतानुसार 
जिस प्रकार एक स्वतन्त्र पुरुष में या पुरुपसमूद्द में राजसत्ता आधिष्टित रहती ह, 
आर राजानेयमों से प्रजा के बेंघे रहने पर भी वह राजा उन नियमों से अछूता 
रहता है, ठीक उसी प्रकार नीति के राज्य में स्थितप्रश्ञ॒ पुरुषों का अधिकार रहता 
है। उनके मन में कोई भी काम्य बुद्धि नहीं रहती, अतः केवल शाख्तर से प्राप्त हुए 
कर्तेब्यों को छोड़ और किसी भी हेतु से कर्म करने के लिये वे भप्रवृत्त नहीं हुआ 
करते; अतएव अत्यन्त निर्मल आर शुद्ध वासनावाले इन पुरुषों के व्यवद्दार को पाप 
या पुणाय, नाते या अनीति शब्द कदापि लाग नहीं हाते; वे तो पाप ओर पुराय से 
बडुत दूर, आगे पहुंच जाते हैं। श्रीशइराचार्य ने कहा हैं-- 
नि्नेगुण्य पथि विचरतां को विधि: को निर्षंधः । 

“जो ' त्रिगुणातीत हो गये, उनको विधि-निषेधरूपी नियम बाँध नहीं सकते ”! 
ओर बोद्ध प्रन्थकारों ने भी लिखा है कि “ जिस प्रकार उत्तम हीरे को घिसना नहीं 
पड़ता, उसी प्रकार जो निर्वाण पद का अधिकारी हो गया, उसके कर्म को विधि- 
नियमों का अड़ड्रा लगाना नहीं पड़ता ” ( मिलिन्द्प्रक्ष. ४. ५. ७ ) | कॉपीतकी 
डपनिषद (३. ५१) में, इन्द्र ने श्रतर्दन से जो यह कहा है कि आत्मज्ञानी प्रुष को 
“ सातृहत्या, पितृहया अथवा भ्रुण हत्या आदि पाप भी नहीं लगते, ”” अथवा 
गीता (१८. १७) में, जो यह वर्गान है कि अहद्ार-बुद्धि से सर्वथा विमुत्त: 
यदि लोगों को मार भी डाले तो भी वह्द पाप-पुणाय से सवंदा बेलाग ही रहता है, 
उसका तात्पर्य भी यही है (देखो पद्चदशी, १४. १६ और १७) | * धम्मपद ' नामक 
बौद्ध ग्रन्थ में इसी तत्व का अनुवाद किया गया है ( देखों धम्मपद, छोक २६९४ 
भौर २६४ ) * । नई बाइबल में ईसा के शिष्य पाल ने जो यह कह्दा है कि “मुमे 

# कोरपीतकी उपानिषद का वाक्य यह है--. यो मां विजानीयाज्नास्य केनचित्‌ कर्मणा छोको 
मीयते न मातृबंधन न पित॒वेदन न स्तेयेन न भ्रृूणदृत्यया। ” धम्मपद का शोक इस प्रकार हैं: 
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सभी बाते ( एक ही सी ) घम्ये हैं” (१ कारिं. ६. १२; रोम. ८. २) इसका 
आशय या जान के इस वाक्य का आशय भी कि “जो भगवान्‌ के पृत्र (पू्णों मक्त) 
हो गये, उनके हाथ से पाप कभी नहीं हो सकता ” (जा, १. ३. &) हमारे मत 
में ऐसा ही है। जो शुद्धवुद्धि को प्रधानता न दे कर केवल ऊपरी कमों से ही 
नीतिमता का निराय करना सीखे हुए हूं, उन्हें यह सिद्धान्त अद्भत सा मालूम 
होता है; और “ विधि-नियम से परे का मनमाना भला बुरा करनेवाला ?--ऐसा 
अपने ही मन का कुतके-पूर्णा अर्थ करके कुछ लोग उलिखित सिद्धान्त का 
इस प्रकार विपयांस करते हैं कि “' स्थितप्रज्ञ को सभी बुरे कर्म करने की स्वतन्त्रता 
है ”। पर अन्धे को खम्भा न देख पड़े तो जिस प्रकार खम्मा दोषी नहीं है, उसी 
प्रकार पत्तामिमान के अन्धे इन आक्तेप-कर्त्ताओं को उलिखित सिद्धान्त का ठीक ढक 
झथ अवगत न हो तो इसका दोष भी दस सिद्धान्त के मत्ये नहीं थोपा जा सकता। 
इसे गीता भी मानती हैं कि किसी की शुद्धवद्धि की परीक्षा पहले पहल उसके 
ऊपरी आचरगा से ही करनी पड़ती हैं; और जो इस कसोटी पर चोकस सिद्ध होने 
में अभी कुछ कम हूं, उन अपूर्गा अवस्था के लोगों को उक्त सिद्धान्त लागू करने 
की दृच्छा अध्यात्म-वादी भी नहीं करते । पर जब किसी की बद्धि के पूर्णों अद्यनिष्ठ 
कौर निःसीम निष्कास होने में तिल भर भी सन्देद् देह न रद्दे, तब उस पूर्णा अवस्था 
पहुँचे हुए सत्पुरुष की बात निराली हो जाती हैं । उसका कोई एक-आध काम 
यदि लोकिक दृष्टि ते विपरीत देख पड़े, तो तक्ततः यही कहना पड़ता है कि उसका 
बीज निदोष ही होगा अथवा वच्द शाख की दृष्टि से कुछ योग्य कारणों के होने से 
ही हुआ होगा, या साधारण मनुष्यों के कामों के समान उसका लोभमूलक या 
अनीति का द्ोना सम्भव नहीं €; क्योंकि उसकी बुद्धि की पूर्णता, शुद्धता और 
समता पहले से ही निश्चित रहती है। बाइबल में लिखा है कि अग्राह्मम अपने पुत्र 
का बलिदान देना चाइता था, तो भी उसे पुत्रहत्या कर डालने के प्रयत्न का पाप 
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मातरं पितर हन्ता राजानो है च खत्तिये । 

रू सानचरं हन्ता अनीवो याति बाह्मणो ॥ 

मातरं पितरं हन्त्वा राजानो दे च सोत्विये । 

वेय्यग्घपन्चम इन्त्ा अनीधों याति ब्राह्मणों ॥। 
प्रगट हे कि षम्मपद में यह कल्पना कौपीतकी उपनिषद से ली गई है । किन्तु बौद्ध ग्रन्थकार 
प्रत्यक्ष मातृवध या पितृवध अर्थ न करके * माता ? का तृष्णा और “ पिता ” का अभिमान 
अर्थ करते हैं। लेकिन हमारे मत में इस शोक का नीतितत्व बौद्ध ग्रन्थकारों को भली भांति 
ज्ञात नहीं हो पाया, इसी से उन्हों ने यह औपचारिक अर्थ लगाया है। कौषीतकी उपनिषद में 
“मातृबधेन पितृवधेन!” मन्त्र के पहले इन्द्र ने कद्ा है कि''यथप में ने बृत्र अर्थात्‌ जाक्मण का 
बध किया है तो भी मुझे उसका पाप नहीं लगता;” इस से स्पष्ट द्वोता दै, कि यहाँ पर प्रत्यक्ष 
बध ही विवज्षित है। धम्मपद के अड्येजी अनुवाद में (8. 3. ६. ४०), ४. 99. 70, 
7]) मेक्समूलर साहब ने इन छोकों क्ली जो टीका की है, इमारे मत में वह भी ठीक नहीं है। 
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नहीं लगा; या बुद्ध के शाप से उसका ससर मर गया तो भी उसे भमुष्यह्तत्था का 
पातक छू तक नहीं गया; अथवा माता को मार डालने पर भी परशुराम के हाथ से 
मादइत्या नहीं हुई; उसका कारणा भी वह्दी तत्व हैं जिसका उछेख ऊपर किया 
गया है। गीता में अज़ुन को जो यह उपदेश किया गया ह कि “ तेरी बुद्धि यदि 
पवित्र और निर्मल दो तो फलाशा छोड़ कर केवल ज्ञात्रधर्म के अनुसार युद्ध में 
भीष्म ओर द्रोण को मार डालने से भी, न तो तुझे पितामद् के बध का पातक 
लगेगा और न गरुइत्या का दोष; क्योंकि ऐसे समय ईश्वरी सड्भेत की सिद्धि के लिये 
तू तो केवल निमित्त हो गया है” (गी. ११. ३३ ), इसमें भी यही तत्त्व भरा 
है। ब्यवहार में भी हम यही देखते हैं के यदि किसी लखपती ने, किसी मिखमज्ले 
के दो पेले छीन लिये हों तो उस लखपती को तो कोई चोर कच्दता नहीं; उल्टा 
यही समम लिया जाता है कि भिखारी ने ही कुछ अपराध किया होगा कि जिसका 
लखपती ने उसको दराड दिया है। यह्दी न्याय इससे भी अधिक समर्थक रीति से 
या पूर्यता से स्थितप्रतश्ष, अद्त और भगवद्धक्त के बर्ताव को उपयोगी होता है। 
क्योंकि लक्षाधीश की बुद्धि एक बार भले ही डिग जाय; परन्तु यह जानी बसी 
बात है कि स्थितप्रज्ञ की बुद्धि को ये विकार कभी स्पर्श तक नहीं कर सकते | सृष्टि 
कर्ता परमेश्वर सब कर्म करने पर भी जिस प्रकार पाप-पुणाय से अल्लिप्त रहता है 
उसी प्रकार इन ब्रह्मभूत साधु परुषों की स्थिति सदँव पविश्र और निष्पाप रहती 
। और तो क्या, समय-समय पर ऐसे पुरुष स्वेच्छा अर्थात्‌ अपनी मर्ज़ी से जो 
व्यवहार करते हैं, उन्हीं से आगे चल कर विधि-नियमों के निबंन्ध बन जाते हैं 
आर इसी से कहते हैं के ये सत्पुरुष इन विधि-नियमों के जनक ( उपज्ञानेवाले ) 
हं--वे इनके गुलाम कभी नहीं हो सकते। न केवत्न वदिक धर्म में, प्रत्थुत बोद्ध 
और क्रिश्वियन धर्म में भी यही तिद्धान्त पाया जाता है, तथा प्राचीन प्रीक तरव- 
शानियों को भी यह तत्व मान्य हो गया था; और अवाचीन काल में काम्ट ने * 
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ह॒॥08 7%2079 ० #68८8 60 580, ). निदेशे किसी भी आध्यात्मिक उपपत्ति 
को स्वीकार नहीं करता; तथापि उसने अपने ग्रन्थ भें उत्तम पुरुष का ( छ/90778॥ )जो 
बर्णन किया हे उसमे उसने कहा है कि उछिखित पुरुष भले और बुरे से परे रहता है | उसके 
एक ग्रन्थ का नाम भी 226/07व 90046 कक््व झए है । 
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झपने नीविशास्न के प्रग्थ में उपपत्ति सहित यही सिंध कर दिखल्ाया है | इस 
प्रकार नीति-नियमों के कभी भी गँदले न होनेताले मूल मिरने या निर्दोष पाठ 
( सबक ) का इस प्रकार निश्चय हो चऋने पर आप ही सिद्ध हो जाता ह कि नीति- 
शास्त्र या कर्मगरोगशाख्र के तत्व देखने की जिसे अभिलापा हो, उसे इन उदार और 
निष्कलइ सिद्ध पुरुषों के चरित्रों का दी सदम अवलोकन करना चाहिये। इसी झमि- 
प्राय से भगवद्वीता में अजुन ने श्रीकृष्ण से पूछा है, कि “ स्थितधीः के प्रभाषेत 
किमासीत व्रजेत किम (गी. २. ५७ )-- स्थितप्रज्ञ पुरुष का बोलना, बैठना और 
चलना कैसा होता है; अथवा “ केलिक्ैल्लीन गुणान्‌ एतान्‌ अतीतो भवति प्रभो, 
किसाचारः ”” ( गी. १४. २१ )-- पुरुष त्रिगुणातात केसे होता है, उसका श्माचार 
क्या है और उसको किस प्रकार पहचानना चाहिये। किसी शराफ के पास सोने का 
ज़ेबर जैँंचवाने के लिये ले जाने पर वद्द अपनी दूकान में रखे हुए १०० ट्न के 
सोने के टुकड़े से उसको परख कर जिस प्रकार उसका खरा-खोटापन बतलाता है, 
उसी प्रकार कार्य-अकार्य का या धर्म-अधर्म का निर्णय करने के लिये स्थितप्रश्ञ का 
बर्ताव ही कसौटी #ै, अतः गीता के वक्त प्रश्नों में यही झर्थ गर्सित है कि, मुम्हे 
उस कसौटी का ज्ञान करा दीजिये। झर्जुन के इस प्रश्न का उत्तर देने में भगवान्‌ ने 
स्थितप्रज्ञ ग्रथवा त्रिगुणातीत की स्थिति के जो वर्णांन किये हैं उन्हें,कुछ लोग संग्यास 
मार्गवाले ज्ञानी पुरुषों के बतलाते हैं; उन्हें वे करमंरोगियों के नहों मानते | कारण 
यह बतलाया जाता है कि सन्यातियों को उद्देश कर ही “ निराश्रयः ! (४. २० ) 
विशेष का गीता में प्रयोग हुआ है और बारहवें अ्रत्याय में स्थितप्रश्भ सगव- 
ज्क्तों का वर्शन करते समय * स्वारम्भर्पारि्यागी ' ( १२. १६ ) एवं ' झनिकेत:” 
(१२. १६ ) इन स्पष्ट पदों का प्रयोग किया गया है। परन्तु निराभ्रय झथवा अनि- 
केत पदों का अर्थ * घर द्वार छोड़ कर जड्जलों में भटकनेवाला ' विवज्षित नहों है; 
किस्तु इसका अर्थ “झनाशितः कर्म ऊन! (६. १) के समानाथक ही करना चाहिये--- 
तब इसका अर्थ, ' कमंफल का आश्रय न करनेवाज्ञा ! अथवा “* जिसके मन में उस 
फल के लिये ठोर नहीं ' इस ढँग का हो जायगा। गीता के अनुवाद में इन छोकों 
के नीचे जो टिप्पाणेयों दी हुई हैं, उनसे यह बात स्पष्ट देख पड़ेंगी। इसके अति- 
रिक्त ध्यितप्रज्ञ के वगान में ही कहा है कि “ इृन्द्रियों को अपने काबू में रख कर 
व्यवहार करनेवाला ” अर्थात्‌ वह निष्काम कर्म करनेवाला दोता है (गी. २. 
६४ ), और जिस छोक में यह “ निराश्रय ” पद आया है, वहीं यह वर्णान है कि 
“ कर्मणयमिप्रवृत्तोषपि नेव करिल्वित्करोति सः ” अर्थात्‌ समस्त कम करके भी वह 
अलिप रहता है। बारह॒वयें अध्याय के अनिकेत आदि पदों के लिये इसी न्याय का 
उपयोग करना चाहिये । क्योंकि इस अध्याय में पहले कर्मफल के त्याग की (कमे- 
त्याग की नहीं ) प्रशंता कर चकने पर ( गी. १२. १२ ), फल्नाशा त्याग कर कर्म 
करने से मिलनेवाली शान्ति का दिेर्शन करने के लिये आगे भगवद्भक्त के लब्षण 
बतल्ाये हैं; और पेसे ही अठारहवें अध्याय में भी यह दिखलाने के लिये कि 
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आसाफ़ि-विरहित कर्म करने से शान्ति कैसे मिलती है, ब्रह्मभूत पुरुष का पुनः 
वर्गान आया है (गी. १८. ५०) | अतएव यह ॒मामना पड़ता है कि ये सब वर्गान 
संन्यास मार्गवालों के नहीं हैं, किन्तु कर्मयोगी पुरुषों के ही हैं।कर्मयोगी स्थितप्रश्ञ 
और संन्यासी स्थितप्रज्ञ--दोनों का वह्मज्ञान, शान्ति, आत्मीौपम्य और निष्काम 
बाद्दे अथवा नीतितत््व प्रथक पृथक नहीं हैं । दोनों ही पुर्णी ब्रह्मज्ञानी रहते हैं, 
इस कारण दोनों की ही मानसिक स्थिति, और शान्ति एक सी होती है; इन 
दोनों में कर्मदष्टि से महत्व का भेद यह है कि पहला निरी शान्ति में ही डूबा 
रहता है ओर किसी की भी चिन्ता नहीं करता, तथा दूसरा अपनी शान्ति एवं 
आत्मीपम्य-बुद्धि का व्यवद्वार में यथासम्भव नित्य उपयोग किया करता है। अतः यह 
न्याय से सिद्ध है कि व्यावद्दारिक धर्म-अधर्म-विवेचन के काम में जिसके प्रत्यक्ष व्यव- 
हार का प्रमाण मानना है, वह स्थितप्रज्ञ कर्म करनेवाला ही होना चाहिये; यहाँ 
कर्मत्यागी साथु अथवा भिन्तु का टिकना सम्भव नहीं है। गीता सें अर्जुन को किये 
गये समग्र उपदेश का सार यह है कि कर्मों के छोड़ देने की न तो ज़रूरत है और न 
वे छूट ही सकते हैं; ब्ह्मात्मफ्य का ज्ञान प्राप्त कर कर्मयोगी के समान व्यवसायात्मक- 
बुद्धि को साम्यावस्था में रखना चाहिये, ऐसा करने से उसके साथ ह्वी साथ वास- 
नात्मक-बुद्धि भी स्देव शुद्ध, निर्मम और पवित्र रहेगी, एवं कर्म का बन्धन न होगा। 
यही कारण है कि इस प्रकरगा के आरम्भ के छोक में. यह धर्मतत्व बतलाया गया 
है कि “ केवल वाणी और मन से ही नहीं, किन्तु जो प्रत्यक्ष कर्म से सब का स्नेद्द 
और हित हो गया, उसे ही धर्मज्ञ कहना चाहिये। ” जाजलि को वक्त धर्मतत्तत 
बतलाते समय तुलाधार ने वाणी और :न के साथ ही, ब्रल्कि इससे भी पहले 
उसमें कर्म का भी प्रधानता से निर्देश किया है। 

कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ की अथवा जीवन्मुक्त की बुद्धि के अनुसार सब प्राणियों में 
जिसकी साम्य बुद्धि हो गईं ओर परार्थ में जिसके स्वार्थ का सर्वया लय हो गया, 
उसको विस्तृत नीतिशाख सुनाने की कोई ज़रूरत नहीं, वह तो आप ही स्वयंप्रकाश 
झथवा “ बुद्ध ” हो गया। अर्जुन का अधिकार इसी प्रकार का था; उसे इससे 
झिक उपदेश करने की ज़रूरत द्वी न थी कि “ तू अपनी बुद्धि को सम और 
स्थिर कर, ” तथा “ कर्म को त्याग देने के व्यर्थ भ्रम में न पड़ कर स्थितप्रज्ञ की सी 
बुद्धि रख और स्वधर्म के अनुसार प्राप्त हुए सभी सांसारिक कर्म किया कर । ” 
तथापि यह साम्य-ब॒ुद्धिरूप योग सभी को एक ही जन्म में प्राप्त नहीं हो सकता, 
इसी से साधारण लोगों के लिये स्थितप्रज्ञ के बतांव का और थोड़ा सा विवेचन करना 
चाहिये । परन्तु विवेचन करते समय खूब स्मरगा रह्दे कि हम जिस स्थितप्रज्ञ का 
विचार करेंगे, वह कृतयुग के, पूर्णा अवस्था में पहुँचे हुए समाज में रहनेवाला 
नहीं है; बल्कि जिस समाज में बहुतेरे लोग स्वार्थ भें ही डूबे रहते हैं उसी कलि- 
बुगी समाज में उते बर्ताव करना है । क्योंकि मनुष्य का ज्ञान कितना ही पूर्ण 
क्यों न 'हो गया 'हो और उसकी बुद्धि साम्यावस्‍्था में कितनी ही क्यों न पहुँच गई 
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हो, तो भी उसे ऐसे ही लोगों के साथ बतांव करना है जो काम-क्रोध आदि के 
चक्कर में पड़े हुए हैं आर जिनकी बुद्धि अशुद्ध है । इन लोगों के साथ व्यवहार 
करते समय यदि वह अहिंसा, दया, शान्ति, और क्षमा आदि नित्य एवं परमावाधि 
के सदग्यों को ही सब प्रकार से सर्वथा स्वीकार करे तो उसका निवाह न होगा *। 
अर्थात्‌ जहाँ सभी स्थितप्रज्ञ हैं, उस. समाज की बढ़ी-चढ़ी हुईं नीति ओर धम- 
अधम्म से उस समाज के धर्म-अधरम कुछ न कुछ भिन्न रहेंगे ही कि जिसमें लोभी 
पुरुषों का ही भारी जत्था होगा; वर्ना साधु पुरुष को यह जगत्‌ छोड़ देना पड़ेगा 
आर सर्वत्र दुष्टों का दी बोलबाला हो जावेगा । इसका अर्थ यह नह्ठीं ह कि साधु 
पुरुष को अपनी समता-बुद्धि छोड़ देनी चाहिये; फिर भी समता-समता में भी 
भद है। गीता में कष्ठा हु कि ' ब्राह्मगो गवे हस्तिनि ! (गी. ५. ५८)--ऑ्राह्मण 

गाय और हाथी में परिड़तों की समबुद्धि होती हे, इसलिये यदि कोई गाय के 
लिये लाया हुआ चारा ब्राह्मण को, और ब्राह्मण के लिये बनाईं गई रसोई गाय को 
खिलाने लगे, तो क्या उसे परिडत कहेंगे? संन्यास मार्गवाले इस प्रश्न का महृ्व 
भले न मानें, पर कर्मयोगशाख्र की बात ऐसी नहीं हूँ। दूसरे प्रकरण के विवेचन 
से पाठक जान गये होंगे कि सतयुगी समाज की पूर्णावषस्‍्थावाले धर्म-अधर्म के 
हवरूप पर ध्यान जमा कर, ध्वार्थ-परायण लोगों के समाज में ह्थितप्रज्ञ यह निश्चय 
करके बता है, कि देश-काल के अनुसार उसमें कोन कान से फर्क कर देना चाहिये; 
झौर कर्मयोगशासत्र का यही तो बिकट प्रश्न है। साधु पुरुष स्वार्थ-परायगा लोगों पर 
नाराज़ नहीं होते अथवा उनकी लोभ-बुद्धि देख करके वे अपने मन की समता 
को डिगने नहीं देते, किन्तु इन्हीं लोगों के कल्याण के लिये वे अपने उद्योग केवल 
कत्तेब्य समझ कर चराग्य से जारी रखते हैं । इसी तत्त्व को मन में ला कर श्रीसमर्थ 
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रामदास श्वामी ने दासबोध के पूर्वाध में पहले अद्धाज्ञान बतलाया है झौर फिर 
(दास, १३. १०; १२. ८-१०; १५. २) इसका वर्णान आरम्म किया है कि स्थिस- 
प्रश्ञ या उत्तम पुरुष स्वताधारण लोगों को चतुर बनाने के लिये वराग्य से झर्थात 
निःस्एहता से जोकसंग्रह के निमित्त व्याप या उद्योग किस प्रकार किया करते हैं; 
ऋौर आगे अठारहइवें दशक ( दास. १८. २) में कह्दा है कि सभी को ज्ञानी पुरुष 
झार्थात्‌ जानकार के ये गुण -- कथा, बातचीत, युक्ति, दाव-पेंच, प्रसड्रं, प्रयत्न, 
दलील, चतुराई, राजनीति, सइनशॉलता, तीचणुता, उदारता, अध्यात्मज्ञान, भक्ति, 
अिप्तता, वेराग्य, हिम्मत, लगातार प्रयत्न, खरा स्वभाव, निम्नह, समता और 
विवेक आदि--सीखना चाहिये। परन्तु इस निष्पह साथु को लोभी मनुष्यों में ही 
बरतना है, इस कारण अन्त में ( दास. १६. ६. ३० ) श्रीसमर्थ का यह उपदेश हैं, 
कि “ लद॒ड का सामना लट्ठ ही से करा देना चाहिये, उजडडु के लिये उजडु चाहेये 
छझौर नटखट के सामने नटखट की ही आवश्यकता है।” तात्पर्य, यह निर्विवाद £ 
कि पूर्णावस्था से व्यवहार में उतरने पर अत्युश्ध श्रेणी के धर्म-अधर्म में थोडा 
बचुत अन्तर कर देना पड़ता हू । 

इस पर आधिभोतिक-वादियों की शट्ढहा है कि पूर्णावस्था के समाज से नि 
शतरने पर अनेक बातों के सार-असार का विचार करके परमावधि के नीति-धम्म में 
यदि कई थोड़ा बचुत फू्के करना पड़ता है, तो नीति-धर्म की नित्यता कह रह 
गईं और भारत-सावित्नी में व्यास ने जो यह “ घर्मो नित्य: ”” तत्व बतलाया है, 
शसकी क्या दशा होगी? वे कहते है कि अध्यात्मदृष्टि से सिद्ध हानेवाला धर्म का 
नित्यत्व कव्पना-प्रसृत है, प्रत्येक समाज की स्थिति के झनुसार उस उस समय में 
“ अधिकांश लोगों के अधिक सुख ”-वाले तत्त्व से जो नीतिधर्म प्राप्त होंगे, वेही 
चोखे नीति-निय्रम हैं। परन्तु यह दलील ठीक नहीं है । भूमितिशासत्र के नियमा- 
नुसार यदि कोई बिना चोड़ाई की सरल रेखा अथवा सवाश में निदोष गोलाकार न 
खींच सके, तो जिस प्रकार इतने ही से सरल रंखा की अथवा शुद्ध गोलाकार की 
शास्त्रीय ध्यास्या गुलत या निरर्थक नहीं हो जाती, उसी प्रकार सरल और शुद्ध 
नियमों की बात है । जब तक किसी बात के परमावधि के श॒द्ध स्वरूप का निश्चय 
पहले न कर लिया जावे तब तक व्यवहार में देख पड़नेवाली उस बात 
की अनेक सरतों में सुधार करना अथवा लार-असार का विचार करके अस्त 
में उसके तारतम्य को पहचान लेना भी सम्भव नहीं है; और यह्दी कारण है जो 
शराफ पहले ही निर्णाय करता है कि १०० टक्च का सोना कौन है | दिशा-प्रदर्शक 
मुवमत्स्य यन्त्र अथवा भ्रव नत्षत्न की ओर दुलक्य कर अपार महोदधि की लहरों 
और वायु के ही तारतम्य को देख कर जह्दाज़ के खलासी बारबार अपने जहाज 
की पतवार घुमाने लगें तो उनकी जो ौद्थिति होगी, वह्ची स्थिति नीति-नियर्मों के 
परमावध्रि के स्वरूप पर ध्यान न दे कर केवल देश-काल के अनुसार बर्तनेवाले 


अलुष्यों की होनी साहिये। धातएव यदि निरी ऋाधिभौतिर-दृष्टि से दी विचार करें तो 


सिद्धावस्था और व्यवद्दार । ३७७ 


मी यह पहले अवश्य निश्चित कर लेना पड़ता है कि भ्रव जेस। अटल आर नित्य 
ति-तत्व कोन सा हैं; आर इस आवश्यकता को एक बार मान लेने से ही समूचा 
ग्राधिभातिक पक्ष लगड़ा हो जाता हू । क्योंकि सख-दःख झादि सभी विषयोप 
गनाम-रूपात्मक हूँ अतण्व ये आनेत झार विनाशवान साया की ही सीमा में रह 
जाते हूं; इसलिये केवल इन्हीं बाह्य प्रमागों के आधार से सिद्ध होनेवाला कोई भी 
नीति-नियम नि नहों हो सकता । आधिभोतिक वाह्य सुख-दुःख की कल्पना जैसी 
पसी बदलती जावेगी, वसे ही वेंस उसकी बुनियाद पर रचे हुए नीति-धर्मो को भी 
बदलते रहना चाहिये | अतः नित्य बदलती रहनेवाली नीति-धर्म की इस स्थिति 
को टालने के लिये माया-सृष्टि के विषयोपभेग छोड़ कर, नीति-घर्म की टमारत इस 
“ सब भू्तों में एक आत्मा” -वाले अध्यात्मज्ञान के मज़बूत पाये पर ही खड़ी 
करनी पड़ती ह । फ्योंकि पीछे नवें प्रकरण भें कह आये है कि आत्मा को छोड 
ज्गत्‌ में दूसरी कोई भी वघ्तु निद्य नहों है। यही नात्पर्य व्यासजी के इस वचन 
का हू कि, “धरा निद्यः सखद:से त्वनित्ये!--नींति अथवा सदाचरणा का घर्स नित्य 
हूं आर सख-दःख झनित्य हैं । यह सच दे कि, दृष्ट आर लोभियों के समाज में 
अहसा एवं सत्य प्रभुति नित्य नीति-घर्म पूण|ता से पाले नहीं जा सकते; पर इसका 
प इन नित्य नीति-धर्मा को देना उचित नहीं है! सय की किरण से किसी पदाथ 
की परछाई चॉरस मंदान पर शपाद आर ऊच्े-नीच ध्यान पर ऊँची नींची पड़ती 
देख जते यह अलुमान नहीं किया झा सकता कि वद्द परदाई मल भे ही ऊँची 
मीची होगी, उसी प्रकार जब कि दुष्टों के समाज में नीति-धम की पराकाष्टा का शुद्ध 
स्वरूप नहीं पाया जाता, तब यह नहीं ऋच् सकते कि अपूण अवस्था के समाज में 
पाया जानंवाला नौति-घर्मं का अपर रवरूप हवा मुख्य अयवा मल का है। यह दोष 
समाज का हू, नीति का नहीं | इसी से चतुर पुरुष शद्ध ओर नि बीति-धर्मों से 
कंगड़ा न मचा कर एस अयत्न किया करते हैं कि जिनश्न समाज हझुचा उठता हुआ 
पूर्ण अवस्था में जा पहुंचे । लोभी मचुप्यों के ससाज में इस प्रकार बत॑ते समय ही 
नित्य नीति-चर्मो के कुछ हपवाद यद्यापि ऋपरिह्ार्य मान कर हमारे शास्त्रों में बत- 
छाये गये हैं, तथापि इसके लि4 शास्त्रों से प्रायाश्तत भी बतलाये गये हूं | परग्तु 
पश्चिमी आधिभातिक नीतिशाखज इन्हीं अपवादों को मुझ पर ताच दे कूर प्रति 
पादुन करते हूँ, एवं इन झपवादों का निश्चय करते समय वे उपयोग में आनेवाले 
बाह्य फल्नों के तारतम्य के तत्व को ही अम से नीति का सरल तच्च मानते हैं । अब 
पाथ्क समझ जायेंगे कि पिछले प्रकरणों में हमने (सा भेद क्यों दिखलाया है। 
यह बतला दिया कि स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुष की व्रृद्धि आर उसका बताव ही नीति- 
शास्त्र का आधार है, एवं यह भी बतला दिया के उससे निकलनेवाले नीति के नियमें। 
को--उनके नित्य होने पर भी--समाज की अपूर्णा अवस्था में थोड़ा बहुत बदलना पड़ता 
हूं; तथा इस रीते से बदले जाने पर भी नीति-नियमो की नित्यता में उस परिवर्तन 
से को६ बाधा नहीं आती । अब इस पहले प्रश्न का विचार करते हें कि त्यितप्रश 
गौ, २, ४७ 


रेजद गीतारदस्य अयवा कर्मेयोगशास्त्र । 


ज्ञानी पुरुष अपूर्ण अवस्था के समाज में जो बर्ताव करता हैं, उसका मूल अथवा 
बीज तत्त्व क्या है | चौथे प्रकरण में कद्ट आये हैं के यह विचार दो प्रकार से किया 
जा सकता है; एक तो कर्ता की वुद्धि को प्रधान मान कर और दूसरे उसके ऊपरी 
बर्ताव से । इनमें से, यदि केचल दलरी ही दृष्टि सं विचार करें तो विदित होगा 
कि स्थितप्रज्ञ जो जो व्यवद्दार करता दे, वे प्रायः सब लोगों के हित के ही होते हैं। 
गीता में दो बार कद्दा गया है कि परम क्वानी रूत्पुरुष * सर्वभूतहिते रताः '--प्राणि 
मात्र के कल्याण सें निमभ रहते हूँ ( गी. ९. २५; १२. ७ ) और महाभारत में भी 
यही झर्थ अन्य कई स्थानों में आया है । हम ऊपर कह चुके हैं के स्थितप्रज्ञ सिद्ध 
पुरुष अ्दिंसा आदि जिन नियमों का पालन करता है, वह्दी घ्मं अथवा सदाचार 
का नमृना है । इन अहिंसा आदि नियमों का प्रयजन, अथवा इस धर्म का लक्षण 
बतलाते हुए मद्दाभारत में धर्म का बाहरी उपयोग दिखलानेवाले ऐसे अनेक वचन 
हैं, '' अ्दिसा सत्यवचनं सर्वभूतहितं परम्‌ ” ( वन. २०ई. ७३ )--अविंसा 
धार सत्भापणा का नाते प्राशुमान्र के हत कालय ह; “ घारणाद्धमामत्यादुः ” 
( शा. १०६. १२ )-- जगत्‌ का धारगा करने से धम हूं; “ परम ाहे प्रय इत्याहुः !! 
€ अनु. १०५. १४ )-केल्याग ही धर्म हं; “ अभवाथाय भूतानां धमप्रवचर्न 
कृतम्‌ ? ( शा, १०६. १० )-लागों के अभ्यदय के लिये ही घर्म-अधमंशाखत्र बना 
है; अथवा “ लोकयात्रार्थमेचेंद्र धर्मस्य नियमः कंतः | उभयत्र सखोदर्क:ः ” (शां 

५८. ४ )-में-अधर्म के नियम इसलिये रचे गये हूं के लोकव्यवहार चल और 
दोनों लाकों मे कस्याण हो, इत्यादि | इसी प्रकार कहा हू कि धर्म-अधर्म-संशय 
के समय ज्ञानी पुरुष को भी-- 

लोकयात्रा च द्रष्टव्या धमश्रात्महितानि च । 

“ ल्ोकष्यवहार, नीतिघर्म आर अपना कल्यागा --इन बा हरी बातों का तारतम्य से 
विचार करके ” (अनु. ३७. १६; वन. २०६. ६०) किर जो कु करना हो, उसका 
निश्चय करना चाहिय; और वनपव मे राजा शिब्रि ने धर्म-अधर्म के निर्णायार्थ हसी 
युक्ति का उपयोग किया है ( देखो वन. १३१. ५३ आर १२ )। इन वनों से प्रगट 
होता हूं कि समाज का उत्कष ही स्थितभ्रज्ञ क व्यवद्दार को * बाह्य नीति ? होती है; 
आर यदि यह ठीक ६ तो आगे सहज ही प्रश्न होता ६ कि आधविभातिक-वादियों 
के इस अधिकांश लोॉगा के अधिक सुख अथवा (लुख शब्द को व्यापक करके ) 
हित या कल्याग[ वाल नीतितत्व को अध्यात्स-वादी भी क्‍यों नहीं स्वीकार कर लेते ? 
चाथ प्रकरण में हमने |द्खला दिया हू के, इस अधिकांश लोगों के अधिक सुख 
पत्र से धरुद्धि क आत्मप्रसाद ले दोनेवाले सख का अथवा उन्नति का और पारलोकिक 
कल्याण का अन्तमांव नहीं होता--इसमें यह बड़ा भारी दोष हू । किन्तु ' सुख 
शब्द का अथ और सी आधिक व्यापक करके यह दाप अनेक अंशों में निकाल डाला 
जा सकेगा; ओर नीति-घम की नित्यता के सम्बन्ध में ऊपर दी छुई आध्यात्मिक 
घपपत्ति भी कुछ जोगों को विशेष महत्व की न जैंचेगी । इसलिये नीतिशासत्र क 


सिद्धावस्था और व्यवहार । ३७६ 


आध्यात्मिक और आधिभातिक मार्ग में जो महरव का भेद है, उसका यहाँ और 
थोड़ा सा खुलासा फिर कर देना आवश्यक है । 

नीति की दृष्टि से किसी कर्म की योग्यता, अथवा अयोग्यता का विचार दो प्रकार 
से किया जाता हैः--( १ ) उस कर्म का केवल बाह्य फल देख कर अथात यह देख 
करके कि उसका इश्य परिशाम जगत पर क्या हुआ हह या होगा; और ( २) यह 
देख कर कि उस कर्म के करनेवाले की बुद्धि अर्थात्‌ वासना केसी थी। पहले को 
आधिभौतिक मार्ग कहते हैं। दूसरे में फिर दो पत्त होते हैं ओर इन दोनों के पृथक 
पृथक्‌ नाम हैं। ये सिद्धान्त पिछले प्रकरगा। में बतलाये जा चुके हैं कि, शुद्ध कर्म 
होने के लिये वासनात्मक-बाद्ध शुद्ध रखनी पड़ती हू आर वासनात्मक-बाद़े का 
शुद्ध रखने के लिये व्यवसायात्मक श्र्थात कार्य-अकाय का निर्णाय करनेवाली बुद्धि 
भी स्थिर, सम और शुद्ध रहनी चाहिये। इन सिद्धान्तों के अनुसार किसी के भी 
कर्मी की शुद्धता जौंचने के लिये देखना पड़ता है कि उसकी वासनात्मक-बुद्धि शुद्ध 
है या नहीं, और वासनात्मक-वबद्धि की शद्धता जाचने लगें तो अन्त में देखना ही 
पड़ता है कि व्यवसायात्मक वृद्धि शुद्ध है या अशुद्ध। सारांश, कर्ता की बृद्धि 
अर्थात्‌ वासना की शुद्धता का निर्गाय, अन्त में व्यवसात्मक बद्धि की शुद्धता से ही 
करना पड़ता है ( गी. २. ४१ )। इसी व्यवसायात्मक-बुद्धि को सदसद्विवेचन-शक्ति 
के रूप में स्वतन्त्र देवता मान लेने से यह आधिदविक मार्ग हो जाता हू। परन्तु 
यह बाद्वि स्वतन्त्र देवत नहीं हू किन्तु आत्मा का एक अन्तरिन्द्रिय हैं; अतः बुद्धि 
को प्रधानता न दे कर, आात्सा को प्रधान सान करके वासना की शुद्धता का विचार 
करने से यह नीति के निर्णय का आध्यात्मिक मार्ग हो जाता है। हमारे शासतर- 
कार्रो का मत है किइन सब मार्गों में आध्यात्मिक मार्ग श्रेष्ठ हे; और प्रसिद्ध 
जर्मन तत्ववेत्ता कान्ट ने यद्यपि बद्मार्त्मक्य का सिद्धान्त स्पष्ट रूप से नहों दिया है, 
तथापि उसने अपने नीतिशासत्र के विवेचन का आरम्भ शुद्धब्रद्वि से अर्थात्‌ एक प्रकार 
से, अध्यात्मदृष्टि से ही किया है एवं उसने इसकी उपपत्ति भी दी है कि ऐसा क्यों 
करना चाहिये” | ग्रीन का अमभिप्राय भी ऐसा ही है । परन्तु इस विषय की पूरी 
प्री छानबीन इस छोटे से ग्रन्थ में नहों की जा सकती। हम चौथे प्रकरण में दो 
एक उदाहरगा दे कर स्पष्ट दिखला चुके हैं कि नीतिमत्ता का पूरा निणाय करने के 
लिये कर्म के बाहरी फल की अपेक्षा कर्ता की शुद्ध बद्धि पर विशेष 
लक्ष दुना पड़ता है; भार इस सम्बन्ध का अधिक विचार झागे, पन्द्गबह॒वें प्रकरशा 
मैं पाश्चात्य और पौरर्त्य नीति-मार्गों की तुलना करते समय, किया जावेगा। झभी 
हतना ही कहते हूं कि कोई भी कर्म तभी होता है, जब कि पहले उस कर्म के करने 
की बुद्धि उत्पन्न हो, इसलिये कर्म की योग्यता-झयोग्यता का विचार भी सभी धंशों 
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३८० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


में बुद्धि की शुद्धता-अशुद्धता के विचार पर ही अवलग्बित रहता है। बुद्धि बरी 
होगी, तो कर्म भी बुरा होगा; परन्तु केवल बाह्य कर्म के युरे होने से ही यह भनु 

मान नहीं किया जा सकता कि बद्धि भी घुरी होनी ही चाहिये। क्योंकि भूल से, 
कुछ का कुछ समझ लेने से, अथवा अज्ञान से भी वैसा कर्म हो सकता है, और 
फिर उसे नीतिशाखत्र की दृष्टि से बुरा नहीं कह सकते । * झ्मधिकांश लोगों के अधिक 
सुख “वाला नीतितत्व केवल बाहरी परिणामों के लिये ही उपयोगी 'होता है; झोर 
जब कि इन सख-दुःखात्सक बाइरी परिणामों को निश्चित रीति से मापने का बाहरी 
साधन अब तक नहीं मिला है, तब नीतिमत्ता को इस कसोटी से सर्देव यथार्थ 
निर्याय होने का भरोसा भी नहीं किया जा सकता । इसी प्रकार मनुष्य कितना दी 
सयाना क्यों न हो जाय, यदि उसकी बुद्धि शुद्ध न हो गई हो तो यह नहीं कह 
सकते कि वह्ट प्रद्येफक अवसर पर धर्म से ही बतेंगा। विशेषतः जहाँ उसका र्वार्थ 
झआा डटा, वह्दों तो फिर कहना ही क्या है,--श्वार्थें सर्वे विमुद्यन्ति येडपि धम्मविदो 
जनाः ( सभा. वि. ५१. ४ )। सारांश, मनुष्य कितना ही बड़ा ज्ञानी, धर्मवेत्ता 
और सयाना क्‍यों न 'हो किन्तु, यदि उसकी बुद्धि प्राणिमात्र में सम न हो गई 'हो 
तो यह नहीं कषद्द सकते कि उसका कर्म सेव शुद्ध अथवा नीति की दइप्टि से 
मिदोष ही रह्देगा । अतप्व हमारे शाखकारों ने निश्चित कर दिया हैं कि नीति का 
विघार करने में कर्म के बाह्य फल की अपेक्षा, कत्तो की बुद्धि का ही प्रधानता से 
विचार करना चाडईये; साम्यवुद्धि ही अच्छे बर्ताव का चोखा बीज है। यही 
आवार्थ भगवद्रीता के इस उपदेश में भी है:-- 

दूरेण छ्यवरं कमे बुद्धियोगादनज्जय । 
बुद्दों शरणमाचिच्छ कृपणाः फलहेतवः ||# 


कुछ लोग इस ( गी. २.४६ ) छोक में बुद्ध का अर्थ ज्ञान समम कर कहते हैं 
कि कर्म और ज्ञान दोनों में से, यहाँ ज्ञान को ही भ्रठठता दी है। पर हमारे मत में 
यह अर्थ भूल से खाली नहीं हू । इस हथल पर शांकरभाष्य में भी बुद्धेयोग का 
धर्थ * समत्व वुद्धियोग ! दिया हुआ है, ओर यह छोक कर्मयोग के प्रकरण में 
झआाया हैं। अतएव वाघ्तव में इसका अर्थ कर्मप्रधान ही करना चाहिये, और बच्ची 
सरल रीति से लगता भी है। कर्म करनेवाले लोग दो प्रहार के होते हैं; एक फल्ष 
पर--उदाशरगाथ, उससे कितने लोगों को कितना सख होगा, दस पर--दृष्टि जमा 
कर कर्म करते हैं; और दूसरे घुद्धि को सम और निष्काम रख कर कर्म करते हैं, 
फिर कर्म-धर्म संयोग से उससे जो परिणाम होना हो सो हुआ करे। इनमें से 
« फलहैतवः ” अर्थात्‌ “ फल पर दृष्टि जमा कर कर्म करनेवाले ” लोगों को मैतिक 
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* इस छोक का सरल अर्थ यद है,--“ हें घनज्ञ्ये ! ( सम-)बुद्धि के योग की अपेक्षा 
(कोरा) कर्म विलकुछ ही निमद्ृष्ट है। ( अतएवं, सम-)बरादें का ही आअय कर। फक पर 
दृष्टि जमा कर कर्म करनेवाले ( पुरुष ) कृपण अरथांद ओछे दर्ज के हैं । ” 


सिद्धावस्था और ध्यवद्दार । दर 


इृष्टि से कृपण भथांत्‌ कानिष्ठ श्रेणी के बतला कर समवादि से कम करनेवालों को 
इस होक में श्रेष्ठता दी हैं। इस छोक के पहले दो चरणों में जो यह कहा ६ कि 
/ दुरेया द्वावरं कर्म बुद्धोयोगाइनअय'--हे धनअ्लय ! समत्व-बुद्धेयाग की अपेक्षा 
कौरा कर्म अत्यन्त निकृष्ट ह--इसका तात्पय यद्दी हैं; और जब अर्जन ने यह प्रश्न 
किया कि “ भीष्म-:द्रोण को में केसे मार?” तब उसको उत्तर भी यही दिया गया। 
इसका भावार्थ यह है कि मरने या सारने की निरी क्रिया की ही ओर ध्यान न दे कर 
देखना चाहिये कि ' मनुप्य किस बुद्धि से उस कर्म को करता है; ' अतएवं इस 
छोक के तीसरे चरणा में उपदेश ६ कि “ त बुद्धि अर्थात समबुद्धि की शरण जा ” 
झर आगे उपसहारात्मक अठारहवें अध्याय में भी भगवान ने फिर कहा है कि 
“ घुद्दियोग का आश्रय करके तू अपने कर्म कर। ” गीता के टसेरे अध्याय के एक 
और शोक से व्यक्त होता है कि, गीता निरे कर्म के विचार को कनिष्ठ समम्छ कर 
उस कम की प्रेरक बुद्धि के ही विचार को श्रेष्ठ सानती हूं। अठारहवे अध्याय में 
कर्म के भले-बुरे अर्थात्‌ सात्विक, राजणस और तामस, भेद बतलाये गये हैं । यदि 
निरे कर्मफल की ओर 'ही गीता का लक्ष्य होता, तो भगवान्‌ ने यह कह्टा होता 
कि जो कर्म बहुतेरों को सुखदायक हों, वही सात्चिक है। परन्तु ऐसा न बतला 
कर अठारहवें अध्याय में कहा है कि “ फलाशा छोड़ कर निश्सड़ बाद से किया 
हुआ कर्म साखिक अथवा उत्तम है ”'( गी. १८. २३ ) | अथांत्‌ इससे प्रगट द्ोता 
ह कि कर्म के बाह्य फल की अपेत्ञा कर्त्ता की निष्काम, सम ओर ननिष्सज्ञ बुद्धि को 
दी कर्म-अकम का विवेचन करने में गीता आधिक महृत््त देती ह। यही न्याय 
ह्थितप्रज्ञ के व्यवहार के लिये उपयुक्त करने से सिद्ध होता है के स्थितप्रज्ञ जिम 
साम्य बद्धि से अपनी बराबरीवालो, छोटों और स्वंताधारणा के साथ बर्त॑ता है, 
वही साम्यबाद्धे उसके आचरणा का मुख्य तत्व हे आर इस आचरण से जो प्राणिं- 
मात्र का मंगल होता है, वह इस साम्यबुद्धि का निरा ऊपरी और झ्यानुष्षिक परि- 
णाम है। ऐस ही जिसकी बुद्धि पूर्ण अवस्था में पहुँच गईं हो, वह लोगों को केवज्ञ 
द्याधिभोतिक सुख प्राप्त करा देने के लिये ही अपने सब व्यवहार न करेगा। यह 
ठीक है कि वह दूसरों का नुकसान न करेगा; पर यह उसका मुख्य ध्येय नहीं है। 
स्थितप्रज्ञ एस प्रयत्न किया करता है जिनसे समाज के लोगो की बुद्धि आधिक 
झाधिक शुद्ध होती जावे और वे लोग अपने समान ही अन्त में आध्यात्मिक पूर्ण 
अवस्था में जा पहुँचें। मनुष्य के कर्तव्यों में यद्दी श्रेष्ठ आर सात्त्विक करत्तेब्य हू। 
केवल भाधिभोतिक युख-ब॒द्धि के श्रयत्नों को हम गौण अथवा राजस सममते हैं। 

गीता का पिद्धान्त है कि कर्म-झकर्म के निर्गायार्थ कर्म के बाह्य फल पर ध्यान 
न दे कर कत्तो की शुद्धबुद्धि को ह्वी प्रधानता देनी चाहिये। इस पर कुछ ज्ोगों 
का यह तकं-पूर्ण मिथ्या आक्षेप है कि यदि कर्म-फल को न देख कर केवल शुद्ध- 
बुद्धि का ही इस प्रकार विचार करें तो मानता होगा के शुद्ध-बृद्धिवाला मनुष्य 
कोई भी बुरा काम कर सकता है ! और तव तो वह सभी बुरे कर्म करने के लिये 


इधर गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशाक््ष | 


स्वतन्त्र हो जायभा ! इस झाक्षेप को हमने अपनी ही कल्पना के बल से महीं धर 
घसीटा हू; किन्तु गीता-धर्म पर कुछ पादड़ी बहादुरों के किये हुए इस ढँग के आक्षेप 
ऋूमारे देखने में भी आये है *। किन्तु इमें यह कहने में कोइ भी दिक्कत नहीं जान 
पड़ती कि ये आरोप या आक्लेप बिलकुल मू्खता के अथवा दुराग्रह के हैं । और 
यह कहने में भी कोई हानि नहों है कि आफ्रिका का कोई काला-कलूटा जड्नली 
मनुष्य सुधरे हुए राष्ट्र के नीतितत्तों का आकलन करने में जिस प्रकार अपात्र ओर 
झसमर्थ होता है, उसी प्रकार इन पादड़ी भले मानसों की बुद्धि वदिक धर्म के स्थित- 
प्रज्ञ की आध्यात्मिक पूशावस्या का निरा आकलन करने में भी स्वधर्म के ध्यर्थ 
दुराग्रह अथवा और कुछ ओदछे एवं दुष्ट मनोविकारों से असमर्थ हो गई ह। उन्नी- 
सववी सदी के प्रसिद्ध ज़मंन तत््वज्ञानी कान्‍्ट ने अपने नीतिशाखर-विपयक ग्रन्थ 
में अनेक स्थलों पर लिखा है कि कर्म के बाहरी फल को न देख कर नीति के निर्णा- 
यार्थ कर्ता की वुद्धि का ह्वी विचार करना उचित # [। किन्तु हमने नहीं देखा, कि 
कान्ट पर किसी ने पैसा आक्ञेप क्रिया हो | फिर वहद्दट गीतावाले नीतितत्व को ही 
उपयुक्त केसे होगा ? प्राणिमात्र में समवाद्धे हांते ही परोपकरार करना तो देद्द का 
स्वभाव ही बन जाता है; और ऐसा हो जाने पर परमज्ञानी एवं परम शुद्धबाद्धे 

वाले मनुष्य के हाथ से कुकर्म होना उतना ही सम्भव है जितना कि अम्रत से 
झत्यु हो जाना। कर्म के बाह्य फल का विचार न करने के लिये जब गीता कहता है 

तब उसका यह अर्थ नहों हैं कि जो दिल में आ जाय सो किया करो; प्रत्युत गीता 
कहती हैं कि जब बाहरी परोपकार करने का ढोंग पाखण्ड से या लोभ से कोई भी 
कर सकता है, किन्त्‌ प्राणिमात्र में एक आत्मा को पहचानने से बुद्धि में जो स्थिरता 
झौर समता झा जाती है, उसका घ्वॉग कोई नहीं बना सकता; तब किसी भी 


हे "री >०केबक++---+- ५ अने - *- नर किकनी--+++- 


# फेलकत्ते के एक पादड़ी की एसी करतत का उत्तर मिस्टर सक्स ने दिया है जो कि 
उनके #७7-४४॥:8॥9//6 ( कुरुक्षेत्र ) नामक छपे हुए निबन्ध के अन्त में है । उसे देखिये 
( &07'77087॥667'6, ४ 5४३४४४४'४79, ७05४०, ७0798, ॥.७. 46--92 ). 
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सिद्धावरथा और व्यवहार | श्द३े 


काम की योग्यता-अयोग्यता का विचार करन में कर्म के बाह्य परिणाम की अपेक्षा 
कर्ता की बुद्धि पर ही योग्य दृष्टि रखनी चाहिये। गीता का संक्षेप में यह सिद्धान्त 
कहा जा सकता प्‌ कि कोरे जड़ कर्म में दी नीतिमत्ता नहीं है, किन्तु कत्तो की 
बुद्धि पर वह सर्वेथा अवलग्बित रहती है । आगे गीता ( १८. २५ ) में ही कहा 
है कि इस आध्यात्मिक तत्तत के ठोक प्रिद्धान्त को न समझ कर, यदि कोई मनमानी 
करने लगे, तो उस पुरुष को रात्ुस, या तामसी वुद्धिवाला कहना चाहिये । एक 
यार समचुद्धि हो जाने से फिर उस पुरुष को कत्तेब्य-अकत्तव्य का और झधिक उप- 
देश नहीं करना पड़ता; इसी तत्त्व पर ध्यान दे कर साधु तुकाराम ने शिवाजी महा- 
राज को जो यह उपदेश किया कि “ इसका एक ही कव्यागाकारक अथ॑ यह है के 
प्राशिमान्न में एक आत्मा को देखो, ” इसमें भी भगवद्गीता के अनुसार कर्मयोग 
का एक ही तत्त बतलाया गया है | यहाँ फिर भी कह देना उचित है कि ययपि 
साम्यत्रुद्धे ही सदाचार का बीज हो, तथापि इससे यहू भी अनुमान न करना 
चाहिये कि जब तक इस प्रकार की पूर्ण शुद्धवद्धि न हो जावे तब तक कर्म करने- 
वाला चपचाप हाथ पर हाथ धरे बठा रहे | ौस्थितप्रज्ञ के समान बुद्धि कर लेना तो 
परम ध्येय है; परन्तु गीता के आरम्भ ( २. ४० ) में ही यह उपदेश किया गया है 
कि इस परम ध्येय के पूर्णतया सिद् होने तक प्रतीक्षा न करके, जितना हो सके 
उतना ही, निष्कामबुद्धे ले प्रत्येक मनुष्य अपना कर्म करता रहे; इसी से बुद्धि आधिक 
आधेक शुद्ध होती चली जायगी आर अन्त में पूरा सिद्धि हो जायगी। ऐसा आग्रह 
करके समय को मुझुत न गवों दे कि जब तक पूर्णा सिद्धि पा न जाऊँगा तब तक 
कर्म कहँँगा ही नहों। 

' स्वंभूतहित ” अथवा ' अधिकांश लोगों के अधिक कब्याण “वाला नीति- 
तत्त्व केवल बाह्य कम को उपयुक्त हांते के कारण शाखाम्राही और कृपण हैं; परन्तु 
यह : प्राशिमात्र मे एक आत्मा वाली स्थतप्रज्ञ को ' साम्य-बुद्ध ” मूलग्राही 
हैं, आर इसी को नीति-निशणाय के काम में श्रेष्ठ मानना चाहिये | यद्यपि इस प्रकार 
यह बात सिद्ध, हो चक्की, तथापि इस पर कई एको के आलेप हूं कि इस सिद्धान्त 
से व्यावहारिक बतांव की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं लगती । ये आक्षेप प्रायः संन्‍्यास- 
मार्गी स्थितप्रज्ञ के संतारी व्यवद्दार को देख कर ही इन लोगों को सूभे हैं। किन्तु 
थोड़ा सा विचार करने से किसी को भी सहज ही देख पड़ेगा कि ये आ ज्ञेप स्थित- 
प्रज्ञ कर्मयोगी के बर्ताव को उपयक्त नहीं होते । और तो क्या, यह भी कह") सकते 
हैँ कि प्राशिमान्न में एक आत्मा अथवा आत्मपम्प-बुद्धि के तत्व से व्यावहारिक 
नीतिधर्म की जसी अच्छी उपपत्ति लगती है, वेसी ओर किसी भी तत्त से नहीं 
लगती । उदाहरण के लिये उस परोपकार धर्म को ही लीजिये कि जो सब देशों में 
झोर सब नीतिशास्त्रों में प्रधान माना गया है ।* दूसरे का आत्मा ही मेरा आत्मा 
हैं? इस अध्यात्म तत्त्व से परोपकार धर्म की जैसी उपपत्ति लगती , वेसी किसी 
भी आधिभोतिक-वाद से नहीं क्गती । बहुत हुआ तो, ग्याधिभोतिक शास्त्र इतना 
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ही कह सकते हैं कि, परोपकार-बुद्धि एक नंप्रगिक गुण है झार वह्द उत्करान्ति-बाद 
के अनुसार बढ़ रहा है। किन्तु इतने से ही परोपकार की निदयता दलिद्ध नहीं हो 
जाती; यही नहीं बहिक स्वार्थ आर परार्थ के झगड़े में इन दोनों घोड़ों पर सवार 
होने के लालची चतुर स्वार्थियों को मी अपना मतलब गाँठने में इसके कारण 
झवसर मिल जाता है। यह बात हम चांथे प्रकरणा में बतला च॒के हैं । इस पर भी 
कुछ लोग कहते हैं कि, परोपकार-बुद्धि की निदता सिद्ध करने में लाभ ही क्या है ? 
प्राणिमात्र में एक ही आत्मा मान कर यदि प्रत्येक पुरुष सदा-सर्वदा प्राणिमात्र का 
ही हित करने लग जाय तो उसकी गुज़र केपे होगी ? ओर जब वह इस प्रकार 
झपना ही योग-क्षेम नहों चला सका, तब वह और लोगों का कल्याण कर ही कैसे 
सकेगा ? लेकिन ये शड्ठा 9 न तो नई ही हैं और न ऐसी हैं कि जो टाली न जा सह। 
भगवान्‌ नेगीता में ही इस प्रश्न का यों उत्तर दिया हं-- “ तेषां नित्याभियुक्तार्ना 
गोगल्ञेम॑ वहास्यहम्‌ ? (गी. ६. २२); आर अध्यात्मशाश्व की युक्तियों से भी 
यही अर्थ निष्पन्न होता है। जिले लोक-कब्यागा करने की वुद्धि हो गद, उसे कुछ 
ना-पीना नहं| छोड़ना पड़ता; परन्तु उसकी बाद्धे ऐसी होनी चाहिये कि में लोको 

पकार के लिये ही देह घारण भी करता हूँ । जनक ने कहा है (मभा. अश्व. ३२ ) 
कि जब ऐसी बुद्धि रहेगी तभी इन्द्रियों काबू में रहेंगी ओर लोककढ्पाण होगा; 
ओर मॉमांसकों के इस तिद्वान्त का तल भी यही ह कि यज्ञ करने से शेष बचा हुआ 
प्न्न प्रहणा करनेवाले को ' अम्ताशी ! कहना चाहिये ( गी. ४७. ३१ ) । क्योंकि, 
उनकी दृष्टि से जगत्‌ को धारणु-पोषण करनेवाला कम ही यज्ञ हैँ, अतएवं लोझइ- 
कल्याण॒-कारक कस करते समय उसी से अपना निर्वाह होता है और करना भी 
चाहिये, उनका निश्चय हू कि अपने स्वार्थ के लिये यज्ञ-चक्र को इबा देना अच्छा 
नहीं है! दासबोध ( १६. ४. १० ) में श्रीसमर्थ ने भी वर्णान किया है कि “वह 
परोपकार ही करता रहता हूं, उसकी सब का ज्षरूरत बनी रहती है, ऐसी दशा में 
उसे भूमसडल में किस बात की कमी रह सकती है?” व्यवहार की दृष्टि 
से देखें तो भी काम करनेवाले को जान पद्ंगा कि यह उपदेश बिज्ञकुल 
यथाय॑ है । सारांश, जगत्‌ में देखा जाता है कि लोककब्याणा में जुटे रशने- 
वाले पुरुष का योग-क्षेम कभी अटकता नहीं है। केवल परोपकार करने के लिये 
इसे निष्काम वुद्धि से तेयार रहना चाहिये। एक बार इस भावना के दृद हो जाने 
पर, कि “ सभी लोग मुझ में हैं और में सब लोगों में हूँ, ? फिर यह प्रश्न ही नहीं 
हो सकता कि परार्थ से स्वाथ भिन्न है । “ में? पृथक्‌ और ' लोग ” पृथक, इस 
आधिभातिक द्वंत बुद्धि से ' अधिकांश लोगों के अधिक सुख ? करने के क्षिये जो 
प्रवृत्त होता है,ढसके मन में ऊपर लिखी हुई भ्रामक शहद उत्पन्न हुआ करती है। 
परन्तु जो “* सर्व खल्विद॑ अ्रद्म ' इस अद्वत बुद्धि सं परापकार करने में प्रवृत्त हो 
जाय, उसके लिये यह शट्श ही नहीं रहती | सवभूतात्मक्य-ुद्धे से निष्पन्न होने 
बाले स्वधूतदित के इस झाध्यात्मिक तत्व में, और स्वार्थ एवं परार्थ रूपी द्वत के 
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अर्थात अधिकांश लोगों के युद्त के तारतम्य से निकलनेवाले लोककल्याण के 
झायिभातिरझ तत्व थ इतता दी भेद है, जो ध्यान देने योग्य है । साधु पुरुष मन में 
लोकक्यागा करने का हेतु रख कर. लोककल्यागा नहीं किया करते । जिस प्रकार 
प्रकाश फेलाना सूर्य का स्वभाव है, उनी प्रकार ब्क्षज्ञान स मन में सबंनृतात्मंक्य 
की पूरा परख हा जाने पर ज़ाककल्याणु करना ता इन साथु पुरुष का सहज 
स्वभाव हो जाता है; मोर ऐवा स्वभाव बन जाने पर सूर्य जैसे दूसरों को भ्रकाश 
देता हुआ अपने आप को भी प्रकाशित कर लेता दर वे। ही साठु पुरुष के परार्थ 
इद्योग से ही उसका योग- केस नी आप ही आप सिद्ध हीता जाता है । परोपकार 
करने के इस देद-स्वभाव और झनातर-परुद्धि के क्र हो जाने पर अद्यात्मक्ष्य 
बद्धिवाले साधु प्रुष अपना कार्य सदा जारी रखते हैं; कितने ही सह्डट क्‍यों न चले 
आने, वे उनका विलऋल फू वा नहा करत; ग्रार ने यहां ७ाॉचत ह के खइूटा का 
सहना भला है था जिय छाकरूलयाग का बदालत ये सद्धूट ऋाते हुं, उसको छोड़ 
देना मजा हैं; तथा ये प्रपक था जाय दो आत्मबलि दे देन के लिये भी ये तैयार 
रहते हैं, इन उनकी कुछ की चिन्ता नहा होती ! कन्तु जो लोग स्वाथ और 
पतर्थ को दो भिन्न बस ४ सम उन्हें राज़ के दो पल्ड्टों में ढाल्वय, कटे का 
ऋुकाव देख कर घर्म-अथमं का निशशुय ऋरता सीखे ८३ ईं; उनकी लोककल्याणा करने 
की इच्छ, का इतना तीब्र हो जाना कदापि सग्भव नही है। अतवव प्राणिमात्र के 
हित का तत्व यद्ययि भगवर्द्दीता के सम्मत है तथापि उतकी उपपत्ति अधिकांश 
लोगों के अधिक बाहरां देखे # तारतभ्य स॑ नहों लगाह है; किन्तु लोगों की संद्या 
अथवा उनके सुझ्रों की न्यूनाघिझुता के विचार। ऋते आगन्पुक अतपएुव कृपण कहा 
हू, तथा शुद्ध व्यवहार की मूल लाग्यवुद्धि को उपपाने अध्यात्मशास्त्र के नित्य 
बरह्ाज्ञान के झाधार पर बतलाई इ । 

इसल देख पड़गा कि प्राशिमात्र क द्िताथ उद्योग करत या जॉककल्याण 
अथवा पदापकार करने को <फिलप्ञत उपपत्ति अध्यात्म-इष्टि ल॑ क्योंडर ल्लवगजओों 
है । भब समाज में एक दूधर के साथ बतंने के सम्बन्ध में सम्य-बुद्धि की दृष्टि से 
इमारे शात्रों में जो मल नियम बतल्ाये गये ई, उनऊ। विचार करते हैं। “« यत्र 
वा अस्य सर्वमात्मवा भूत्‌ ” ( बह. २. ४. १४) -जिसे सर्व आत्ममय हो गया, 
वह साम्यत्राद ल॑ ही सब क साथ बर्तता ६- यह तत्व बुहददारणयक के लिया 
इशावास्य (६ ) और कैवल्य (१. १०) उपनिपद्दों में; धया मजुस्टठति ( १२. &१ 
झर १२५ ) में भी ह, एवं इसी तरत्र का गीता के छठे अध्याय (६. २६) में ५ धर्व- 
भूतस्थमात्ताने लवभूताने यात्माने ! के रूप में खद्तरत॥:ः उछेख हैं । सवेभूता- 
स्मेक्य अथवा साम्पत्ुद्धि के इसी तत्व का रूपान्तर आत्मापम्पधष्टि हद । क्योंकि इससे 
सहज ही यह अनुमान निकलता है कि जब में प्राशमात्र में हू और मुक में सभी 
प्राणी हैं, तब में अपने साथ जैसा बर्तता हूँ वेसा हां अन्य प्राणियों के साथ भी 
झुके बर्ताव करना वाहिये । झतएव भगवान्‌ ने कहा हू कि इस “ आत्मोपम्य 
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इृष्टि अर्थात्‌ समता से जो सब के साथ बतंता है ” वही उत्तम कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ 
है और फिर अर्जुन को इसी प्रकार के बतांव करने का उपदेश दिया हू (गी. ६. 
३०--३२) । अज़ुन आधिकारी था, इस कारण इस तत्त्व को खोल कर समभ्काने की 
गीता में कोई ज़रूरत न थी। डिन्तु जन साधारण को नीति का और धर्म का बोध 
कराने के लिये २चे हुए महाभारत में अनेक स्थानों पर यह तत्व बतला कर (मा 
शां. २३४८, २१; २६१. ३३), व्यालदेव ने इसका गम्भीर और व्यापक अर्थ स्पष्ट 
कर दिखलाया है | उदाहरगा लीजिये. गीता ओर उपनिषदों में संक्षेप से बसलाये 
हुए आत्मोपम्य के इसी तत्व को पहले इस प्रकार समम्काया है -- 

आत्मोपमस्तु भूतेषु यो वे भवति पूरुष: । 

न्यस्तदण्डो जितक्रोबः स प्रेत्य सुखमेघत ॥ 
४» जो पुरुष अपने ही समान दूसर को मानता है ओर जिसने ऋरध का जीत लिया 
है, वह परलोक में सुख पाता हैं ” ( मभा. अनु. ११३. ६ ) । परस्पर एक दूसरे 
के साथ बताव करने के वशुन को यहीं समाप्त न करके आगे कहा ६ -- 

न तत्परध्य संदच्यात्‌ प्रतिकूल यदात्मनः । 

एयथ संश्षेपतों घमः कामादन्यः प्रवतते ॥ 
“ एसा बताव झोरी के साथ न करे कि जो स्वयं अपने को प्रतिकूल अर्थात्‌ दुःख- 
कारक जचे। यही सब ब्र्म ओर नीतियों का सार हैं, ओर बाकी सभी व्यवद्ार लो म- 
मूलक हैं (सभा, अनु, ११३.८)| आर अन्त में वृद्दस्पति ने युधिष्ठिर से कहा है--- 


प्रत्याख्यानें च दान च सुखदुध्ख प्रियाप्रिय । 

आत्मौपम्येन पुर: प्रमाणमधिगच्छति ॥ 

यथापर: प्रक्रमते परधु तथा परे प्रक्रमन्तेडपरस्मिन्‌ । 

तथव तेयूपमा जीवछाके यथा बर्भों निपुणेनोपदिष्ठः 
“ सुख या दुःख, प्रिय या अश्रिय, दान अथवा निषेध -- इन सब बातों का अनु 
मान दूसरों के विषय मे बसा हा कर, जसा कि अपने विषय में जान पड़े। दूसरों 
के साथ मनुष्य जला बताव करता ६, दृशर भी उपके साथ वेसा द्वी व्यवहार करते 
हूं; अत यदी उपमा ले ऊर इस जगत्‌ में आत्मोपन्प की दृष्टि से बर्ताव करने को 
सयाने लोगों ने धर्म कद्दा है ” (अलु. ११३. ६, १०)। यह ““ न तत्परस्य संदष्यात्‌ 
प्रतिकूल यदात्मनः: ” छोक विदृरनीति (उद्यो. ३८. ७२) में भी है; और आगे 
शान्तियव (१६७. £) ने विंदुर ने कि यही तत्त थुधिष्टिर को बतलाया ई । परन्तु 
झात्मोपम्य नियम का यह एक भाव हुआ के दूलरों को दृः्ख न दो, क्योंकि जो 
तुम्दं दुःखदायी £ वच्दी आर लोगों को भी दुःखदायी होता दै।अब इस पर 
कदाखित्‌ किसी को यह दधिशद्टा दो कि, इससे यह निश्चयात्मक अनुमान कह 
निकल्नता ६ कि तुम्हें जो सुखदायक जैँंचे, वही झोरों को मी सुखदायकं है 


सिद्धावस्था और व्यवहार । ३५७ 


और इसलिये ऐसे ढंग का बतांव करो जो औरों को मी लखदायक हो ? इस शज्का 
के निरसनार्थ भीष्म ने युधिष्टिर को धर्म के लक्षगा बतलाते समय इससे भी 
आधिक खुलासा करके इस नियम के दोनों भागों का स्पष्ट उछेख कर दिया हैं -- 

यदन्याविहिते नच्छेदात्मनः कम पृरुषः । 

न तत्परेपु कुर्बीत जानन्नप्रियमात्मनः ॥ 

जीविते यः स्वयं चेच्छेत्कथ सोडन्य प्रघातगेत ! 

यद्यदात्माने चेच्छेत तत्परध्यापि चिन्तयेत्‌ ॥ 
अर्थात्‌ “ हम दसरों से अपने साथ जसे बतांव का किया जाना पसन्द नहीं करते-- 
यानी अपनी पसन्द को समझ कर--वसा बतांव हमसे भी दसरों के साथ न करना 
चाहिये । जो स्वयं जीवित रहने की इच्छा करता है, वह दसरों को केसे मारेगा ! 
ऐसी इच्छा रखे कि जो हम चाहते हैं, वही ओर लोग भी चाहते हूं ” (श्ां 
२४८, १६, २१) । आर दुसरे स्थान पर इसी नियम को बतलाने में हन “अनुकुछ् 
अथवा : प्रतिकल ' विशेषशों का प्रयोग न करके, किसी भी प्रकार के आचरण के 
विषय में सामान्यतः विदर ने कहा है -- 

तस्माद्धमप्रधानेन भवितवब्य यतात्मना । 

तथा चर सर्वमूतपु वर्तितव्यं यथात्मानि ॥ 
' हनिव्रयनिग्रह् करके धर्म से बतेना चाहिये; ओर अपने समान पी सब प्राणिर्यों 
से बतांव करे ” ( शां. १६७. £)। क्योंकि शुकानुप्रश्न में व्यास कहते हैँ-- 

यावानात्मनि वद्ात्मा तावानात्मा परात्म॑न | 

य एवं सतते बेद सोडमृतत्वाय कब्पते ॥ 
“ ज्ञो सदेव यह जानता हे कि हमारे शरौर में जितना आत्मा ह उतना ही 
दूश्वर के शरीर में भी है, वच्दी अम्ृतत्व अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त कर लेने में समय होता 
है” ( मभा. शां. २३८. २२)। बुद्ध को आत्मा का अधघ्तित्व मान्य न था; 
कम से कम उसने यह तो स्पष्ट ही कह दिया है कि आत्मविचारों की न्यर्थ उल्ल- 
कन में न पड़ना चाहिये; तथापि उसने, यह बतलाने में कि बोद्ध भित्तु क्ोग 
भोरों के साथ कैसा बताव करें, आत्मौपम्य-दृष्टि का यद्द उपदेश किया है-- 

यथा अह तथा एते यथा एते तथा अहम । 

अत्तान(आत्मानं)उपमं कत्वा(कृत्वा)न हनेय्ये न घातये॥ 
“ जैसा मैं वैसे ये, जैसे ये वसा में, ( इस प्रकार ) अपनी उपमा समझ कर 
तो ( कित्री को भी ) मारे ओर न मरवावे ” ( देखो सत्तनिपात, नालकसुत्त 
२७ )। घम्मपद नाम के दूसरे पाली बॉद्धप्रन्थ ( धम्मपद १२५ ओर १३० ) में भी 
इसी कछोक का दूसरा चरगा दो बार ज्यों का त्यों आया है और तुरन्त ही मनुस्मति 
( ४. ४४ ) एवं महाभारत (अतु. ११३. ५ ) इन दोनों ग्रन्थों में पाये जानेवाजे 
छोकों का पाली भाषा में इस प्रकार अनुवाद किया गया है -- 


श्घ८ गीतारहस्य अगवा कर्मयोगशास्त्र । 


सुखकामानि भूतानि यो दण्डेन विहिंसति । 
अत्तनों सुखमेसानो ( इच्छन्‌ ) पेच्य सो न लभते सुखम ॥ 

“ ( झपने समान ही ) सुख की इच्छा करनेवाले बूपरे प्राणियों की जो अपने 
( झत्तनों ) सुख के लिये दराड से हविंता करता है, उसे मरने पर ( पेच्यन्त्य ) 
सुख नहीं मिलता ” ( धम्मपद १३१ )। आत्मा के अस्तित्व को न मानने पर भी 
आत्मापम्य की यह सापा जब कि बाद भ्नन्‍्थों में पाई जाती है, तब यहू प्रगट ही 
है कि बीद्ध मन्यकारों ने ये विचार वदिक पर्भप्रन्थों से लिय्रे हैं।अध्तु, इसका 
झिक विचार आगे चल कर करेंगे। ऊपर के विवेचन से देख प८गा कि, जिसको 
सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्माने " ऐसी स्थिति हो गई, वह्द आरों से 
बतैने में आत्मापम्य-बादे से ही सदव काम लिया करता है; ओर हम प्रार्चीन काल 
से समझते चले आ रहे हं कि ऐसे बताव का यही एक मुख्य नींतित्त्व हू। हसे 
कोई भी स्वीकार कर लेगा क्लि समाज में मनुष्यों के पारस्पात्क ब्यवहार का निणुय 
करने के लिये आत्मोपम्य-बाद्दि का यह सूत्र, “ हाविकांश लोगों के अधिक हित ” 
वाले आधिभातिक तत्व की अपेत्षा आधिर निदाप, निश्पन्दिथ. व्यापक, ध्वव्प, 
आर बिलकुल अपडों की भी सम में जल्दी आ जाने योग्य 8 *। ध्ं अधर्मशासत्र 
के इस रहस्य ( एप संज्ञेपतों धर्म: ) अथवा मलतत्त की अ्रध्यात्मदश्या जेती 
इपपाति लगती है, वेषी कर्म के बाहरी परिशास पर नजर देनेवाले आधिभातिक- 
वाद से नहीं लगती । आर इसी से घर्म-»घमााखत््र के हस प्रधान नियम को. उच 
पश्चिमी परिडते के मन्यों मे प्रायः श्रभुष स्थान नहीं दिया जाता के जो आधिभातिक 
इष्टि से कर्मग्रोग का विचार करते हूँ । और क्या, आात्मोपन्य दृष्टि के सूत्र को 
ताकु में रख कर, वे समाजबन्धन को उपपत्ति * अधिकांश लोगों के अधिक सख ?' 
प्रभुति केवल दृश्य तत्त्व से ही लगाने का प्रयत्न किया करते है । परन्तु उपानिषरों 
में, मनुस्माते में, गीता में. महामारत के अन्यान्य प्रकश्गों में ऊार केवल बाौद्ू 
धम में ही नहीं, प्रत्युत अन्यान्य देशों एवं धर्म में भी ऋत्मीपस्य के इस सरल नौति- 
तरव को ही सर्वत्र अग्रस्थान दिया हुआ पाया जाता है। यहूदी ऋर क्रिध्रियन 
धमंपुस्तकों में जो यह आज्ञा हैं कि * त ऋपन पट्टोलियों पर अपने ही समान 
प्रीति कर ” ( लेबवि, १६. १९५; मेव्यू. २२९. ३५ ), वह इसी नियम का रूपान्तर 
है। ईसाई लोग इसे सोने का अथात सोने सरीखा मृल्यवानू नियम कहते हैं; 
परस्तु आत्मैक्य की उपपत्ति उनके धर्म में नहों हू । ईसा का यह उपदेश भी झात्मी- 
पम्य-सत्र का एक भाग हई कि “लोगों से तुम अपने साथ जैसा बताव कराना पसन्द 
शब्द की व्याख्या श्स प्रकार को जाती है- ' अन्पाध्षरमसान्दिग्ध सारबदिश्वतों 
मुवम्‌ । अस्तोभमतवय ले सत्र संत्रविदों विद: ॥ ” साले के सुनते के डिये किपी भी मन्त्र 
में जिन अनर्थक अक्षरों का प्रयोग कर दिया जाता है, उन्हें स्‍्तोभाक्षर कहते हें । सत्र में ऐसे 

भनभेंक अश्नर नहीं होते, श्सी से इस लक्षग में यढ * अल्तोम ! पद आया है । 








पल्‍्कक 
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करते हो, उनके साथ तुम्हें स्वयं भी वैसा ही बतांव करना चाहिये ”(मा.७. १२३ 
ढ्यू. ६. ३ ), और यूनानी तरववत्ता अरिस्टॉटल के प्रग्थ में मनुष्यों के परत्पर 
बर्ताव करने का यही तत्व अज्चरणशः बतलाया यया #ै। झरिस्टोॉटल ईसा से कोई 
दो-तीन सौ वर्ष पहले हो गया है; परनठु इससे भी लगभग दो सौ वर्ष पहले 
पीनी तसर्ववेत्ता खू-फू-त्से (अंग्रज्ञी अपक्रंश कानफ्यूगियस ) उत्पन्न हुआ 
था, इसने आत्मोपम्थ का उलिखित निश्म चीनी भाषा की प्रणाली के अलु- 
सार एक ही शब्द में बतला दिया है ! परन्तु यह तत्व हमारे यहाँ कानफ्यशियस 
से भी बुत पहले से, उपनिषदों ( ईश. ६: केन, १३ ) में और फिर महाभारत 
में, गीता में, एवं ४ पराय्रे को भी झात्मदत मानना चाहिये” ( दास, १२. 
१०, २२ ) इस रीति से साधु-सन्‍्तों के प्न्‍्था में विद्यमान है तथा इस लोकोक्ति का 
मी प्रचार है कि * आप बीती सो जग दीती " । अही नहीं, बल्कि इसकी आध्या- 
स्मिक उपपात्ति भी हमार प्राचीन शाख्रकारों ने दे दी है। जब हम इस बात पर 
ध्यान देते हैं कि यद्यपि नीतिधर्म का यह सबंमान्य सूत्र वेदिक धर्म से भिश्न इतर 
धर्मों में दिया गया हो. तो भी इसकी प्पपतति नहों ततलाई राई है; और जब्र हम 
इस बात पर ध्यान देते हैं कि दस सूत्र की उपपत्ति अद्यात्मक्यरूप अध्यात्म 
ज्ञान को छोड़ और दूसरे किली से भी ठीक ठीक नहीं लगती: तब गीता के आध्या- 
त्मिक नीतिशाख्र का झथवा कमंग्रोग का महत्त्व पूरा पूरा व्यक्त हो जाता है। 
समाज में मनुष्यों के पारस्परिक व्यवद्दार के विषय में * अ्रात्मीपम्य "बुद्धि का 
नियम इतना सलभ, व्यापक, सुबोध और विश्वतोमुख हैं कि जब ५क बार यह बतक्ला 
दिया कि प्राणिमात्र भे रहनवाले आत्मा की रकता को पहचान कर “' आत्मवत्‌ 
समचुद्धि से दूपरों के साथ बतंते जाओ, ? तव फिर “से पए्थक प्रथक्‌ उपदेश करने 
को ज़रूरत ही नहों २ह जाती कि लोगों पर दया करों, उनकी यथारनि मदद करों, 
इनका कल्याशा करो, उन्हें अश्युदय के मार्ग में लगा शी. उन पर भ्रीति रखो, उनसे 
मभता न छो ट्री, उनके साथ न्याय और समता का बर्ताव करों, किसी को फपायो 
मत, किसी का वृब्यहरण अथवा हिंसा न करो. किसी से मूठ न बोलो. भ्राषिकांश 
लोगों के सिक कल्यागु करन को बुद्ब सन थे रखा; अथवा यहु अमकक कर भाई- 
सारे से बतांव करो कि हम सब एक ही पिता की सब्तान हूं । प्रत्येक मनुष्य को 
ह्वभाव से यह सहज ही मालूम रहता हई कि गेरा सुख-दुःख और कल्याण किस 
में ईं; और सांसारिक ब्यवद्दार करने में गहृस्थी की ब्यवध्या से इस बात का भनुमव 
भी उसको होता रहता हू कि. ' आत्मा दे पुप्रनामाति !” अथवा “ धर्घ भागयाँ 
शरीरस्‍्य ” का भाव समझ कर अपने ही समान अपने जी पुत्रों पर भी हमें प्रेम 
करा चाहिपे। किन्तु घावालों पर प्रेम करना आत्मापम्प-बाद्धे सीखने का फ्डला 
ही पाठ है; सदेव इसी में न लिपटे रह कर घरघालों के बाद इष्ट-मित्रों, फिर आ्तों, 
गोत्रजों, प्रामवालियों, जाति-भाईयों,धर्म-वन्यु श्रों मर अन्त में सब मनुष्यों अथवा 
प्राणिमरात् के विषय में आत्मीपर्य-बादे का उपयोग करना चाहिये; इस अकार 


३६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


प्रत्येक मनुष्य को अपनी आत्मौपम्य-बुद्धि आधिक अधिक व्यापक बना कर पहुचानना 
चाहिये कि जो आत्मा हम में है वही सब प्राणियों मे है, और अन्त में इसी 
के अनुसार बताव भी करना चाहिय--यही ज्ञान की तथा आश्रम-व्यवध्था की पर- 
मावधि अथवा मनुष्यमात्र क साध्य की सीमा है। आत्मापम्य-बाद्धरूप सूत्र का 
झान्तिम ओर व्यापक अथ यहीं हू । फिर यह आप 'ी सिद्ध हो जाता है कि इस 
परमावधि की स्थिति को प्राप्त कर लेने की योग्यता जिन जिन यज्ञ-दान आदि कर्मों 
से बढ़ती जाती हू, वे सभी कर्म चित्त-शद्धिकारक, धर्य ऋर अतरव गृहस्थाभ्रम 
में कत्तब्य है। यह परले हां कह आये हैं कि चित्त-शुद्धि का ठीक अथ ध्वार्थबुद्धि 
का छूट जाना ओर ब्रह्मात्मक्य को पहचानना है एवं इसी लिये स्मृतिकारों ने गह- 
स्थाश्रम के कर्म विह्वित माने हैं | याज्ञवलकय ने मेत्रेयी को जो “ आत्मा वा अरे 
द्रष्टध्यः ” आदि उपदेश किया डे, उसका मर्म भी यही है । अध्यात्मज्ञान की नोंच 
पर रचा हुआ कर्मयोगशासत्र सब से कहता है कि, “ आत्मा वे पुत्रनामासि ” में ही 
झात्मा की व्यापकता को संकुचित न करके उसल्रकों इस ध्वाभाविक व्याप्ति को 
पह्दचचानों कि “ लोकों वे अयमात्मा ” ; ओर इस सम्रन्ध से बर्ताव किया करो 
कि “८ उदारचरितानां तु वप्ाथव कुटुम्बकस --यह सारी एथ्वी ही बड़े लोगों 
की घर-गहस्थी है, प्राणिमात्र ही उनका परिवार है । इसारा विधास हैं कि, इस 
विषय में दमारा कमंयोग-शासत्र अन्यान्य देशों के पुराने अथवा नये किसी भी कर्म 
शास्त्र से हारनवाला नहीों है; यही नहीं, उन सब को अपने पेट मे रख कर परमेश्वर 
के समान “ दुश अंगुल ” बचा रहंगा। 
इस पर भी कुछ लोग कहते ह क्रि, आत्मोपम्य भाव से “ वस्धेव कुटुम्बकम्‌ _!! 

रूपी वेदान्ती ओर व्यापक दाष्ट हो जाने पर हम धघिफ उन सद्गगों को हीन खो 
बैठंगे, कि जिन देशामिमान, कुलाभिमान और धर्माभिमान आदि सद्णों से कुछ 
बश अथवा राष्ट आज कल उन्नत अवस्था में हैं, प्रत्यत यदि कोई हमें मारने 
या कष्ट देने आवेगा तो, “ निर्बर; सवभूतेयु ” (गी. ११. ५५ ) गीता के इस 
वाक्यानुसार, उसको दृष्टचुद्धि स्ललाट कर ने मारना हमारा धर्म हा जायगा ( देखो 

३३८), अतः दुष्ट का भरतीकार न होगा और इस कारणा उनके बुरे 
कार्मो में साधु पुरुषों की जान जाखिम भें पड़ जावेगी । इस प्रकार दुष्टी का दब- 
दुबा हो जाने से, पूरे समाज अथवा समूचे राष्ट्र का इसत नाश भी हो जावेगा। 
महाभारत में स्पष्ट हा कहा है कि “ न पापे प्रतिपापः स्थात्साथुरव सदा भवेत्‌ ” 
( वन. २०६. ४४ )-- दुश! के साथ दुष्ट न हो जाव, साथुता स॑ बत; क्योंकि दुश्टता 
से झ्थवा चर भजाने से, वर कभी नष्ट नहीं होता-- न चाफि वर वरेग केशव 
ब्युपशास्यति ! । इसके विपरीत जिसका हम पराजग्र करते ईं वह, रवभाव से ही 
दुष्ट होने के कारग पराजित होने पर ओर भी अधिक उपद्रव मचाता रहता है 
तथा वह फिर बदला लेने का मौका खंजता रहता ह--“जयो बर॑ प्रसजति:” श्रत- 
एव शान्ति से ही दुष्टो का निवारण कर देना चाहिये ( मा, उद्यो. ७१. ५६ और 
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६३ )। भारत का यही होक बौद्ध ग्रन्थों में है ( देखो घम्मपद ५ आर २०१; 
महावग्ग १०. २ एवं ३), और ऐसे ही इसा ने भी इसी तत्व का अमुकरण इस 
प्रकार किया है “ तू अपने शत्रओं पर प्रीति कर ” ( सेय्यू. ५. ४४ ), और “कोई 
एक कनपटी से भार ता तू दूसरो भी आगे कर दे ” (मथ्यू. ५. ३६; ल्यू. ६. २६)। 
ईसामसीह से पहले के चीनी तत्वज्ञ ला-ओजल का भी ऐसा ही कथन हैं और 
भारत की सन्त-मण्डल्ली मे तो धेसे साधुओं के इस प्रकार आचरगा करने की बरुतेरी 
कथाएं भी ६ । क्षमा अथवा शान्ति का पराकाष्टा का उत्कप दिखलानेवाले इन 
उदाहरणों की पुनीत योग्यता को घटाने का हमारा बिलकुल इरादा नहीं हूं। इस 
में कोई सन्देद् नहीं कि सत्य के समान ही यह क्षमा-धर्म भी अन्त में अर्थात्‌ 
समाज की पूर्ण अऋवष्या में अपवाद-रहित और नित्य रूप से बना रहेगा। ओर 
बरुत क्या कहे, समाज की वर्तमान अपण अवध्था में भी अनेक अवसरों पर देखा 
जाता है कि जो काम शान्ति से हो जाता है, वह क्रोध से नहीं होता । जब अशुन 
देखने लगा कि दुष्ट दुर्योधन की सहायता करने के लिये कौन कोन योद्धा आये हैं, 
तब उनमें पितामह ओर गुरु जल पूज्य मनुष्यों पर दृष्टि पड़ते ही उसके ध्यान में 
यह बात आ गई कि दयोधन को दृष्टत्वा का प्रतिकार करने के लिये उन गरु जनों 
को शरस्त्रा से मारने का दृष्कर कर्म भी मुझे करना पड़ेगा कि जो केवल कर्म में 
दी नहीं, प्रत्यत अर्थ मे भी आलक्त हो गये हैं (गी. २. ५) ; ओर इसी से वह 
कहने लगा के यद्याप दुय।धन दुष्ट हो गया हू, तथापि “ न पापे प्रात्तिपाप: स्यात्‌ ”- 
वाले न्याय स मुझे भी उसके साथ दुष्ट न हो जाना चाहिये, “ यदि वे मेरी जान 
भी ले लें तो भी (गी. १. ४६ ) मरा * निवर ! अन्तःकरणा से चुपचाप बेठ रहना 
ही उचित हूं। ” अर्जुन की इसी शकह्बा को दर बहा देने के लिये गीताशाञ्र की 
प्रवृत्ति हुई है; आर यही कारण है कि गीता भे इस विपय का जला खुलासा किया 
गया हैं वसा आर उडिश्ली भी धमंग्रन्थ में नहां पाया जाता। उदाहरणार्थ, बोझ 
आर क्रिश्चियन धर्म निवर्व के तत्त को वदिक घर के समान ही स्वीकार तो करते 
हैं; परन्तु इनके घममन्थों में स्पष्टलया यह बात कहां भी नहीं बतलाई हें कि 
(लोकसंग्रह की झथवा आत्मसंरक्षा की भी परवा न करनेवाले ) सर्व-कमंत्यागी 
संन्‍्यासी परुष का व्यवहार, आर (बद्ध के अनासक्त एवं निर्वेर हो जान पर भी 
उसी अनासक्त आर निवर बुद्धि से सार बतवि करनेवाले) कर्मयोगी का व्यवह्ार--ये 
दोनों सवाश भें एक नहीं हो सकते । इसके विपरोत पश्चिमी नीतिशासखत्रवेत्ताओं के 
झागे यह बेढब पहेली खड़ी हु कि ईसा ने जो निवरत्व का उपदेश किया है उसका 
जगत्‌ का नाते से समुचित मेल केसे मिलावे' आर निद्श नामक आधुनिक 
जर्मन परिडत ने अपने अन्धों में यह मत डॉट के साथ लिखा हे कि निर्वेश्त्व का यह 
घमंतत्व गुलामांगेरी का ओर घातक है, एवं इसी को श्रेष्ठ माननेवाले ईसाई धर्म ने 
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यूरोपखराड को नामर्द कर डाला ई। परन्तु हमारे धर्मग्र्थों को देखने से ज्ञास होगा 
कि न केवल गीता को पत्युत मनु को भी यह बात पूर्णोत्वा अवगत अर सम्मत 
थी कि संन्यास ओर कर्मयोग. दोनों घर्ममागें। से, इस विषय से भेद करना चाहिये। 
क्योंकि मनु ने यह नियम “ क्रष्पन्तं न प्रत्तिक्रष्येत !--खुफ्ला 'हानवाल पर लौट कर 
गहसा न करो (सजु, ६. ४प)- थे गहस्थघर्म में बनलाया हैं और न राजधर्म में 

बतलाया ह कंबल यातेघम में ही | परम्ु आज कल के टीकाकार उस बात पर ध्यान 
नहीं देत कि इसमें कान वचत किसी मार्ग का हैं अथवा उसका का्ों उपयोग 
करना चाहिय; उन लोगों ने संस्यास ओर कर्मसार्ग दोनों के पःस्पर-विरोधी सिद्धान्तों 
को गडुमगड़ा कर डाकने » हे। ॥णार्ली डाल दी ६, उस प्रणाली से कई बार कर्म 

योग के सच्चे सिद्धास्तों के लम्बन्ध में जस! भ्रम पड जाता है. उसका वर्णन हम 
पौचवें सकरश में कर शाते हैं। गीता के टोकाकारों की इस भ्रामक पद्ति को छोड़ देने 
से सहज ही ज्ञात हो जाता है द्वि भागवतधर्भी कर्मयोगी : निर्वैर ' शब्द का क्‍या 
झार्थ करते हूं | क्योंकि ऐसे अवसर पर दष्ट के साथ कर्मंयोंगरी गृहृस्थ को जैसा 
बतांव करना चाहेये. उसके विषय में परम भगवस्धर प्रद्हाद ने ही कहा है कि 
५ तस्मा न्वित्यं क्यमा तात! परिडतेरपवादिता ? ( मभा, वन, २८. ८ )--है तात ! 
इसी हेतु से चसुर परुषों ने जगा के लिये सदा अपवाद बतलाया है | जो कर्म हमें 
दुःखदायी हो, वही कस करके दूलरता को दुःख न देने का, आत्मोपम्य-दृष्टि का 
सामास्य घस हैं तो ठीक; परन्‍्पु सहासारत में निगाय किया हूं कि जिस समाज में 
झात्मापम्य-दाष्टवाल सामान्‍य घम को जोड़ के हुप द ९ घसं कें--कि हमें भा दूसर 
लोग दुःख न दें--पालनेवाले न हों, उस सम!ज से कवल ८क पुरुष ही यदि इस घर्म 
को पालंगा तो कोई लाभ न होगा | यह ससता शब्द ही दो ब्पक्तियों से संबद्ध 
अर्थाव्‌ सापेज्ञ है । अतरव झाततायी पुरुष का सार डाज़ने स जैसे अ्हिसा धर्म में 
बद्दा नहों लगता, बसे ही दष्टों का उाचत शासन कर देने से साथुश्रों की झात्मोपस्य 

बुद्धि या निश्शब्रुता में भी कुछ न्यूनता नहों होती । बाढिक दुष्टों के अन्याय का 
प्रतिकार कर दूसरा को बचा लेने का श्रेय अवश्य मिल जाता हूं । जिस परमेश्वर की 
इापदा किसी को भी बुद्धि ्राघेक सम नहा हू, जब वह परमेश्वर भी साधुशों की 
रखा और दृष्टों का विनार करने के लिये समय-समय पर अवतार ले कर लोकसंपग्रर 
किया करता है (्‌ गी. ७. ७ और ८ / पे ऋार पुरुष! का बात दही कक्‍्याह यह 
कहना अमपूर्ण ४ कि “ वस््यव कुटुम्बकस “रूपी बाद हो जाने से अथवा 
फलाशा छोड़ देने से पात्रता-अपान्रता का अणवा योग्यता-चयोयता का भेद भी 
मिट जाना चाहिये। गीता का तिद्धास्त यह है कि फन्न की आशा में ममत्वव॒द्ि 
प्रधान होती € और उसे छोड़े बिना पाप-पुणय से छुटकारा! नहीं मिलता । किन्तु 
यदि किसी सिद्ध पुरुष को अपना स्वार्थ साधने की झाउश्यकता न हो, तथापि यदि 
वह किसी अयोग झादमी को कोई ऐसी वस्तु ले लेने दे कि जो उपके योग्य नहीं, तो 
बस लिद्व पुर॒प को झप्रोग्य आादुनियों की सहायता करने का, तथा बोग्य साधुओं 


सिद्धावरथा और व्यवहार । ३६३ 


एवं समाज की भी हामे करने का पाप लगे बिना न रहेगा। कुबेर से टक्कर 
लेनेवाला करोड़पति साहूकार यदि बाज़ार में शाक-सब्जी लेने जावे, तो जिस 
प्रकार वह धनियें की गड्डी की कौमत लाख रुपये नहों दे देता, उसी प्रकार पूर्ण 
साम्यावस्था में पहुँचा हुआ पुरुष किसी भी काय का योग्य तारतम्य भूल नहीं 
जाता । उसकी बद्धि सम तो रहती हैं, पर समता का यह अथ नहीं हू कि गाय 
का चारा मनुष्य को आर मनुष्य का भोजन गाय को खिला दे; तथा भगवान्‌ ने 
गीता (१७, २०) में भी कहा हूं कि जो * दातव्य ” समझ कर सात्तिक दान 
करना हो, वह भी “ दुशे काले च पात्रे च ” अर्थात्‌ देश, काल और पात्रता का 
विचार कर देना चाहिये। साधु परुषों की साम्यबुददध के वर्गान में ज्ञानेश्वर मद्दाराज ने 
. उन्हें पृथ्वी की उपमा दी हैं| इती पृथ्वी का दूसरा नाम “ सर्वेसहा ? |; किन्तु 
यह ' सवंत्तद्ञा ? भी यदि इस कोइ लात मारं, तो मारनेवाल के पर के तले में 
उतने ही ज़ोर का धका दे कर अपनी समता-बुद्धि व्यक्त कर देती है! इससे भली 
भाति समझता जा सकता हृ कि मन में वर न रहने पर भी (अर्थात्‌ निर्वैर ) प्रति- 
कार केसे किया जाता हू | कर्मविपाक-प्रक्रिया में कह्ठ आये हैँ कि इसी कारण से 
भगवान्‌ भी “ ये यथा मां प्रपद्यन्ते तांघ्तथव भजाम्यहम्‌ ” ( गी. ४. ११ )- जो 
मुझे जसे भजते हैं, उन्हें में वत हरी फल देता हूँ--इस प्रकार व्यवहार तो करते हैं 
परन्तु फिर भी “ वैषम्य-नेघृरय ” दोषों से आलिप्त रहते हूं । इसी प्रकार व्यवष्दार 
अथवा कानून-कायदे में भी ज़नी आदमी को फासी की सज़ा देनेवाले न्यायाधीश 
को कोई उसका दुश्मन नहीं कहता । अध्यात्मशासत्र का सिद्धान्त हृ कि जब बुढ्े 
निप्काम हो कर साम्यावस्या में पहुंच जावे, तब वह मनुष्य अपनी इच्छा से किसी 
का भी नुकसान नहों करता, उससे यदि किसी का नुकूसान हो ही जाय तो सम- 
मना चाहिये के वह उसी के कर्म का फल है, इसमें स्थितप्रज्ञ का कोई दोष नहीं; 
अथवा निष्काम वुद्धिवाला स्थितप्रज्ञ ऐसे समय पर जो काम करता ह--फिर देखने 
में वह मातृवध या गृुरुवध सरीखा कितना ही भयहइ्टर क्यों न हो--उसके शुभ- 
अशुभ फल्न का बन्धन अथवा लेप उसको नहीं लगता ( देखो गी. ४. १४; £. रे८ 
आर १८. १७ )। फाजदारी कानून मे आत्मर्सरक्षा के जा नियम हूं, वे इसां तत्व 
पर रचे गये हूं । कहते हैं कि जब लोगों ने मनु स राजा हाने को प्राथना की, 
तब उन्हों ने पहले यह उत्तर दिया कि “ झनाचार से चलनेवालों का शासन करने 
के लिये, राज्य को स्वीकार करके में पाप में नहीं पडा चाहता। ” परन्तु जब 
लोगों ने यह वचन दिया कि, “ तमब्र॒वन्‌ प्रजाः मा भी: कतृनना गमिष्यति ” 
( मभा. शां. ६७. २३ )-- ढरिये नहीं, जिसका पाप उसी को लगेगा, आपको तो 
रक्षा करने का पुराय ही मिलेगा; और प्रतिज्ञा की कि, “ प्रजा की रक्षा करने में जो 
खचे लगेगा उसे हम लोग “कर? दे कर पूरा करेंगे, ” तब मनु ने प्रथम राजा होना 
स्वीकार किया । सारांश, जसे अ्चेतन सृष्टि का कभी भी न बदलनेवाला यह 
नियम है कि “ आघात के बरावर ही प्रत्याघात ' डुआ करता है; बसे ही सचेतन 
थी, र, ५० 
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सृष्टि में उस नियम का रूपान्तर हू कि “' जसे को तेसा ” होना चाहिये। वे साधा- 
रण लोग, कि जिनकी बुद्धि साम्यावस्था में पहुंच नहीं गई है, इस कमंविपाक के 
नियम के विपय में अपनी ममत्व वाद्ध उत्पन्न कर लेते हैं, और क्रोध से अथवा 
द्वेष से आधात की अपेक्षा अधिक पत्याधात करके आघात का बदला लिया 
करते हैं; अथवा अपने से दुबल मनुष्य के साधारण या काल्पनिक अपराध के लिये 
प्रतिकार-बुद्धि के निमित्त सं उध्कों लूट कर अपना फायदा कर लेने के लिये सदा 
प्रचृत्त होते हूं। किन्तु साधारण मनुष्यों के समान बदला भजाने को, वर की 

झभिमान की, क्रोध स-लोभ से-या &प से दुबले को लूटने की, अथवा टेक से अपना 
झतिमान, शेखी, सत्ता, और शाकि की भ्र्दशिनी दिखलान की बुद्ध जिसके मन में 
न रहे, उसकी शान्त, निवें: और समवाद्द वध ही नहीं बिगड़ती हू जसे कि अपने 
ऊपर गिरी हुईं गेंद को सिर्फ पीछ लाटा दुने में बाद्धे ४, कोई भी विकार नहीं उपजता; 
झोर लोकसंपग्रद्द की दृष्टि से ऐसे प्रद्याधात स्वरूप कर्म करना उसका धर्म अर्थात्‌ 
कर्तव्य हो जाता हँकि,जितमें दुष्टों का दुवदुबा बढ़ कर कई गृरतेवों पर अत्याचार 
ने हाने पावे (गी. ३. २४ )। गांता के सार उपदेश का सार यही है कि ऐसे प्रसद्ग 
पर समवुद्धि ले किया हुआ घोर युद्ध भी धर्म्म ओर श्रेयस्कर है। वेरभाव न रख कर 
सब «७ बतंना, दु४। के साथ दुष्ट न बन जाना, गुप्सा करनेवाले पर खफा न होना 
आदि धर्मतत्व स्थितप्रज्ञ कमंय,गी को मान्य ता हैं; परन्तु संन्याधमार्ग का यह मत 
कर्मयोग नहों मानता कि * निर्बे' ! ॥ब्द का अर्थ केवल निष्किय अथवा प्रतिकार- 
शुन्य है; किन्तु वह निर्षेर शब्द का सिर्फ इतना ही अथ मानता है कि वर अर्थात्‌ 
मन की दुष्ट बुद्धि छोड़ देनी चाहिये; ओर जब कि कर्म किसी के छूटते हैं ही 
नहीं, तब उसका कथन है कि लिर्फ लोकतंग्रद्द के लिये अथवा प्रतिकारार्थ जितने 
कर्म आवश्यक आर श॒क्त्य हों, उतने कर्म मन में दृश्व्रुद्धि को स्थान न दे कर, केवल 
कत्तेव्य समझ वेराग्य आर निःसज्ञ बुंदे से करते रहना चाहिये (गी. ३. १६ )। 
अतः इस छोक (गी. ११. ५५ ) में अकेले “नि? पद का प्रयोग नहीं किया है-- 


मस्‍्कमंकझत्‌ मत्परमों मद्धक्तः सड्अवजितः । 
निर्वेरः सर्वेभूतेषु यः स मामति पाण्डव ॥ 


आर इससे प्रथम ही इस दसरे मच्दत्व के विशेषण का प्रयोग किया है कि, * मत्क- 
महत्‌ ! अर्थात्‌ “ मेरे यानी परमेथर के प्रीयर्थ, परमेश्वरापणा बुद्धि से सारे कर्म 
किया कर; ! ऊिर भगवाद ने गीता में निर्वेत्व और कर्म का, भक्ति की दृष्टि से 

मेल मिला दिया है| इसी से शाइ्रभाप्य तथा अन्य टीकाओं में भी कहा है कि, 
इस शछोक में पूरे गीताशाखत्र का निचोड़ आ गया हू । गीता में यह कहीं भी नहीं 
बतलाया कि बुद्धि को निरवेर करने के लिये, या उप्तके निर्वेर हो चक्ने पर भी सभी 
प्रकार के कर्म छोड़ देना चाहिय। इस प्रकार प्रतिकार का कर्म निवरत्व और परमेश्वरा- 
पंत बुद्धि से करने पर, कत्ता को उसका कोइ भी पाप या दोर तो लगता ही वहीं, 


सिद्धावस्था ओर व्यवद्दार । ३६१५ 


डलटा, प्रतिकार का काम हो चुकने पर जिन दुष्टों का प्रतिकार किया गया है, उन्‍्हों का 
झात्मापस्य-दृष्टि से कल्याण सोचने की बुद्धि भी विलीन नहों हो जाती । एक 
उदाहरण लीजिये, दुष्ट कर्म करने के कारगा रावगा को, निर्वेर और निष्पाप राम- 
चन्द्र ने मार तो डाला; पर उसकी उत्तर-क्रिया करने में जब विभोषण हिचकने 
लगा, तब राम चन्द्र ने उसको समझाया कि-- 

मरणान्तान वराणि निवृत्त नः प्रयोजनम्‌ । 

क्रियतामस्य संस्कारों ममाप्यप यथा तव ॥ 
“४ ( रावण के मन का ) वर मात के साथ ही चक गया। हमारा ( दुष्टा के नाश 
करने का ) काम हो चका । अब यह जसा तरा ( भाई ) है, वसा मरा भी हऋह। 
हसलिये इसका अप्ने-संस्कार कर ”! ( वाह्मीकिरा, ६. १०९, २५ )। रामायण का 
यह तत्व भागवत ( ८. १६. १३) में भी एक हुथान पर बतलाया गया हैं, 
ओर झन्यान्य पुराणों में जो य कथाएँ हूं. कि भगवान न जिन दृष्टो का संहार 
किया, उन्हों को फिर दयालु वी कर सद्गति दे डाली, उनका रहृध्य भी यही ह। 
हन्दठीं सब विचारों को मन में ला कर श्रीसमर्थ न कह्दा हुक्रि “ उद्धत के लिये 
उद्धत होना चाहिये; ” और महाभारत में भीष्म ने परशुराम से कहा है-- 

यो यथा वतंते यरिमन्‌ तास्मन्नेवं प्रवर्तवन्‌ । 

माथम समवाप्नोति न चारश्रयश्व विन्दाति ॥ 
“* झपने साथ जो जैसा बतांव करता हू, उसके साथ बसे ही बतेने से न तो अधम 
( झनाते ) होता है और न अकल्याण ” (सभा, उद्यो, १७९. ३० )। फिर ग्रागे 
चल कर शान्तिपव॑ के सत्यानत-अध्याय में वच्दी उपदेश युधिष्टिर को किया #-- 

याय्मन्‌ यथा वर्तते यो मनुष्य: तह्मिस्‍्तथा वर्तितब्यं स धमः । 
मायाचारा मायया बाधितव्यः साथ्वाचारः साधुना प्रद्युपवः ॥ 

“ झपने साथ जो जैसा बतंता है, उसके साथ वसा ही बतांव करना धर्मनीति है; 
मायावी पुरुष के साथ मायाबवीपन ओर साथु पुरुष के साथ साथुता का व्यवहार 
करना चाहिये ” ( मभा. शां. १०६. २६ आर उद्यो, ३६. ७ ) | ऐसे ही ऋग्वेद में 
हन्द्र को उसके सायावीपन का दोप न दे कर उसकी हतुति ही कोंगई हू कि-- 
४ त्व॑ मायामि (नवद्य माथन ,.. ... बृर्च्े अदंयः । ? ( ऋ. १०. १४७. २; 
१. ८०. ७ )-- है निष्पाप इन्द्र ! मायावी बृत्र को वू ने माया से ही मारा 
£। और भारवि कवि ने अपने किरातार्जुनीय काब्य में भी ऋगेद के तत्व 
का ही अनुवाद इस प्रकार किया है-- 


त्रजन्ति ते मृढाधियः पराभव भवन्ति मायाविषु ये न मायिनः | 


“ज्ायावियों के साथ जो मायादी नहीों बनते,वे नष्ट हो जाते ६" (किरा.१.३०)। परस्तु 
यहाँ एक बात पर और ध्यान देना चाहिये कि दुष्ट पुरुष का प्रतिकार यदि खाघुता 
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से हो सकता हो, तो पहले साधुता से ही करे। क्योंके दूसरा यदि दुष्ट हो. तो उसी 
के साथ हमें भी दुष्ट न हो जाना चाहिये--यदि कोई एक नक्ठा हो जाय तो सारा 
गाँव का गाव अपनी नाक नहीं कटा लेता | और क्या कहें, यह धर्म है भी नहों । 
इस “ न पापे प्रतिपापः स्यात्‌ ” सूत्र का ठीक भावार्थ यही ; और इसी कारण 
से विदुरनीति में उतराष्ट्र को पहले यही नीतितस्‍्व बतलाया गया है कि “ न तत्प- 
रध्य संदृध्यात्‌ प्रांतकू्ल यदात्मचः ”-जसा व्यवहार ध्वयं अपने लिये प्रतिकूल 
मालूम हो, वैसा बर्ताव दूसरी के साथ न करे। इसके पश्चात्‌ ही बिदुर ने कद्दा ह-- 

अक्रोधन जयेक्रोघ॑ं असाधुं साधुना जयेत्‌ | 

जयत्कदय दानन जयत्‌ सत्येन चादतम्‌ ॥ 
८ ( दूसरे के ) क्रोध को ( अपनी ) शान्ति से जीते, दुष्ट को साधुता से जीते 
कृपया को दान से जीते और अनत को सत्य से जीत ” ( मभा. उद्यो, ३८. ७३, 
७४) | पाली भाषा में बाोद्दों का जो धम्मपद नामक नीतिग्रन्थ हू, उसमें ( २३३ ) 
इसी कछोक का हूबहू अनुवाद हैं-- 

अक्कोधन जिने कोध असाधु साधुना जिने । 

जिने कदरिय दानन सच्चेनाछोकवादिनम्‌ ॥ 
शाम्तिपर्व में युधिष्ठिर को उपदेश करते रुए भीष्म ने भी इसी नीति-तर्व के गौरव 
का वर्णान इस प्रकार किया है-- 

कर्म चैतदसाघूनां असाघु साधुना जयेत्‌ । 

धर्मण निधन श्रयो न जयः पापकमणा ॥ 
८ दुष्ट की असाधुता, अथांत्‌ दुष्ट कर्म, का साधुता से निवारगा करना चाहिये; क्योंकि 
पाप कर्म से जीत लेने की अपेक्षा धर्म से अर्थात्‌ नीति से मर जाना भी अश्रेयस्कर 
हू” ( शां. ६२५. १६ )। किन्तु ऐसी साधुता से यदि दुष्ट के दृष्कमी का निवारण न 
होता हो, अथवा साम-उपचार और मेल-जोल की ब।तत दुष्टो का नापभन्द हो तो, जो 
कॉटा पुल्टिस से बाइर न निकलता हो, उसको “ कराटकेनंव कराटकम्‌ ? के न्याय 
से साधारगा कॉटे से, अथवा लोहे के कंटे--सई--से ही बाहर निकाल डालना 
झावश्यक है ( दास, १६. ६. १२--३१ ) | क्योकि, प्रत्यक समय, लोकसंग्रह के 
लिये दुष्टी का निम्रह्ठ करना, भगवान्‌ के समान, धर्म को दृष्टि से साथु पुरुषों का 
भी पहला करत्तंथ्य है।  साथुता से दुष्टता को जीते ” इस वाक्य में भी पहले 
यही बात मानी गई द कि दुष्टता को जीत लेना अथवा उसका निवारगा करना साथु 
पुरुष का पहला कत्तंव्य है, किर उसझ्ी सिद्धि के लिये बतलाया हू कि पहले किस 
उपाय की योजना करे | यदि साधुता से उसका निवारण न हो सकता हो. --सीधी 
अँपुली से घी न निकले--तो “ जैसे को तैसा ” बन कर दुष्टता का निवारण करने 
से हम, हमारे धर्मप्रन्यकार कभी भी नहीं रोकते; वे यह कहीं भी प्रतिपादन नहीं 
करते कि दुष्टता के आगे साथु पुरुष अपना बलिदान खुशी से किया करें । सदा 
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ध्यान रहे कि जो प्रुष अपने बुरे कार्मों से पराई गद्देने काटने पर उतारू हो गया, 
उसे यह कहने का कोई भी नतिक हक नहों रद्द जाता कि आर लोग मेरे साथ 
स्राधचुता का बतांव कर | घधमशास्र में स्पष्ट आज्ञा हु ( मनु. ८- १६ झार ३५१ ) 
कि इस प्रकार जब साधु परुषों को कोई झसाधु काम लाचारी से करना पड़े, तो 
उसकी ज़िम्मेदारी शुद्ध-बुद्धिवाले साथु पुरुषों की नहीं रहती; किन्तु इसका ज़िम्मे 
दार वड्दी दुष्ट पुरुष हो जाता है कि जिसके दुष्ट कर्मो का यह नतीज़ा है । ध्वयं 
बुद्ध ने देवदत्त का जो शासन किया, उसकी उपपत्ति बोंद्ध ग्रन्थकारों ने भी इसी तत्त्व 
पर लगाई ह ( देखो मिलिन्दप्र, ४. १. ३०--३४ ) । जड़ सृष्टि के व्यवहार में ये 
आधात-प्रत्याधातरूपी कम नित्य आर बिलकुल चमाचुम ठीक होते हूं । परन्तु 
मनुष्य के व्यवहार उसके इच्छावीन हैं; आर ऊपर जिस त्रलाफ्य+चम्तामागों की 
मात्रा का उल्लेख किया हैं, उसके दुष्टों पर प्रयोग करने का निश्चित विचार जिस 
धर्मज्ञान से होता है, वह धर्मज्ञान भी अत्यन्त सद्म है; इस कारण विशेष अवसर पर 
बड़े बड़े लोग भी सचमुच इस दबिधा में पड़ जाते हैं कि, जों हम किया चाहते 
हूं वह योग्य है या.अयोग्य, अथवा घधम्य है या अधम्य--कें कर्म किमकर्मेति कवयो 
ध्प्यत्र माहताः ( गी. ७. १६ )। ऐसे अवसर पर कार [विद्वानों की, अथवा सरेव 
थोड़े-बहुत प्वार्थ के पञ्ने में फैसे हुए पुरुषों की परिडताइ पर, या केवल अपने 
सार-असार-विचार के भरोसे पर, कोई काम न कर बठे; बल्कि पू्णो अवध्था में 
पहुंचे हुए परमावधि के साथुपुरुष की शुद्धवुद्धि के ही शरगा में जा कर उसी गुरु 
के निगांय को प्रमाण माने । क्याकि निरा ताकिंक पारोडत्य जितना अधिक होगा, 
दलाले भी उतनी ष्टी अधिक निकलेंगी; इसी कारण बिना शुद्धबद्धि के कोरे 
पारिडत्य से ऐसे बिकट प्रश्नों का कभी सच्चा ॥र समाधानकारक निर्गाय नहों हो 
पाता; अतएव उसको शुद्ध ओर निष्काम वुद्धिवाला गरु ही करना चाहिये । जो 
शाखकार अत्यन्त सवंमान्य हो चके हूं, उनकी बाद्धे इस प्रकार की शुद्ध रहती है, 
आर यही कारण है जो भगवान्‌ ने अज़ुंत से कहा ह-- “ तस्माच्छाख्र प्रमागं ते 
कायाकायब्यवस्थितों ” (गी. १६. २४ )-- कार्य-अकार्य का निश्य करने में 
तुझे शात््र को प्रमागा मानना चाहिये। तथापि यह न भूल जाना चाहिये कि 
कालमान के अनुसार श्वेतकेतु जसे आगे के साथु पुरुषों को इन शाखत्रा में भी फु्के 
करने का आधिकार प्राप्त हो ।॥ रहता हू । 

निर्वे:ः ओर शान्‍्त साधु प्रुषों क आचरणा के सम्बन्ध में लोगों की झाज कल जो 
गैर समझ देखी जाती है, उसका कारगा यह है कि कर्मयोगमार्ग प्रायः लुप्त हो 
गया है, और सारे संसार ही को त्याज्य माननेवाले संन्‍्यासमार्ग का आज कल चारों 
झोर दौरदौरा हो गया है। गीता का यह उपदेश अथवा उद्देश भी नहीं है कि 
निर्वेर होने से निषं्रतिकार भी होना ही चाहिये। जिते लोकसंग्रद्द की परवा 
ही नहीं हू उते, जगत में दर्श की प्रबलता फले तो ओर न फले तो, करना रही 
क्या है; उसकी जान रद्दे चाहे चज्नी जाय, सब एक ही सा है। किन्तु पूर्णावष्या 


श्श्थ गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशालत्र | 


में पहुँचे हुए कर्मयोगी भाणिमात्र में आत्मा की एकता को पद्चान कर यद्यपि सभी 
के साथ निर्वैरता का व्यवहार किया करें, तथापि अनासक्त-बुद्धि से पात्रता-अपात्रता 
का सार-असार-विचार करके स्वधमानुसार प्राप्त हुए कर्म करने में वे ज़रा भी भ्ल 
नहीं करते; ओर कर्मयोग कहता हैं कि इस रीति से किये हुए क्षम कर्ता की साम्य- 
बुद्धि में कुछ भी न्यूनता नहीं झाने देते । गीताधर्म-प्रतिपादित कर्मयोंग के इस 
तत्व को मान लेने पर कुलाभिमान और देशामिमान आदि कर्त्तव्य-धर्मीं की भी 
कर्मयोगशाखत्र के अनुसार योग्य उपपत्ति लगाई जा सकती है । यद्यपि यह अन्तिम 
सिद्धान्त है कि समग्र मानव जाति का-प्राशिमात्र का-जिससे हित होता हो 
वही धर्म है, तथापि परमावधि की इस स्थिति को प्राप्त करने के लिये कुलामिमान, 


४ ५ ७ 


धर्माभिमान और देशामिमान आदि चढ़ती हुई सीड़ियों की आवश्यकता तो कभी 


भी नष्ट होने की नहों। निग॒ग ब्रह्म की प्राप्ति के लिये जिस प्रकार सगुगोपासना 
आवश्यक है,उसी प्रकार'वसघव कुटुम्बकस! की ऐसी ब॒द्धि पाने के लिये कुलामिमान, 


्य्क्ी 
आप # की 


जात्भिमान, धर्मांभिमान और देशाभिमान आदि की आवश्यकता है; एवं समाज 
की प्रत्येक पीढ़ी इसी ज़ीन से ऊपर चढ़ती है, इस कारगा इसी ज़ीने को सदेव ही 
स्थिर रखना पड़ता है । ऐसे ही अपने च'दु ओर के लोग अथवा राष्ट्र जब नीचे की 
सीढ़ी पर हों, तब यदि कोई एक-आध मनुष्य अथवा राष्ट्र चाहे के में अकेला री 
ऊपर की सीढ़ी पर रहूँगा, तो उसकी भी सिद्धि नहीं हो सकती । क्योंकि ऊपर कहा 
ही जा चका ह कि परस्पर व्यवहार में “ जसे को तेसे ” न्याय से ऊपर ऊपर की 
श्रेणीवालों को नीचे-नीचे की श्रेगीवाले लोगों के अन्याय का प्रतिकार करना विशेष 
प्रसज्ञ पर आवश्यक रहता है। इसमें कोई शक्घा नहीं. कि सुधरतेयधरते जगत्‌ के 
सभी मनुष्यों की स्थिति एक दिन ऐसी ज़रूर हो जावेगी कि वे प्रागिमात्र में 
झात्मा की एकता का पहचानने लगें; अन्ततः मनुप्य मात्र को ऐसी स्थिति प्राप्त 
कर लेने की आशा रखना कुछ अनुचित भी नहीं ह। परन्तु आत्मोन्नति की परमा- 
वधि की यह स्थिति जब तक सब को प्राप्त हो नहों गई है, तब तक अन्यान्य राष्ट्रों 
अथवा समाजों की स्थिति पर ध्यान दे कर साधु पुरुष देशामिमान आदि धर्मों का 
ही ऐसा उपदेश देते रह कि जो ऋपने-अपने समाज को उन-उन समयों में श्रेयस्कर 
हो | इसके अतिरिक्त, इस दूसरी बात पर भी ध्यान देना चाहिये कि मजिल दर 
मज़िल तेयारी करके इमारत बन जाने पर जिस प्रकार नीचे के हिस्से निकाल डाले 
नहीं जा सकते; अथवा जिस प्रकार तलवार हाथ में आ जान से कुदाली की, या 
सूर्य होने से अप्रि की, आवश्यकता बनी ही रहती है; उसी प्रकार स्व भूतहिित की 
झान्तिम सीमा पर पहुंच जाने पर भी न केवल देशाभिमान की, वरन्‌ कुलाभिमान 
की भी आवश्यकता बनी ही रहती है । क्योंकि समाज-सुधार की दृष्टि से देखें तो, 
कुलाभिमान जो विशेष काम करता हैं वह निरे देशाभिमान से नहीं होता; और 
देशामिमान का कार्य निते सर्वभूतात्मेक्य-दष्टि से तिद्द नहीं होता । अर्थात्‌ समाज 
की पूर्ण +वष्पा में भी पाम्यवद्धि के ही समान, देशामिमान झौर कुलामिमान झादि 
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धर्मों की भी सदैव ज़रूरत रहती ही हैं। किन्तु केवल अपने ही देश के झमिमान को 
परम साध्य मान लेने से, जसे एक राष्ट्र अपने लाभ के लिये दूसरे राष्ट का मनमाना 
नुकूरान करने के लिये तेयार रहता हू, वेसी बात सर्वभूतहित को परमसाध्य मानने 
से नहीं होती । कुलामिमान, देशाभिमान ओर अन्त में, पूरी मनुष्यजाति के हित 
में यदि विरोध आने लगे तो साम्यबद्धि से परिपू्ों नीतिधर्म का, यह महत्त्व पूर्ण 
ओर विशेष कथन है कि उच्च श्रेगी के धर्मो की सिद्धि के लिये निम्न श्रेणी के धर्मों 
को छोड़ दे | विदुर ने उतराष्ट्र को उपदेश करते हुए कहा हैं कि युद्ध में कुल का 
क्षय 'हो जावेगा, अतः दुयोधन की टेक रखने के लिये पाणडवों को राज्य का भाग न 
देने की अपेक्षा, यदि दुय!धन न सुने तो उसे (लड़का भले ही हो ) अकेले को 
छोड़ देना ही उचित है, और इसके समर्थन में यह छोक कहा हू-- 

त्यजेदंक कुल्स्याथ ग्रामह्यार्थ क्र त्यजेत्‌ | 

ग्राम जनपदस्यार्थ आत्मार्थ प्राथियी त्यजत्‌ ॥ 
“८ कुल के ( बचाव के ) लिये एक मनुप्य को, गांव के लिये कुल को, आर पूरे 


लोकसमूद के लिये गांव को, एवं आत्मा के लिये पृथ्वी को छोड़ दे ” ( मभा. 


थे 


झादि, ११५. ३६; सभा. ६१.११ )। इस श्छोक के पहले |»।॥२ तीसरे चरणा का 
तात्पर्य वह्दी हु कि जिसका उलछेख ऊपर किया गया हैं और चाथे चरणा में आत्म- 
रचा का तत्त बतलाया गया हूं । ' आत्म ? शब्द सामान्य सवनाम हूं, इसस यह 
झात्मरक्ता का तत्त्व जसे एक व्यक्ति को उपयुक्त शोता है, बसे ही एकत्रित लोक- 
समुदइ को, जाति को, देश का अथवा राष्ट्र को भी उप्यक्त होता है; आर कुल के 
लिये एक परुष को, ग्राम के लिये कल का, एवं देश के लिये ग्राम को छोड देने की 
फ्रमशः चढ़ती हुई दस प्राचीन प्रगाली पर जब हम ध्यान देते हूं तब स्पष्ट देख 
पड़ता हू कि “आत्म ! शब्द का अथ इन सब की अपेत्ता इस स्थल पर आाधिक 
महत्व का है । फिर भी कुछ मतलबी या शाख न जाननवाल लोग, इस चरणा का 
कभी कभी विपरीत अर्थात निरा स्वार्थप्रधान अर्थ किया करते हैं; झतएवं यहाँ 
कह देना चाहिये कि आत्मरक्ता वा यह तत्व आपमतलबीपन का नहीं हैं । क्योंकि, 
जिन शासतरकारों ने निरे स्वार्थप्ताधु चार्वाक-पन्य को राक्षसी बतलाया ६ (देखो गी. 
झा. १६ ), सम्भव नहीं है कि वे ही, ध्वार्थ के लिये किसी से भी जगत्‌ को डुबाने के 
लिये कहें । ऊपर के छोक में “ अर्थ ” शब्द का अर्थ सिर्फ स्वार्थप्रधान नहीं है, 
किन्तु “ सद्कूट आने पर उसके निवारणार्थ ” ऐसा करना चाहिये; और कोशकारों 
ने भी यही अर्थ किया £ै। झापमतलबीपन झोर झात्मरत्षा में बड़ा भारी अन्तर 
हूं। कामोपभोग की इच्छा झथवा लोभ से अपना स्वार्थ साधने के लिये दुनिया का 
नुक्सान करना आपमतलबीपन ह । यह अमानुषी और निन्ध है । उक्त छोक के 
प्रथम तीन चरणों में कष्ठा है कि एक के छ्वित की अपेज्षा अनेकों के हित पर सदेव 
ध्यान देना चाहिये। तथापि प्राणिमात्र में एक ही झात्मा रहने के कारणा, प्रत्येक 
मनुष्य को इस भगत्‌ में सखसे रहने का एक ही सा मैसर्गिक माधिकार है; और इस 
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सर्वमान्य मह््व के नेसर्गिक स्वत्व की ओर दुलद्य कर जगत्‌ के किसी भी एक 
ब्याक्ति की या समाज की हानि करने का अधिकार, दूसरे किसी व्यक्ति या समाज 
को नीति की दृष्टि से कदापि प्राप्त नहों हो सकता--फिर चाह वह समाज बल झोर 
संख्या में कितना ही बढा-चढ़ा क्‍यों न हों, अथवा उसके पास छीना-मपटी करने 
के साधन दूसरों से आधिक क्यों न हों। यदि कोई इस युक्ति का अवलम्ब करे कि 
एक की अपेक्ता, अथवा थोड़ों की अपेक्षा बहुतों का हित अधिक थोग्यता का है, 
ओर इस युक्ति से, संख्या में आधिक बड़े हुए समाज के स्वार्थी वताव का समथन 
करे तो यह युक्ति-वाद केवल राक्षसी समझता जावेगा । इस प्रकार दूसरे लोग यदि 
झान्याय से बरतने लगें तो ब हतेरों के तो क्या, सारी पृथ्वी के हित की अपेत्ता भी आत्म- 

ज्ञा अर्थात्‌ अपने बचाव का नतिक हक आर भी ग्रधिक सबल हो जाता है; यही उक्त 
चोथे चरणा का भावार्थ ६ । आर पहले तीन चरगों में जिस अर्थ का वर्गान है, 
इसी के लिये मच्चत्त के अपवाद के नाते ले इसे उनके साथ ही बतला दिया है। 
इसके सिवा यह भी देखना चाहिये कि यदि हम घ्वयं जीवित रहेंगे तो भी लोक- 
कल्याण कर सकेंगे । अतगरव लोकद्धित की दृष्टि से विचार करें तो भी विश्वामित्र के 
समान यही कहना पड़ता है कि, “ जीवन धर्ममवाप्नुयात्‌ ” -- जियेंगे तो धर्म 
करेंगे; अथवा कालिदास के अनसार यह्दी कहना पड़ता है कि “ शर्रार्मायं खलु 
धर्मसाधनम्‌ ” ( कुमा. ५.३३ )-- शरीर ही सब धर्सो का मूल साधन है; या 
मनु के कथनानुसार कहना पडता है कि '“आत्मानं सततं रक्षेत्‌ ” -- हृवय॑ अपनी 
रक्षा सदा-सवंदा करनी चाहिये । यद्यपि आत्मरक्षा का हक सार॑ जगत्‌ के द्वित 
की अपेक्षा इस श्रकार श्रेष्ठ ह, तथापि दूसरे प्रकरण में कष्ट आये हैं कि कुछ अव- 
सरों पर कुल के लिये, देश के लिये, धर्म के लिये अथवा परोपकार के लिये ह॒वय॑ 
अपनी ही इच्छा से साथु लोग अपनी जान पर खेल जाते हूं। उक्त छोक के पहले 
तीन चरणों में यही तत्त्व वर्गित हूं । ऐसे प्रसज्ञ पर सनुप्य आत्मरक्षा के अपने 
श्रेष्ठ शवत्व पर भी ह्वच्छा से पानी फेर दिया करता हैं, अतः ऐसे काम की नंतिक 
योग्यता भी सब से श्रेष्ठ समरी जाती है। तथापि बिना भूले, यह निश्चय कर देने 
के लिये कि एसे अवसर कब उत्पन्न होते हूं, निरा पारिडत्य या तक्कंशक्ति पर्गा 
समर्थ नहीं हैं; इसलिये, छतराष्ट के डिखित कथानक से यह बात प्रगट होती है 
कि विचार करनेवाले मनुप्य का अन्तःकरगा पहले से ही शुद्ध और सम रहना 
चाहिये। मद्दाभारत में ही कहा है कि धतराष्टर की बुद्धि इतनी मन्द न थी कि वे 
दिदुर के उपदेश को समझ न सकें, परल्तु पुत्र-प्रेम उनकी बुद्धि को सम होने कहाँ 
देता था । कुबेर को जिस प्रकार लाख रुपये की कभी भी कमी नहीं पड़ती, उसी 
प्रकार जिसकी बुद्धि एक बार सम हो चुकी उसे कुलात्मक्य, देशात्मक्य या धर्मा- 
त्मक्य आदि निम्नश्रेणी की एकताओं का कभी दोटा पड़ता ही नहों है। बह्मात्मैक्य 
में इन सब का अन्तरभाव हो जाता है; फिर देशधर्म, कलघर्म आदि संकाचित धर्मों 
का ऋथवा सर्वभूतदिित के भ्यापक धर्म का--इर्थात्‌ इनमें से जिस-तिसकी स्थिति के 
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अनुसार, अथवा आत्मरक्षा के निमित्त जिस समय में जिसे जो धर्म श्रेयस्कर हो, 
उसको उसी धर्म का-- उपदेश करके जगत के धारगा-पोषण का काम साधु लोग 
करते रहते हूं । इसमें सन्देंह् नहीं कि मानव जाति की वर्तमान स्थिति में देशा- 
भिम्ान ही मुख्य सद्ण॒ हो बेठा है, आर सुधरे हुए राष्ट भी इन विचारों ओर 
तैयारियों में अपने ज्ञान का, कुशलता का और द्वच्य का उपयोग किया करते हूं कि 
पास-पड़ास के शत्रु-देशीय बचुत से लोगों को प्रसक्ष पड़ने पर थोड़े ही समय में हम 
क्योंकर जान से मार सकेंगे । किन्त स्पेग्सर ओर कोन्ट प्रभ्नाति परिड्ठतों ने अपने 
ग्रन्थों में स्पष्ट रीति से कह्द दिया हूं कि केवल इसी एक कारगा स॑ देशाभिमान को 
ही नीतिदष्टया मानव जाते का परम साध्य मान नहीं सकते; और जो आक्तेप इन 
लोगों के प्रतिपादित तक्तत पर हो नहीं सकता, वचद्दी आल्षेप हम नहीं समभते कि 
प्रध्यात्म-दृष्ट या प्राप्त होनेवाल स्व भूतात्मेक्य-रूप तत्व पर द्वी कैपे हो सकता है। 
छोटे बच्चे के कपड़े उसके शरीर के ही अनुसार--बहुत हुआ तो ज़रा कुसादह 
अथात्‌ बाढ़ के लिये गुज्नायरा रख कर--जत ब्योताना पड़त हूं, बसे ही सब भूता- 
त्मेक्य-बद्धि की भी बात है । समाज हो। या व्यक्ति, सवभूतात्सक्रय-बद्धि से उसझे 
आगे जो साधथ्य रखना हू वह उसके अधिकार के अनुरूप, अथवा उसकी अपक्ता 
ज़रा सा और आगे का, होगा तभी वह उत्त + श्षेयह्कर हो सकता है, उसके सामर्थ्य 
की अपेक्ता बहुत अच्छी बात उसका एकदम करने के लिये बतलाई जाय, तो इससे 
उसका कहल्यागा कभी भी नहीं हो सकता । परत्रह्म की कोई सीमा “न होने पर भी 
उपनिपदों में उसकी उपासना को क्रम-क्रम से बढ़ती हुईं सादियां बतलाने का यही 
कारण है; आर जित समाज में सभी घ्थितप्रज्ञ हों, वह क्षात्रधम की ज़रूरत 
न हो तो भी जगत्‌ के अन्यान्य समाज को तत्कालीन स्थिति पर ध्यान दे करके 
“« आत्मानं सतत॑ रद्तेत्‌” के ढर पर हमारे धमंशाखत्र की चातुवराय॑-व्यवस्था में छ्ात्र- 
धर्म का संग्रह किया गया है ।युनान के प्रसिद्ध तखवेत्ता छुटा ने अपने ग्रन्थ मे जिम 
पताकाटा की समाज-व्यवस्था को उत्तम बतलाया है, उसमें भी निशन्‍्तर के अभ्यास 
युद्धकला में प्रवीगा वग को समाजरक्षक के नाते प्रमुखता दी है । इससे ध्पष्ट 
ही देख पड़ेगा कि तत्वज्ञानी लोग परमावधि के शुद्ध और उच्च स्थिति के विचारों 
में ही डूब क्‍यों न रहा करें, परन्तु वे तत्तत्कालीन अपूएं समाज व्यवस्था का विचार 
करने ७॑ भी कभी नहीं चुकते । 
ऊपर की सब बातों का इस प्रकार विचार करने से ज्ञानी परुष के सम्बन्ध में यह 
सद्ध ह्ाता है कि बह जतब्रद्यात्मक्य-ज्ञान अपना बाद का नावपयव, शास्त आर 
प्राएमात्र मा निवर तथा सम रखे; इस ह्थिति को पा जाने से सामान्य अज्ञानी 
लागों के विषय में उदासीन न रहे; स्वयं सारे संतारी कामो का त्याग कर यानी 
कम उन्यास-आश्रम को स्वीकार करके इन लोगों को बुद्धि का न बिगाड़े; देश-काल 
कार परिस्थिति के अनुसार जिन्हें जो योग्य हो, उसी का उन्हें उपदेश देवे; अपने 
निष्काम कत्तंथ्य-आाचरगणा से सद्ब्यवद्दार का अधिकारानुसार प्रत्यक्ष नम्रगा दिखक्षा 
गी, २. ५१ 
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कर, सब को धीरे धीरे ययासग्भव शान्ति से किन्तु उत्साहपूर्वक उन्नति के मार्ग 
में लगावे; बस, यही ज्ञानी पुरुष का सच्चा धर्म हैं। समय-समय पर अवतार ले कर 
भगवान्‌ भी यही काम किया करते हूँ; और ज्ञानी पुरुष को भी यही आदर्श मान 
फल पर ध्यान न देते हुए इस जगत्‌ का अपना कर्त्तव्य शुद्ध अर्थात्‌ निष्काम बुद्धि से 
सदैव यवाशक्ति करते रहना चाहिये। गीताशाख्र का सारंश यही है कि इस 
प्रकार के करत्तव्य-पालन में यदि झन्यु भी झा जावे तो बड़े आनन्द से उसे स्वीकार 
कर लेना चाहिये ( गी. ३. ३५ )-अपने कर्तव्य अथांत्‌ धर्म को न छोड़ना 
चाहिये। इसे ही लोकसंग्रह अथवा कमंयोंग कहते हैं ।न कवल वेदान्त ही, 
बरनू उपके आधार पर साथ ही साथ कर्म-अकर्म का ऊपर लिखा हुआ ज्ञान भी जब 
गीता में बतलाया गया, तभी तो पहले युद्ध छोड़ कर भीख माँगने की तंयारी 
करनेवाला अज़ुन आगे चल कर स्वघर्म के अनुसार युद्ध करने के लिये-सिर्फ 
इसी लिये नहीं कि भगवान्‌ कहते हूं, बरन्‌ अपनी मर्ज़ों से--प्रद्नेत्त हो गया । 
स्थितप्रज्ञ की साम्यश्रुद्धि का यह्दी तत्त, कि जिसका अजुन को उपदेश हुआ है, 
कर्मयोगशासत्र का मल आधार ह अतः इसी को प्रमाण मान, इसके आधार से 
इमने बतलाया ह छि पराकाष्टा की नीत्तिमत्ता की उपपत्ति क्‍्योंकर लगती है । 
झूमने दस प्रकरण में कमयांगशासत्र की इन माटी-मोटी बातों का संक्षिप्त निरूपगु 
किया है कि आत्मापम्ब-दष्टि से समाज से परम्पर ४क दूसरे के साथ केसा बतांव 
करना चाहिये; * जते का ते; वाले न्याय से अथवा पाव्रता-अपात्रता के कारगा 
सब से बढ़े-चड़े हुए नीति-घमम में कान से भेद होते हैं, अथवा अप अवध्या के 
समाज में बतंनेवाले साधु पुरुष को भी अपवादात्मक नीति-घर्म केस स्वीकार करने 
पड़ते हैं। इन्हीं युक्तियों का न्याय, परोपकार, दान, दया, अहिंसा, सत्य और 
झस्तेय आदि नित्यधर्मों के विपय में उपयोग किया जा सकता है। आज कल कीं 
अपूर्णोी समाज-व्यवस्यथा में यह दिखलान के लिये कि प्रसज्ञ के अनुसार हन नौति- 
धर्मों में कहाँ और कान सा फर्क करना टीक होगा, यदि इन धर्मों मे से प्रत्यके पर 
एक-एक ह्वतन्त्र ग्रन्थ लिखा जाय तो भी यह विषय समाप्त न होंगा; और यह 
भगवद्दीता का मुख्य उद्देंश भी नहीं ह । इस ग्रन्थ के दूसर ही प्रकरण में इसका 
द्वद्शन कर आये हैं कि अट्टिंसा ओर सत्य, सत्य और आत्मरत्षा, आत्मरत्षा 
आर शान्ति आदि में परस्पर-विशेध हो कर विशेष प्रसक्ग पर कर्त्तव्य-अकर्त्तव्य का 
सम्देइ उत्पन्न हो जाता है। यह निर्विवाद है कि ऐसे अवतर पर साथु पुरुष “नी ति- 
घर्म, लोकयात्रायवद्ार, स्वार्थ और सर्वभूतहित ” आदि बातों का तारतम्य- 
विचार करके फिर कार्य-अकार्य का निर्गाय किया करते हैं और महाभारत में श्येन 
ने शिबि राजा को यह बात स्पष्ट ही बतला दी है । सिम्विक नामक अंग्रज़ प्न्थ- 
कार ने अपने नीतिशाख्र विषयक ग्रन्थ में इसी अथ का विघ्तार सहित चर्गान झनेक 
उदाहरण ले कर किया है। किन्तु कुछ पश्चिमी परिडत इतने ही से यह अनु- 
मान करते हूं कि स्वायथ आर परार्थ के सार-झसार का विचार करना 'ही मीति- 
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निर्णय का तत्व है, परन्तु इस तत्व को हमारे शाखत्रकारों ने कभी मान्य नहीं किया 
हू । क्योंकि हमारे शासख्कारों का कथन है कि यह सार-झअसार का विचार झनेक 
बार इतना सदम ओर अनकान्तिक झथात्‌ अनेक अनमान निष्पनत्न कर 
देनवाला होता ह कि यदि यह साम्यब॒द्धि “ जसा में, वसा दूसरा ” 
पहले से ही मन में सोलहाँ आने जमी हुई न हो तो कोरे तार्किक 
सार-असार के विचार से कत्तंव्य-अकरत्तव्य का सदव अचूक निगाय 'होना सम्भव 
नहीं हैं ओर फिर ऐसी घटना हो जाने की भी सम्भावना रहती है जैसे कि ' मोर 
नाचता है, इसलिये मोरनी भी नाचने लगती हू।! अर्थात “ देखा-देखी साथ जोग; 
छीज काया, बाढ़ रोग ” इस लोकोक्ति के अनुसार ढोंग फेल सकेगा और समाज 
की हानि होगी । मिल प्रभ्ति उपयक्तता-वादी पश्चिमी नीतिशाखज्ञों के उपपादन में 
यही ता मुख्य अऋपूगाता है| गरुड़ भपट कर अपने पल्ले से मेमने को आकाश से 
उठा ले जाता है, इसलिये देखादेखी यदि कोवा भी ऐसा ही करने लग तो फँसे 
बिना न रहेगा। इसी लिये गीता कहती हे कि साथु एरुपी को निरो ऊपरी युक्तियों 
पर ही अवजम्बित मत रहो, अन्तःकरगा में स्देव जागत रहनेवाली साम्यबुद्धि की 
ी अब्त में शरगा लेनी चाहिये; क्योंकि कर्मयाोगगाश्र को सच्ची जड़ साम्यबुद्धि 
दी है । अवार्चीन आधिभातिक परशिडतो में स कोई स्वार्थ को तो कोई परार्थ अर्थात्‌ 
« ्रधिकांश लोगों के अधिक सुख ? को नीति का मूलतत्त्वत बतलाते हूं । परन्तु हम 
चोथ प्रकरणा में यह दिखला आये ह कि कर्म के केवल बाहरी परिशामों को 
उपयोगी होनेव/ल इन तत्वा से सवंत्र निवाह नहों होता; इसका विचार भी अवश्य 
ही करना पड़ता है कि कत्ता की बाद्धे कहा तक शुद्ध है | कर्म के बाह्य परिणामों 
के सार-झसार का विचार करना चजुराई का आर द्रद/ता का लक्षण है सही 

परन्तु दूरदाशता आर नीते दाना शब्द समानाथक नह हैं | टू्सी थ॑ हमार शास््र- 
कार कहते हूं कि निरे बाह्य कर्म के सार-असार-विचार को इस कोरी व्यापारी 
क्रिया में सद्वताव का सच्चा बीज नहों है, झिनठ साम्यवाद्रूप परमाथ ही नीति का 
मूल आधार ह। मनुष्य को अधथात जीवात्मा को पूर्णा अवस्था का योग्य विचार 
करें तो भी उक्त सिद्धान्त ही करना पड़ता है । लाभ से किसी को लूटने में बहुतेरे 
आदमी होशियार हाते हैं; परन्तु इस वात के जानने योग्य कार॑ ब्रह्मज्ञान को ही-- 
कि यह शहोरियारी, अथवा अधिकांश लोगों का अधिक सख, काहे में ह-- इस 
जगत्‌ में प्रत्यक मनुप्य का परम साध्य कोई भी नहों कहता। जिप्का मनया 
झअन्तःकरगा शुद्ध ह, वह्नी पुरुष उत्तम कहलाने योग्य हू । आर ता क्या, यह भी 
कह सकते हे कि जिसका झनन्‍्तःकरगा निमल, नि आर शुद्धू नई है वह यदि 

बाह्य कमी की हिसाबी न्यूनाथिकता में फेस कर तदनुसार बत तो उस पुरुष के ढोंगी 
बन जाने की भी सम्भावना है ( देखो गी. ३. ६ई )। परन्तु कमंयोगशाद्त्र में साम्य- 
बाद का प्रमाण मान लेन से यह दोष नहीं रहता। साम्यत्रद्धि को प्रमाण मान 
सोने से कहना पड़ता है कि कठिन समस्या झाने पर धर्म-पघमं का निर्षाय कराने 
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के लिये ज्ञानी साधु पुरुषों की ही शरण में जाना चाहिये। कोई भयहइूर रोग होने पर 
जिस प्रकार बिना वैद्य की सहायता के उसका निदान और उसकी चिकित्सा नहीं 
हो सकती, उसी प्रकार धर्म-अधर्म-निर्णाय के बिकट प्रसज्ञ पर यदि कोई सत्पुरुषों 
की मदद न ले, आर यह अभिमान रखे कि में ' अधिकांश लोगों के झधिक सख ! 
वाले एक ही साधन से धर्म-अधर्म का अचूक निर्याय आप ही कर लूँगा, तो 
डसका यह प्रयत्न ध्यथ होगा। साम्यबुद्धि का बटाते रहने का अभ्यास प्रत्यक 
मनुष्य को करना चाहिये; और इस क्रम से संसार भर के मनुष्यों की बुद्धि जब पूर्ण 
साम्य अवस्था में पहुँच जावेगी तभी सत्ययुग की प्राप्ति होगी तथा मनुष्य जाति 
का परम साध्य प्राप्त होगा अथवा पूर्णा अवस्था सब को प्राप्त हो जावेगी। कार्य- 
झाकार्य-शाखतर की प्रधृत्ति भी इसी लिये हुईं है और इस कारण उसकी इमारत को 
भी साम्यबुद्धि की ही नोंव पर खड़ा करना चाहिये। परन्तु इतना भीतर न घुस कर 
यदि नीतिमत्ता की केवल लाकिक कसाटी की दृष्टि से विचार करें तो भी गीता का 
साम्य-बद्धिवाला पक्त ही पाश्राय आधिभातिक या आधिदवत पन्‍थ की अपेक्षा 
छाधिक योग्यता का आर मार्मिक सिद्ध होता हू । यह बात आगे पनद्गन वें प्रकरण 
में की गई तुलनात्मक परोत्षा से स्पष्ट मालूम हो जायगी । गीता के तात्पय के 
निरूपणा का जो एक मचत््व-पूर्ण भाग अब तक शेप पड़ा हुआ है, उसे ही झब 
पूरा कर लेना चाहिये। 


तेरहवाँ प्रकरण । 
भक्तिमागे । 


री, 
फ्क् 


सर्वध्मान्‌ परिश्यज्य मामेक॑ शरणं ब्रज । 
अह्दं त्वा सवपापभ्या मोाक्षयिष्यामि मा झुचः ॥# 
गीता, १८. ६६ । 

उुःब तक अध्यात्मद्ंएं से इन बातों का विचार किया गया के सबभूता- 
त्मेफ्यरूपी निष्काम-बुद्धि ही कर्मयोंग की आर मोक्ष की भी जड़ है, यह 
शुद्ध-बुद्धि अद्मात्मक्य-ज्ञान से प्राप्त होती है, आर इसी शुद्ध-ब॒द्धि से प्रत्येक मनुष्य 
को अपने जन्म भर स्वधमानुसार प्राप्त हुए कत्तव्यकर्सी का पालन करना चाहिये। 
परन्तु इतने ही से भगवद्वीता में प्रतिपादित विषय का विवेचन पूरा नहीं होता । 
यद्यपि इसमें सन्देह नहीं, कि बह्मात्सक्य-ज्ञान ही केवल सत्य और झान्तिम साध्य 
#ू, तथा ““ उसके समान इस संसार में दसरी कोई भी वस्तु पवित्र नहीं है ” (गी 
४.३८); तथापि अब तक उसके विषय मे जा विचार किया गया आर उसकी सहा- 
यता से साम्यचुद्धि प्राप्त करने का जो मार्ग बतलाया गया हू, चह् सब बुद्धिगम्य 
है। इसलिये सामान्य जनों की शह्वा है, कि उस विषय को परी तरह से समभने 
के लिये प्रत्येक मनुष्य की वुद्धि इतनी तीबर कैसे हो सकती है; और यदि किसी 
मनष्य की बद्दि तीव्र न हो, तो क्या उसको ब्रह्मास्सक्य-ज्ञान से हाथ थो बेटना 
चाहिये ! सच कहा जाय तो यह शंका भी कुछ अनचित नहीं देख पड़ती । यदि 
कोई कह्े--“ ज़ब कि बड़े बड़े ज्ञानी परुष भी विनाशी नाम-रूपात्मक माया से 
झाच्छादत तुम्हारं उस अम्ठतत्वरूपी परबरह्म का वगुन करते समय “ नेोत नाते 
कह कर चुप हो जाते हैं, तब हमारे समान साधारण जनों की समभ में वह केसे 
झआावे ? इसलिये हमें कोई ऐसा सरल उप या मार्ग बतलाओं जिससे तुम्हारा वह 
गहन ब्रद्मज्ञान हमारी अत्प ग्रशगु-शक्ति से समझ में झाजावे; ”-- तो इसमें 
उसका क्या दोप हू ) गीता और कठोपनिषद्‌ ( गी, २.२६; क. २. ७ ) में कहा है 
के आश्चर्य-चाऊकैत 'हो कर झात्मा (ब्रह्म) का वर्णन करनेवाले तथा सुननेवाले बचुत 
हूं, तो भी वह किसी की समर में नहीं झाता ।& श्रति-प्रन्यों में इस विषय पर 
एक बोधदायक कथा भी हूँ। उसमें यह वर्णान हैं, कि जब बाष्कलि ने बाह्न से कहा 


्् 
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*» ४ सब भ्रकार के धर्मों को यानी परमेश्वर-प्राप्ति के साथपनों को छोड मेरी दी दरण 
में आ। में तुमे सर पापा से मुकत कया | डर मत । ”! इस छोक के अर्थ का विवेचन इस 
प्रकरण के भन्‍्त में किया गया हे | 
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* है महाराज ! मुमेे कृपा कर बतलाइये कि ब्रह्म किसे कहते हैं !, तथ वाह्न कुछ 
भी नहीं बोले । बाष्काल ने फिर वही प्रश्न किया, तो भी बाह्न उप ही रहे ! जब 
ऐसा ही चार पांच बार हुआ तब बाह्न ने बाष्काले से कद्दा “ झरे ! में तेरे प्रश्नों 
का उत्तर तभी से दे रहा हूँ, परन्तु तरी समझ में नहीं झाया -- में क्या करूँ ? 
ब्रह्य-स्वरूप किसी प्रकार बतलाया नहों जा सकता; इसलिये शानन्‍्त होना अर्थात्‌ 
चुप रहना ही सच्चा ध्रह्म-लक्षणा ह | समझा ? ” (वेत्‌. शांभा, ३.२.१७)। सारांश, 
जिस दश्य-सश्टि-विलक्षग, अनिवाच्य आर अचिन्त्य परबह्म का यह वर्गान है -- 
कि वह मह बन्द कर बतलाया जा सकता है, आंखों से दिखाह न देने पर उसे दख 
सकते हूं, »।।आर समझ में न आने पर वह्द मालूम होने लगता हू ( कन, २.११ )-- 
उसको साधारण बद्धि के मनुष्य केसे पहचान सकेंगे आर उसके द्वारा साम्यावष्या 
प्राप्त हो कर उनको सद्नति केसे मिलेगी ? जब परमेश्वर-स्वरूप का अनुभवात्मक 
झार यथाय ज्ञान ऐसा होवे, कि सब चराचर सृष्टि में एक ही आत्मा प्रतीत होने 
लगें, तभी मनुष्य की पूरी उन्नति होगी; और यद्वि ऐसी उत्नाति कर लेने के लिये 
तीव्र गद्धि के अतिरिक्त कोई दूसरा मांग ही न हो, तो संसार के लाखों-करोड़ों 
मनुष्यों को बह्म-प्राप्ति की आशा छे'ड़ चुपचाप बेठ रहना होगा! क्योंकि, ब॒द्धि मान्‌ 
मनुष्यों की संख्या हमेशा कर्म रहती हू । यदि यह कहें कि बुद्धिमान्‌ लोगों के 
कथन पर विश्वास रखने से हमारा काम चल निकलेगा, तो उनसे भी कई 
मतभेद दिखाई देते हैँ; और यदि यह कहें कि विश्वास रखने से काम 
घल जाता है, तो यह बात आप ही आप पिद्दध हो जाती है, 
कि इस गहन ज्ञान की प्राति के लिये “ विश्वास अथवा श्रद्धा रखता ” बुद्धि के 
झतिरिक्त कोई दूसरा मार्ग हं। सच पदछा तो यही देख पड़ेगा, कि ज्ञान 
की पर्ति अथवा फलद्रपता श्रद्धा के बिना नहों होती । यह करना-कि सब 
ज्ञान केवल दुद्धि ही से प्राप्त होता हैँ, उसके लिये किसी अन्य मनोबृत्ति की सहायता 
 झावश्यक नहीं--उन पंडितों का बृयासिमान हैं जिनकी बुद्धि केवल तकंप्रधान 
शास्त्रों का जन्म भर अध्ययन करने से कर्कशा हो गई है| उदाहरण के लिये यह 
सिद्धान्त लीजिये कि कल सबेरे किर सूपदिय होगा। हम लाग इस धिद्धान्त के 
झान को अत्यन्त निश्रित मानते हैं। क्यों ? उत्तर यही है, कि हमने और हमारे 
पूर्वजों ने इस क्रम को हमेशा अखंडित देखा है। परंतु कुछ अधिक विचार करने 
से मालूम होगा, के “ हमने अथवा हमारे पर्वज़ों ने अब तक प्रतिदिन सबेरें 
सूर्य का निकलते देखा है, ' यह बात कल सब सप्रदिय होने का कारण नहीं हो 
सकती; अथवा प्रतिदिन हमारे देखने के लिये या हमा? देखने से ही कुछ सूर्योदय 
नहों हाता; यथाथ में सूयादय होने के कुछ आर ही कारगा हूं। अच्छा, अब 
यदि “ इमारा सर्य को प्रतिदिन देखना ” कल सदिय होने का कारणा नहीं है, तो 
इपऊे लिये क्या प्रमाए इ कि कल सवदिय द्ोगा ? दीन काल तक क्रिसी वहतु 
काक्रत एक सा अवाधित देख पड़ते पर, यह मान लेना भी एक प्रकार का विश्वास या 
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श्रद्धा दी तो है न, क्नि वद्द क्रम आगे भी वसा ही नित्य चलता रहेगा। यद्यपि 
हम उसको एक बरुत बड़ा प्रतिष्टत नाम “ अनुमान ” दे दिया करते हूं; तो 
भी यह ध्यान में रखना चाहिये, कि यह अनुमान बुद्धिगम्य कायकारणात्मक 
नहीं है, किन्तु उसका मूलस्वरूप श्रद्धात्मक ही है। मनन को शक्कर मीठा लगती 
हैं इसलिये छन्‍्नू को भी वह मीठी लगेगी-यह जो निश्चय हम लोग किया करते 
हैं बह भी बस्तुतः इसी नमूने का है; क्योंकि जब कोई कहता है कि मुझे शक्कर 
मीठी लगती हू. तब इस ज्ञान का अनुभव उसकी ब॒द्धे को प्रत्यक्ष रूप से होता है 
सही, परंतु इससे भी आगे बढ़ कर जब हम यह कहते हूं कि शकर सब मनुष्यों 
को मीठी लगती हू, तब बुद्धि को बिना श्रद्धा की सहायता दिये काम नहीं चल 
सकता । रखागागात या भाभमतिशास््र का लिद्वान्त हैं, कि ऐसी दो रखाए हो सकती 
हूं जो चाहे जितनी बढ़ाई जानें तो भी आपस में नहीं निलतों, कहना नहीं 
होगा कि इस तत्त को अपने ध्यान में लाने के लिये हमको अपने प्रत्यक्ष अनुभव 
के भी परे केवल श्रद्धा ही को सहायता स चलना पड़ता है। इसके सित्रा यह 


भी ध्यान में रखना चाहिये, कि संसार के सब व्यवहार श्रद्धा, भेम आदि नैसर्गिक - 


मनोबृत्तियां से ही चलते हैं; इन वत्तियों को रोकने के मिवा वाद्दि दूसरा कोई कार्य 
नहीं करती, आर जब बुद्धि किसी बातकी भलाई या बराइ का निएचय कर लेती हैं, 
तब्नझागे उस निश्चय को अमल मे लाने का काम मन के द्वारा अथान्‌ मनाबूत्ति के 
द्वारा ही हुआ करता हू । इस बात की चचा पहले क्षेत्र-ज्षेत्रज्ञविचार में हो चुको 
हू । साशंश यह हूं, कि बद्धगम्य ज्ञान को पूर्ति हान के लिये आर आगे आचरण 
तथा कृति में उसकी फलद्रपता होने के लिये, इस ज्ञान को इमशा श्रद्धा, दया, 
वात्सल्य, कत्तेव्य-प्रम हत्यादि नसर्गिक मनाबृत्तियों की आवश्यकता होती हु; 
झार जो ज्ञान इन मनावृत्तियों को शुद्ध तथा जागृत नहीं करता, आर जिस ज्ञान 
का उनकी सहायता अपक्षित नहीं हाती; उसे सखा, कोरा, ककरा, अधूरा, बा 
या कच्चा ज्ञान समझना चाहिये। जते बिना बारूर के केवल गोली से बंदूक 
नहीं चलती, बसे ही प्रेम, श्रद्धा आदि मनोवृतियों की सहायता के बिना केवल 
बुद्धि गम्य ज्ञान किसी को तार नहीं सकता । यह पिद्धान्त हमारे प्राचीन ऋषियों 
को भली भांति मालूम था। उदाहरण के लिये छांदोगयोपनिषद में वर्णित यह 
कथा लीजिये (छां. ६. १२ ):-- एक दिन शतकेतु के पिता ने यह घपिद्धू कर 
दिखाने के लिये, के अव्यक्त और सत्म परवह्म ही सब इश्य जगत्‌ का मूल कारण 
है, श्वतकेतु से कहा कि बरगद का एक फल ले आझो और देखो कि उसके भीतर 
क्या हूं। श्वतकेतु ने वसा ही किया, इस फल को फोड़ कर देखा, आर कहा 
/ इसके भीतर छाटे छोटे बहुत से बीज या दाने हैं। ”' उसके पिता ने फिर कहा 
कि उन बीजों में से एक बाज ले लो, उसे फोड़ कर देखो और बतलाओ |के उस 
के भीतर कया ह ? श्वतकेतु ने एक बीज ले लिया, उसे फोड़ का देखा ओर कहा 
कि इसके भीतर कछ नहीं है। तब पिता ने कहा “ झरे | यह जो तम 'कुछ महीं” 
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कहते हो, उसी से यह बरगद का बहुत बड़ा घृत्च हुआ है” ; और झंत में यह 
उपदेश दिया कि " श्रद्धत्व ! अरथांत्‌ इस कह्पना को केदल बुद्धि में रख मुँह से 
हा * हां! मत कहो किन्तु उसके आगे भी चलो, यानी इस तत्व को अपने हृदय 
में अच्छी तरह जमने दो आर झाचरगणा या कृति में दिखाई देने दो । सारांश, 
यदि यह निश्चप्रात्मक ज्ञान होने के लिय्रे भी श्रद्धा की आवश्यकता है, कि सूर्य 
का उदय कल सबर होगा; तो यह भी निर्विवाद सिद्ध हु कि इस बात को पूर्गां- 
तया जान लेने के लिय्रे--कि सारी सृष्टि का मलतक्त अनादि, अनन्त, सर्वकतृ 
सर्वज्ञ, स्वतंत्र और चेतन्यरूप है--पहले हम लोगों को यथाशक्ति बुद्धिरूपी 
साधारण मार्ग का अवलम्ब करना चाहिये, परंतु उसकेगअनुराध से कुछ आर भी 
झागे बढ़ कर श्रद्धा तथा प्रेम की पगईंडी ८ ही जाना चाहिये । देखिये, में जिसे 
मा कह कर ईश्वर के समान वंद्य ओर पृज्य मानता हूँ, उसे ही अन्य लोग एक 
सामान्य सत्री समभते हैं या नैय्यायेक्रों के शास्त्रीय शब्दाइंबर के अनुसार 
“गर्भधारणा-प्रसवा दिखीत्वसामान्यावच्छे एकावच्छिन्नव्याके विशेष: ”” समभते हैं । 
इस एक छोटे से व्यावहारिक उदाहरगा स यह बात किसी के भी ध्यान में सहज 
झा सक्तो हूं, के जब केवल तकशाखत्र के सहारे प्राप्त किया गया ज्ञान, श्रद्धा आर 
 भ्रेम के साच में ढाला जाता हु तब उसमे कसा अन्तर हो जाता है| इसी कारण 
गांता ( ६. ४७ ) मे कहा द॑ कि कमयागियों में भी भ्रद्धावान्‌ श्रष्ठ है; आर एसा 
दी लिद्धांत, जता पहले कचद् आये हं, अध्यात्मशाख में भी किया गया हू, कि 
ईंद्रियार्तीत होने के कारण जिन पदार्थों का चिंतन कते नरटीं बनता, उनके स्वरूप 
” का निर्यगाय केवल तर्क स॑ नहीं करना चाहिये--“ झचिन्ताः खलु ये भावा: न 
तांस्तकंश चिन्तयेत्‌ । ? 
यदि यही एक अड़ चन हों, कि साधारण मनुष्यों के लिये निगुंगा परबह्म का 
ज्ञान 'होना कठिन है, तो बुद्धिमान पुरुषों मे मतभंद हान पर भी श्रद्धा या विश्वास 
से उसका निवारगा किया जा सकता है। कारगा यह है, कि इन प्रुषों में जो 
झ्रधिक विश्वसनीय होंगे उन्हीं के वचनों पर विश्वास रखने से हमारा काम बन 
जावेगा ( गी. १३. २५ ) | तकंशासत्र में इस उपाय को “ आप्व चन-माणु ”' कहते 
हैं|“ झाप्त ' का अर्थ विश्वसनीय पुरुष है । जगत्‌ के व्यवहार पर दृष्टि डालने से 
यही दिखाई देगा, कि हज़ारों लोग आप्त-वाक्य पर विश्वास रख कर ही अपना 
व्यवरार चलाते ईं। दो पंचे दस के बदले सात क्यों नहों होते, अथवा एक पर 
एक लिखने से दो नहीं होते, ग्यारह क्यों इंते है; इस विपय को उपपत्ति या 
कारणु बतलानवाले परुष बदुत ही कम मलते हूं; ता भी इन ध्िद्वान्तों का सत्य 
मान कर ही जगत्‌ का व्यवद्दार चल रहा हैं। टैसे लोग बहुत ही कम मिलेंगे 
जिन्हें इस बात का प्रत्यक्ष ज्ञान ईं, कि हिमालय को उँचाएइ ५ मील हू या दस 
मील । परन्तु जब कोई यह प्रश्न पूछता हू कि हिमालय की बचाई कितनी है, तब 
भूगात्र री पश्तक में पढ़ी हुई “ तेदइंस हज़ार फुट ” संक्या हम तुरम्त ही बतल्ला 
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देते हैं ! यदि इसी प्रकार कोई पूछे कि “ ब्क्वा केसा है ” तो यह उत्तर देने में 
े. # 75... (५ 3] हे के 

क्या हानि हूं कि वह “ निगुंणा ” है ? वह सचमुच ही निगुंगा है या नहीं, इस 

बात की पूरी जॉच कर उसके साधक-बाधक प्रमाणों की मीमांसा करने के लिये 

सामान्य लोगों में बुद्धि की तीव्रता भले ही न हो; परन्तु श्रद्धा या विधास कुछ ऐसा 


मनोधर्म नहीं है, जा महबुद्धिमान्‌ पुरुषों में ही पाया जाय | अज्ञजनां में भी श्रद्धा 
की कुछ न्यनता नहीं होती । और, जब कि भ्द्धा से द्वी वे लोग अपने सकड़ी सांसा 


रिक्र ब्यवद्दार किया करते हूं, तो उसी श्रद्धा से यदि वे बह को निगुंण मान लेवें तो “ 


| प्रय्वाय नहीं देख पड़ता | सोच्ष-धर्म का इतिहास पढने से मालूम होगा, कि 
जब ज्ञानी पुरुषों ने वद्धस्वरूप की सीमांसा कर उसे निगुंगा बतलाया, उसके पहले 
ही सनुप्य ने केवल अपनी श्रद्धा से यह जान लिया था, कि सृष्टि की जड़ में सृष्टि 
के नाशवान और अनित्य पदार्थी से सिद्न या विलज्ञगा को३ एक तत्व है, जो अना- 
गत, अय्त, स्वतन्त्र, स्वशाक्तिमान्‌ू, सर्वज्ष और स्ब्यापी ह; और, मनुष्य उसी 
समय से उस तत्व को उपासना किसी न किसी रूप में करता चला आया है। 
यह सच है के वह उस खससय इस ज्ञान का उपपात्ति बतला नहां सकता था; परन्तु 
सआधिभोतिकताख भे भी यही क्रम उब पहता है कि पहले अनुभव होता है ओर 
पश्चात्‌ उसकी उपपत्ति बतलाई जाती € । उदाहरगाथ, भाध्कराचार्य को प्रथ्वी के 
(अथवा अन्त में न्‍्यूटन को सारे विश्व के ) युरुत्वाकर्पण की कदपना सूभने के पहले 
ही यह बात अनादि काल से सब लोगों को सानग थी. कि पेड से गिरा हुआ 
फल नीचे पृथ्वी पर गिर पड़ता हूं। अध्यात्मशाण को भी यही नियम उपयुक्त 
है। श्रद्धा से प्राप्त चुए ज्ञान को जांच करना आर उसकी उपपात्ति की खोज करना 
बद्धि का काम हू सही; परन्तु सब प्रकार योग्य उपपत्ति के न मिलने से ही यह नही 
कहा जा सकता कि अद्धा से प्राप्त दानेवाला ज्ञान केवल भ्रम है । 

यदि सिर्फ इतना ही जान लेने से हमारा काम चल निकले कि ब्रद्ध निगंण है 

तो इसमें सन्‍्दह् नहीं कि यह कास उप 3क कथन के अनुसार श्रद्धा स कया जा 
सकता है ( भी. १६. २४ ) । परन्तु नवें प्रकरण के अन्त में कह चुके हूं कि आाह्यी 
न्थिति या सिद्धावन्था की प्राप्ति कर लेना ही इस संसार में सजुष्य का परमसाध्य 
या अन्तिम ध्येय है, ओर उसके लिये केवल यह कोरा ज्ञान, कि ब्रह्म निर्गंगा हे, 
किसी कास का नहीं। दीघ॑ समय के अभ्यास और नित्य की आदत से हस ज्ञान का 
प्रवेश हृदय में तथा देहेन्द्रियों में अच्छी तरह हो जाना चाहिये और आचरण के 
द्वारा ब्रद्मात्मक्य बुद्धि ही हमारा देह-स्वभाव हो जाना चाहिये; ऐसा होने के 
लिये परमेश्वर के ध्वरूप का प्रमय्वेक चिन्तन करके मन को तदाकार करना ही एक 
सुलभ उपाय ६ । यह सार्ग अथवा साधन इमारे देश में बहुत प्राचीन समय से 
प्रचालेत है झर इसी को उपासना या भक्ति कहते £€। भक्ति का लक्षण शारिडल्य 


सत्र (२) से इस भ्रकार है कि «6 सा ( भक्ति: ) परानुरक्तिरीधर ”-- इंश्वर के ८ 


प्रति “ पर ? अर्थात्‌ निरतिशय जो प्रेम #ैं उसे भक्ति कहते हैं। “पर ' शब्द का 
गी, र, ५२ 


ला व 
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अर्थ केवल निरतिशय ही नहीं है; किन्तु भागवतपुराण में कह्दा है के वह प्रेम 
- निहतुक, निष्काम ओर निरन्तर हो-- “ अष्चेतुक्यव्यवह्िता या भक्ति: प्रुषोत्तमे ”” 
( भाग, ३. २६. १२ )। कारण यह है कि, जब भक्ति इस हेतु से की जाती है के 
४ हे इंश्वर ! मुझे कुछ दे ” तब वदिक यज्ञ-यागादिक काम्य कर्मो के समान उसे 
- भी कुछ न कुछ व्यापार का स्वरूप प्रात हो जाता हैं। ऐसी भक्ति राजस कहलाती 
हू ओर उससे चित्त की शुद्धि पूरी पूरी नहीं होती । जब कि चित्त की शुद्धि ही 
पूरी नहीं हुई, तब कइ्ना नहीं होगा कि आध्यात्मिक उन्नति मे ओर मोक्ष की 
प्राप्ति में भी बाधा आ जायगी। अध्यात्मशाख-प्रतिपादित पूर्ण निष्कामता का तत्त्व 
इस प्रकार भक्ति-मार्ग में भी बना रहता है । और, इसी लिये गीता में भगवद्धक्तों 
“ की चार श्रेणियों करके कह्दा है, कि जो “ अर्थार्थी ' है यानी जो कुछ पाने के हेतु 
परमेश्वर की भक्ति करता है वह निकृश् श्रेणी का भक्त है; और परमेश्वर का ज्ञान 
होने के कारण जो हुवयं अपने लिये कद्ठ प्राप्त करने की इच्छा नहीं रखता (गी.३ 

१८ ), परन्तु नारद झादिकों के समान जो : ज्ञानी ? पुरुष केवल कत्तव्य-बद्धि 
से ही परमेश्वर की भक्ति करता हू, वच्दी सब भक्ता में श्रेष्ठ हु (गी. ७. १६-१८ ) । 
यह भक्ति भागवतपुराण (७. ५. २३ ) के अनुसार नो प्रकार की है, जसे-- 

श्रवण कौतने विष्णा: स्मरण पादसवनम | 
अचंन बन्दनं दास्यं सख्य आत्मनिवेदनम्‌ || 

नारद के भक्तिम्त्र में इसी भक्ति के ग्यारह भेद किये गये हैं (ना. स. ८२) । 
परन्तु भक्ति के इन सब भेदों का निरू्पण दासबेध आदि अनेक भाषा-प्रन्थों में 
विह्तृत रीशि से किया गया है, हसलिये हम यहा उनकी विशेष चर्चा नहीं करते । 
भक्ति किसी प्रकार को हो; यह प्रगट है कि परमेश्वर मे निरतिशय और निर्धतुक 
प्रेम रख कर अपनी घृत्ति को तदाकार करने का भक्ति का सासान्य काम प्रत्येक 
मनुष्य को अपने मन ही से करना पड़ता है । छठवें प्रकरण में कह्द चुके हैं के 
बद्धि नामक जो अन्तरिन््रिय है वह केवल भले-बर, धर्म-अधम अथवा कार्य-अकार्य का 
निणंय करने के सिवा आर कुछ नहीं करती, शेष सब सानसिक कार्य सन ही को करने 
पड़ते हैं । अर्थात्‌ू, अब मन ही के दो भेद हो जाते हैं--एक भक्ति करनेवाला मन 
आर दूसरा उसका उपाध्य यानी जिस पर प्रेम किया जाता है वह वस्तु | उपनिषदों 
में जिम श्रेष्ठ अह्मस्वरूप का प्रतिपादन किया गया हू वह इन्द्रियातीत, अब्यक्त, 
अनन्त, निर्गुग ओर 'एकमेवाद्वितीय॑' है, इसलिये उपसना का आरम्भ उस स्वरूप 
से नहीं हो सकता | कारण यह ह कि जब श्रेष्ठ ब्रह्मस्वरूप का अनुभव होता है तत्र 
मन अलग नहीं रहता; किन्तु उपाध्य आर उपासक, अथवा ज्ञाता आर ज्षेय 
दोनों एकरूप हो जाते हैं। निगुण बह्मय अन्तिम साध्य वस्तु है, साधन नहीं; और 
जब तक किसी न किसी साधन से निर्मुण बह्म के साथ एकरूप होने की पात्रता 
मन में न आवे, तब तक इस श्रेष्ठ ब्रह्मस्वरूप का साज्ञात्कार हो नहीं सकता । झत- 
एवं साधन की दृष्टि से की जानेवाली उपासना के लिये जिस त्रह्म-ध्वरूप का स्वीकार 


भक्तिमाग | छ११ 


करना होता हूं, वच्द दूसरी श्रेणी का अथांत्‌ उपाध्य ओर उपासक के भेद से 
मन को गोचर द्ोनेवाला यानी सगुण ही द्ोोता है; और इसी लिये उपनिषदों में 
जहाँ जहाँ ब्रह्म की उपासना कद्दी गई है, वहां वह उपास्य वह्य के अव्यक्त होने 
पर भी संगुगारूप से ही इसका वर्गान किया गया है। उदाइहरणाथ, शारिडल्य- 
विद्या में जिस बहा की उपासना कही गई दे वह यद्यपि अव्यक्त अर्थात निराकार 
है; तथापि छांदोग्योपनिषद्‌ ( ३. १७) में कहा है, कि वह प्रागा-शरीर, 
सत्य-संकलप, सर्वगंध, सर्वरस, सर्वकर्म, अथात्‌ मन को गोचर होनेवाले सब 
गुणों से युक्त हो। स्मरण रदे कि यहाँ उपास्य त्रह्म यद्यपि सगुण है तथापि वह 
अव्यक्त अथात्‌ निराकार हूँ । परन्तु मनुष्य के मन की स्वाभाविक रचना ऐसी ई 
कि, सगुण वस्तुओं में से भी जो वध्तु अव्यक होती है अथांत्‌ जिसका कोई विशेष 
रूप रंग आदि नहीं और इसलिये जो नत्रादि इन्द्रियों को अगोचर है उस पर प्रेम 
रखना या हमेशा उसका चिन्तन कर मन को उस्ती में म्थिर करके वृत्ति को तदा- 
कार करना मनुप्य के लिये बहुत कठिन और दुःसाध्य भी है । क्योंकि, मन 
स्वभाव ही से चचल है; इसलिये जब तक मन के सामने आधार के किये कोई 
इन्द्रिय-गोचर स्थिर वस्तु न हो, तव तक यह मन बारबार भूल जाया करता है 
कि स्थिर कहाँ होना है । चित्त की छ्थिरता का यह मानासेक कार्य बड़े बड़े ज्ञानी 
पुरुषों को भी दुष्कर प्रतीत द्ोता है; तो फिर साधारण मनुष्यों के लिये कहना ही 
क्या ? अ्रतएव रखागणशित के विद्वान्तों की शिक्षा देते समय जिस प्रकार ऐसी 
रेखा की कल्पना करने के लिये, कि जो अनादि, अनन्त आर बिना चोड़ाई की 
( अव्यक ) है, किन्तु जिसमें लम्बाई का गग॒ होने से सगण है, उस रेखा का एक 
छीटा सा नमूना सलेट या तख्ते पर व्यक्त करके दिखलागा पड़ता है; उसी प्रकार ऐसे 
परमेश्वर पर प्रेस करने और उसमें अपनी वृत्ति को लीन करने के लिये, कि जो सर्व 
करत्ता, सवशक्तिमान्‌, सर्वज्ष ( अतरव सगगा ) है, परन्तु निराकार अर्थात्‌ अव्यक्त 
हूं, मन के सामने ९ प्रत्यक्ष ' नाम -रूपात्मक किसी वस्तु के रहे बिना साधारण 
मनुष्यों का काम चल नहीं सकता *। यही क्यों; पहले किसी व्यक्त पदार्थ के देखे 
बिना सनुष्य के मन में अव्यक्त की कल्पना ही जागृत हो नहीं सकती। उदाहरणाथ्थ, 
जब हम लाल, हरे इत्यादि अनेक व्यक्त रंगों के पदाथ पहले आँखों से देख लेते हैं 
तभी “ रंग! की सामान्य और अव्यक्त कल्पना जागृत होती हैं; यदि ऐसा न हो तो 
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” इस विषय पर एक छोक है जो योगवासिष्ठ का कद्ा जाता है;-- 
अक्षरावगमलब्षये यथा स्थूलवतुलदृषत्प रेप्रह: । 
शुद्धवुद्धपरिलब्धये तथा दारुमण्मयाशिलामयाचेनम्‌ ॥ 
८ अक्षरों का परिचय कराने के लिये लड़कों के सामने जिस प्रकार छोटे छोटे कंकड रख 
कर भक्षरों का आकार दिखलाना पडता है, उप्ती प्रकार ( नित्य ) शुद्धबुद्ध परबरह्म का शान 
होने के लिये लकड़ी, मिट्टी या पत्थर की मूर्ति का स्वैकार किया जाता है। ” परन्तु यदद छोक 
बद्दतयोगवासिष्ठ में नहीं मिलता । 
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' रेग ? की यह अव्यक्त कव्पना हो ही नहीं सकती । अब चाहे इसे कोई मनुष्य 
के मन का स्वभाव कहे या दोष; कुछ भी कष्ा जाय, जब तक देहधारी मनुष्य 
अपने मन के इस स्वभाव को अलग नहीं कर सकता, तब तक उपासना के लिये 
यानी भक्ति के लिये निर्गण से सगण में--ओर उसमें भी अव्यक्त सगण की अपेक्ता 
ब्यक्त सगण ही में--आना पड़ता है; इसके अतिरिक्त अन्य कोई मार्ग नहीं। यही 
कारणा है कि व्यक्त-उपासना का मार्ग अनादि काल से प्रचलित है; शरामतापनीय 
शझादि उपनिषदों में मनुष्यरूपधारी व्यक्त ब्रह्म-स्वरूप की उपासना का वगान एृ 
और भगवद्गीता में भी यही कहा गया हैं कि-- 
क्रेशोघिकतरस्तषां अव्यक्तासक्तचतसाम्‌ | 
अव्यक्ता हि गतिदेःख देहवद्धिरवाप्यते ॥| 

अर्थात्‌ “ अब्यत्त में चित्त की ( मन को ) एकाग्रता करनेवाले को बचुत कष्ट होते 
हैं; क्योंकि इस अ्व्यक्तगति को पाना देहेंद्रियधारी मनुप्य के लिये स्वभावतः कष्ट 
दायक हू ”-- ( १२. ५. )। इस प्रत्यक्ष ' माग दवा का  भाक्तेमाग !' कहृत हू | 
इसमें कुछ सन्देष्ट नहीं कि कोई बुद्धिमान पुरुष अपनी बुद्धि से परव्रदह्मय के स्वरूप 
का निश्चय कर उसके अव्यक्त स्वरूप में केवल अपने विचारों के बल से अपने सन 
को स्थिर कर सकता ह । परन्तु इस रीति से अव्यक्त में ' मन ' को शासक्त करने का 
काम भी तो अन्त में श्रद्धा और प्रेम से ही सिद्ध करना होता है, इसलिये इस 
मार्ग में भी श्रद्धा आर प्रेम की आवश्यकता छूट नहीं सकती। सच पूछो तो 
तास्चिक दृष्टि से सब्चिदानन्द ब्रह्मोपासना का समावेद भी प्रेगमूलक भसाक्ति-मसार्ग में 
ही किया जाना चाहिये । परन्तु इस मार्रो में ध्यान करने के लिये जिस ब्रद्वा-स्वरूप 
का स्वीकार किया जाता है वह केवल अव्यक आर बद्धिगम्य अथात ज्ञानगम्य होता 
है झीर उसी को प्रधानता दी जाती हैं, इसलिये इस क्रिया को भाक्ति-सार्ग न कहकर 
अध्यात्मविचार, अव्यक्तोपासना या केवल उपासना, अथया थानमान करते हैं। 
और, उपास्य ब्रह्म के सगुणा रहने पर सी जब उसका प्व्यक्त के बदले ब्यक्त-- 
ओर विशेषतःमनुष्य-दहृधारी--रूप स्वीकृत किया जाता ह,तब वहड्ी भमनतिमाने कह्ट- 
लाता हैं | इस प्रकार यद्यपि मार्ग दो हैं तथापि उन दोनों मे एकह्दी परमेश्वर की 
प्राप्ति होती है और अंत में एकद्दी सी साम्यवुद्धि मन में उत्पन्न होती ह; इसलिये 
स्पष्ट देख पड़ेगा कि जिस प्रकार किसी घर में जाने के लिये दो ज़ीने होते हैँ उसी 
प्रकार मिन्न भिन्न मनुष्यों की योग्यता के अनुसार ये दो ( ज्ञानमार्ग और भक्तिमार्ग) 
अनादि सिद्ध भिन्न भिन्न मार्ग हँ-- इन मार्गों की भिन्नता से अन्तिमसाध्य अथवा 
ध्येय में कुछ भिन्नता नहीं होती । इनमें से एक ज़ीने की पहली सीढ़ी बुढे £, 
तो दूसरे ज़ीने की पहली सीढ़ी श्रद्धा झर प्रेम है; आर, किसी भी मार्ग से ज्ञाधो 
अंत में पक ही परमेश्वर का एकद्दी प्रकार का ज्ञान होता है, एवं एकड्दी सी मुक्ति 
भी प्राप्त होती ६ । इसलिये दोनों मार्गों में यही सिद्धांत एक ही सा स्थिर रहता 
है, कि ' अनुभवात्मक ज्ञान के बिना मोक्ष नहीं मिलता ' | फिर यह ब्यर्थ बखेड़ा 
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करने से क्या लाभ है, कि ज्ञानमार्ग श्रेष्ठ ई या भाक्तिमार्ग श्रेष्ट ई यद्यपि ये दोनों 
साधन प्रयथमावस्यथा में आधिकार या योग्यता के अनुसार भिन्न हों, तथापि अंत में 
अर्थात्‌ परिणामरूप में दोनों की योग्यवा समान | और गाता में इन दोनों को 
एकद्दी ' अध्यात्म ' नाम दिया गया है (११. १) । अब यद्यपि साधन को दृष्टि से 
जान और भक्ति की योग्यता एक ही समान है; तथापि इन दोनों में यह महत्त्व का 
भेद है, कि भाक्ति कदापि निष्ठा नहीं हो सकती, ढिन्‍्तु ज्ञान को निष्ठा (यानी - 
सिद्धावस्‍्था की अन्तिम श्थिति ) कष्ट सकते हैं। इसमें संदेह नहीं कि, अध्यात्म- 
विचार से या अव्यक्तोपासना से परमेश्वर का जो ज्ञान होता हैं, वह्दी भक्ति से भी 
हो सकता है ( गी. १८. ५५ ); परन्तु इस प्रकार ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर आगे 
यदि कोई मनुष्य इस संसार को छोड दे ओर ज्ञान ही में सदा निमम्न रहने छगे, 
तो गीता के अनुसार वह ' ज्ञाननिष्ठ” कइहलावेगा, * भनिनिष्ट ' नहीं। इसक 

कारण यह हू, दि जब तक भाएिे की क्रिया जारा रहती हैं तव तक उपात्य ओर 
उपासकरूपी द्वत-भाव भी बना रहता है; आर अंतिस ब्रह्मात्मक्य स्थाते में दो 

भक्ति का कान कहे, अन्य किसी भी प्रकार को उपासना शंपष नहीं रद सकती । 
मक्ति का पर्यवस्ान या फल ज्ञान है; भाक्ति, ज्ञान का साधन हुँ-- वह कुछ अंतिम 
खराधष्य वस्तु नहीं। सारांश, अव्यक्रीपासना की दृष्टि से ज्ञान एक बार साधन हो 
सकता है, झार दूसरी बार ब्रद्यात्मक्य के अपरोच्तानुभव की द्शि से उसी ज्ञान को 
निष्ठा यानी सिद्धावस्या को अंतिम ौट्थिति कद्द सकते हूं । जब इस भेद को प्रगट 
रूप से दिखलाने की आवश्यकता होती हु, तब ' ज्ञानमार्ग ' और ' ज्ञाननिष्ठा 
दोनों शब्दों का उपयोग समान अर्थ मे नहीं किया जाता; किन्तु अव्यक्तोपासना की 
पाधनावस्थावाली एषियांति दिखलाने के लिये ' ज्ञानमाग ' शब्द का उपयोग किया 
जाता है, आर ज्ञान-प्राप्ति के अनंतर सब कर्मों को छोड़ ज्ञान ही में 
निमम्न हो जाने की जो सिद्धावस्था की स्थिति है उसके लिये “ ज्ञान- 
निष्ठा ! शब्दु का उपयोग किया जाता € । अर्थात, अव्यक्तोपासना या अध्यात्म- 
विचार के अर्थ में ज्ञान को एक बार साधन ( ज्ञानमार्ग ) कह सकते हैं, और 
दूसरों बार अपरोज्षानुभव के अर्थ में उसी ज्ञान को निष्ठा यानी कर्मयागरूपी 
अंतिम अवस्या कद्द सकते हूं। यही बात कर्म के विषय में भी कह्दी जा सकती है। 
शास्त्रोक्त मयांदा के अनुसार जो कर्म पहले चित्त की शुद्धि के लिये किया जाता है 
वहच्द साधन कश्लाता हैं। इस कर्म से चित्त को शाद्धे होती हू ओर अंत में ज्ञान 
तथा शांते की प्राप्ति होती है; परन्तु यदि कोई मनुष्य इस ज्ञान में ही निमप्त न 
रह कर शांतिपूवक झत्युपर्यत निष्काम-कर्म करता चला जावे, तो ज्ञानयुक्त निष्काम- 
कमे की दृष्टि से उसके इस कर्म को निष्ठा कष्ट सकते हैं (गी. ३. ३ )। यह बात 
भाक्ति के विषय में नहीं कु सकते; क्योंकि भक्ति सिर्फ़ एक मार्ग या उपाय अर्थात्‌ 
शान-प्राप्ति का साधन ही है-- वह निष्ठा नहीं हूं । इसालिये गीता के आरम्भ में 
आन ( सांख्य ) और योग (कर्म ) यही दो निष्ठाएं कही गई हैं। उनमें से कर्म - 
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योग-निष्ठा की साद्धि के उपाय, साधन, विधि या मार्ग का विचार करते समय ( गी.५. 
१ ), अध्यक्तोपासना ( ज्ञानमार्ग ) और व्यक्तोपासना ( भक्तिमार्ग ) का-- 
अर्थात्‌ जो दो साधन प्राचीन समय से एक साथ चले आरहे हैं उनका-- वर्णान 
करके, गीता में सिर्फ इतना ही कष्ठा है कि इन दोनों साधनों में से अव्यक्तोपासना 
बहुत क्रेशमय है ओर व्यक्तापासना या भक्ति अधिक सुलभ दे, यानी इस साधन 
का स्वीकार सब साधारण लोग कर सकते हैं। प्राचीन उपनिपदों में ज्ञान-मार्ग ही 
का विचार किया गया ई ओर शारिडल्य श्गदि सूत्रों में तथा सागवत आदि ग्रन्थों 
में भाक्ति-मार्ग ही की महिमा गाईं गई है । परन्तु साधन-दृष्टि से ज्ञानमार्ग और 
भक्ति-मार्ग में योग्यतानुसार भेद दिखला कर अन्त में इन दोनों का मेल निष्काम- 
कर्म के साथ जला गीता ने सम-बद्धि से किया है, वेसा अन्य किसी भी प्राचीन 
धर्म-प्रन्थ ने नहीं किया ऋ । 
ईश्वर के स्वरूप का यह यवार्थ ओर अनुभवात्मक ज्ञान होने के लिये, कि 
« सब प्राणियों में एक ही परमेश्वर प्व. देशेग्दियधारी मनुष्य को क्या करना 
चाहिये ? इस प्रश्न का विचार उपयेक्त रीति से करने पर जान पड़ेगा, कि यद्यपि 
परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप अनां न्त, ऋानिवाच्य, गाचित्त्य शार ' नेति नेति 
दे, तथापि वह निर्गुण, आशय और अव्यक्त भी हे, शोर जब उसका झवुभव होता ह 
तब उपास्य-उपासकरूपी द्वत-भाव (प नहीं रहता, इसलिये उपासना का आरम्भ 
वहाँ से नहीं हो सकता | वह्ठ तो केवल अन्तिम साध्य है -- साधन नहीं; और 
तदप होने की जो झअद्ठत स्थिति हू उसकी प्रासि के लिये उपासना केवल एक साधन 
या उपाय है। झतणएवं, इस उपासना में जिस वह्तु को स्वीकार करना पड़ता है 
उसका सगुण 'होना अत्यन्त आवश्यक है | सवतज्ष, सवशाकेमान्‌, सवब्यापी आर 
निराकार ब्रह्मस्वरूप वसा अर्थात्‌ स्ग॒ण हैँ। परन्तु वह केवल य॒द्धिगम्य और अव्यक्त 
अर्थात्‌ इृद्धियों को अगोचर होने के कारणगा उपासना के लिये अनन्त क्ेशमय है । 
झतणव प्रत्येक धर्म में यही देख पड़ता है कि इन दोनों परमेश्व (-स्वरूपों की अपेक्षा 
जो परमेश्वर आचिन्त्य, सवसाज्षी, सर्वव्यापी अ।र सर्वशाक्तिमान्‌ जगदात्मा होकर 
भी हमारे समान हम से बोलेगा, हम पर प्रेग करंगा, हमको सन्मार्ग दिखावेगा 
और हमें सद्ृति देगा; जिसे हम लोग “अपना ' कह सकेंगे, जिसे हमारे सुख्ब-दुःस्ों 
के साथ सहानुभूति होगी क्रिंवा जो हमार अफार्धों को क्षमा करेगा; जिसके साथ 
रूम लोगों में यह प्रत्यक्ष सम्बन्ध उत्पन्न द्ो कि * है परमवर | में तेरा हैँ, ऑर त 
मेरा हैं.' जो पिता के समान मेरी रक्षा करंगा ओर माता के समान प्यार करेगा; 
झथवा जो “ गातिर्भता प्रभु साक्षी निवासः शरगां सहन ” (गी. £.१७ और१८) 
है .... अर्थात्‌ जिसके विषय में, में यह कह सर्कूंगा कर ' त मेरी गति है, तू मेरा 
पोषया-कर्ता है, तू मेरा स्वामी है, तू मेरा साज्नी ह,तू मेरा विश्रामह्थान है, तू 
मेरा अन्तिम आधार है, ते मेरा सखा है, और ऐसा कह कर बच्चों की नाई प्रेम- 
पर्वक वथा लाड से जिसके स्वरूप का आकलन में कर सकूंगा -- ऐसे सत्यसंकल्प, 
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सकलैश्वर्य-सम्पन्न, दयासागर, भक्तवत्सल, परमपविन्न, परमउदार, परमकारुणिक, 
परमपुज्य, सर्वसुन्दर, सकलगुण निधान, अथवा संक्षेप में कह ता ऐसे लाड़ले 
सगुण, प्रेमगम्य और व्यक्त यानी प्रलक्ष-रूपधारी सुलभ परमेश्वर ही के स्वरूप का 
सहारा मनुष्य * भक्ति के लिये ? स्वभावतः लिया करता हैं। जो परव्रह्म मूल्न में 
झअचिन्त्य और “ एकमेवाद्वितीयम ? है उसके उक्त प्रकार के अन्तिम दो स्वरूपों 
को ( अर्थात्‌ प्रेम, श्रद्धा आदि मनोमय नेत्री से मनुष्य को गोचर होनेवाले स्वरूपों 
को ) ही वेदान्तशाखत्र की परिभाषा में ' इंश्वर ” कद्दत हैं। परमेश्वर सर्वव्यापी हो “ 
कर भी मर्यादित क्यों हो गया ? इसका उत्तर प्रसिद्ध महाराष्ट्र साधु तुकाराम ने 
एक पद्म में दिया हैं, जिसका आशय यह है -- 

रहता है सवन्न ही व्यापक एक समान । 

पर निज भरक्तों के लिये छांटा है भगवान्‌ || 
यही सिद्धान्त वेदान्तम्त्न में भी दिया गया है ( १.२.७ ) | उपनिषदों में भी जहाँ 
जहाँ ब्रह्म की उपासना का वशान हू वहाँ बहाँ प्राग, मन इत्यादि सगुण और 
केवल अव्यक्त वस्तुओं ही का निदेश न कर उनके साथ साथ प्र्य ( आदित्य ), 
धज्न इत्यादि सगुगा और व्यक्त पदार्थों की उपासना भी कही गई है ( ते. ३.२-६ई; 
छां, ७ ) | खेताश्वतरापनिषद्‌ में तो * इंश्वर ! का लक्षण इस प्रकार बतला कर, कि 
& मायां ठु प्रक्रात विद्यात्‌ मायिनं तु महेखरम ” ( ४.१० )--अर्थात प्रकृति ही को 
माया आर इस माया के आधिपति को सहश्वर जानों-- जागे गीता ही के समान 
( गी. १०.३ ) सगुण ईश्वर की महिंसा का इस प्रकार वर्गान किया है कि ८ ज्ञात्वा 
देव मुच्यते सबंपारी: ? अर्थात्‌ इस देव को ज्ञान लेने से मनुष्य खव पाशों से मुक्त 
हो जाता है ( ४.१६ )। यह जो नाम-रूपात्मक वस्तु उपाध्य परब्रह्म के चिन्ह, 
पहचान, अवतार, अंश या प्रतिनिधि के तार पर उपासना के लिये आवश्यक हं, 
उसी को वेदान्तशाख में ६ प्रताक ' कहते ह£ । प्रतीक (प्रति+इक ) शब्द का 
घात्वर्थ यह है -- प्रति-अ्पनी ओर, इक>ऊुका हुआ; जब किसी वस्तु का कोई 
एके भाग पहले गोचर हो और फिर झ्ागे उस वस्तु का ज्ञान हो, तब उस भाग 
को प्रतीक कहते हूं । इस नियम के अनुसार, सर्वव्यापी परमेश्वर का ज्ञान होने के 
लिये उसका कोइ भी प्रत्यक्ष चिन्ह, अंशरूपी विभूति या भाग 'प्रतीक' हो सकता 
| । उदाइरगार्थ महाभारत मे ब्राह्मगा आर ब्याथ का जो संवाद ह€ उसमें ब्याध 
ने ब्राद्मयगा को पहले बहुत सा अध्यात्मज्ञान बतलाया; फिर “ है द्विजवर ! मेरा 
जो प्रत्यक्ष धर्म है उसे झब देखो ””--' प्रत्यक्ष मस यो धमंध्त च पश्य द्विजोत्तम ” 
( वन. २१३. ३ ) ऐसा कह कर उस ब्राह्मण को दह व्याघ अपने वृद्ध मातापिता के 
समीप ले गया और कहने लगा--यही मेंर “ प्रत्यक्ष ” देवता हूं और मनोभाव से 
ईश्वर के समान इन्ह्ंकी सेवा करना मेरा “प्रत्यक्ष! धर्म ८ । इसी अभिप्राय को 
मन में रख कर भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने व्यक्त ध्वरूप की उपासना बतल्ाने के 
. पहइुल्ष गीता में कहा है-.- 


४१६ गीतारहस्थ अथवा कमेयोगशाज््र । 


राजविद्या राजगुद् परवित्रमिदम॒त्तमम । 
प्रत्यक्षावगर्म घम्ये सुसुख कतुमव्ययम ॥ 


अर्थात्‌, यह भक्तिमार्ग “' सब विद्याओं में और गुद्यों में श्रेष्ठ ( राजबिद्या और 
राजगुछय ) है; यह उत्तम, पवित्र, प्रयक्ष देख पड़नेवाला, धर्मानुकूल, पख से 
झाचरण करन याग्य ओर अक्षय हैं?” (गी. £. २)। इस शोक मे राजवियद्या 
और राजगुह्य, दोनों सामासरिक शब्द हैं; इनका विग्रद्ट यह दहै-- विद्यानां राजा 
ओर  ग॒ुद्यानां राजा ! ( अर्थात्‌ विद्याओं का राजा ओर गुद्यों का राजा ); और जब 
समास हुआ तब संस्कृत व्याकरण के नियमानुसार “ राज ? शुब्द का उपयोग पहले 
किया गया । परंतु इसके बदले कुछ लोग  राज्ञां विद्या ! ( राजाओं की विद्या ) ऐसा 
विग्रह् करते हैं और कच्दते हैं, कि योगवालिप्ट ( २. ११.१६ई-१८ ) में जो वर्णन 
है उसके अनुसार जब प्राचीन समय में ऋषियों ने राजाओं को बल्मविद्या का उपदेश 
किया तब से बह्मविद्या या अध्यात्मज्ञान ही को राजविद्या और राजगुद्य कहने लगे 
#ू, इसलिये गीता में भी इन शब्दों से वहदी अर्थ यानी अध्यात्मज्ञान-- भक्ति 
नहष्टठी-- लिया जाना चाहिये | गीता-प्रतिपादित मार्ग भी मनु, इद्वाकु प्रभ्ति राज- 
परम्परा ही से ग्रवृत्त हुआ है (गी. ४. १ ); इसलिये नहीं कद्दा जा सकता, कि 
गीता में * राजविद्या ' और ' राजगद्य ” शब्द ' राजाओं की विद्या ' आर ८ राजाओं 
का गद्य '-यानी राजमान्य विद्या ओर गुड्य-के अब में उपयुक्त न हुए हों । परन्तु 
इन अथो को मान लेने पर भी यह ध्यान देने योग्य बात हु से स्थान में ये 
शब्द ज्ञानमाग के लिये उपयक्त नहीं हुए है| कारण यह है, कि गीता के जिस 
अध्याय मं यह छोक आया है उसमें भक्ति-मार्य का ही विशेष प्रतिपादन किया 
गया | (गी. ६. २२-३१ देखो) ; ओर यद्यपि अंतिम साध्य ब्रह्म एक ही हैं, 
तथापि गाता में ही अध्यात्मविद्या का साधनात्मक ज्ञानसा्ग केवल : बुद्धिगम्य ' 
अतएवं “अव्यक्त ' और “ दुःखकारक ' कहा गया ४ (गी. १२.५); ऐसी 
अवध्या में यह असम्भव जान पड़ता है, कि भगवान्‌ अब उसी ज्ञानमार्ग को “प्रत्य- 
क्ञावगर्म ? यानी व्यक्त ओर “कठे सुसखं ' यानी आचरण करने में सुखकारक कहेंगे । 
अतणएव प्रकरण की साम्यता के कारण, आर केवल भाक्ति-मार्ग ही के लिये स्ंधा 
उपयक्त होनेवाले * प्रत्यक्षावगमं ' तथा “ कतु ससख॑ ' पदों की स्वारध्य-सत्ता के 
कारण ,--अर्थात्‌ इन दोनों कारणों से--यही सिद्ध दोता हैँ कि इस शोक में 
राजविद्या ? शब्द से भक्तिमागं ही विवन्षित ६ ।' विद्या ! शुब्दु केवल ब्रह्मज्ञान- 
सूचक नहीं है; किंतु परबह्म का ज्ञान प्राप्त कर लेंन के जो साधन या सार्ग हैं उन्हें 
भी उपनिषदों में ' विद्या ' दी कह्दा है। उदाहरणार्थ, शारिडल्यविद्या, प्राणाविद्या, 
हवादंविदया इत्यादि ! वेदान्तसूत्र के तीसरे अध्याय के तीसरे पाद में, उपनिषदों 
में वर्णित ऐसी अनेक प्रकार की विद्याओं का अरथांत्‌ साधनों का विचार किया 
गया है। उपनिषदों से यह भी विदित होता है कि प्राचीन समय में ये सब, 


भक्तिमागे । ३१७ 


विद्याएँ गुत रखी जाती थींझर केवल शिष्यों के अतिरिक्त अन्य किसी को 
भी उनका उपदेश नहीं क्रिया जाता था। अतएव कोई भी विद्या हो वह 
गुठ्य अवश्य ही होगी। परन्तु त्रह्मप्राप्ति के लिये साधनीभूत दोनेवाली जो 
ये गह्य विद्याए या सार्ग हैं वे यद्यपि अनेक हों तथापि उनसब में गीता- 
प्रतिपादित भाक्तिमागैरूपी विद्या अर्थात्‌ साधन श्रेष्ठ ( गुद्यानां विद्यानां च राजा ) 
हूं । क्‍योंकि हमारे मतानुसार उक्त छोक का भावायथे यह हू -- कि वह 
( भक्तिमार्गरूपी साधन ) ज्ञानमार्ग की विद्या के समान ' अव्यक्त ” नहीं हू, किन्तु 
वह ' प्रयक्ष ' आँखों से दिखाई देनेवाला है, और इसी लियः उसका आचरणा 
भी सुख से किया जाता है । यदि गीता में केवल बुद्धिगम्य ज्ञानमार्ग ही प्रतिपादित 
किया गया होता तो, वेदिक धर्म के सब सम्प्रदायों में आज सैकड़ों वर्ष से इस ग्रंथ 
की जैसी चाह होती चली आ रही है, वसी हुई होती या नहीं इसमें सन्देद है। 
गीता में जो मधुरता, प्रेम या रस भरा है वह उसमें प्रतिपादित भक्तिमार्ग ही का 
परिणाम है। पहले तो स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने, जो परमेश्वर के प्रत्यक्ष अवतार 
हैं, यह गीता कही है; और उसमें भी दूसरी बात यह हैं कि भगवान्‌ ने अज्ञेय 
परत्रह्म का कोरा ज्ञान ही नहीं कहा हु, किन्तु स्थान स्थान में प्रथम पुरुष का 
प्रयोग करके अपने सगुण आर व्यक्त ध्वरूप को लद्॑य॒ कर कहा है, कि “मुझमें 
यह सब गुँथा हुआ है? (७. ७), “/ यह सब मेरी हा साथा हैं” (७. १४), 
“ भुदाते भिन्न और कुछ भी नहीं है? (७, ७) , “ मुझे शत्रु और मित्र दोनों 
बराबर हैं” (&. २६) , “ मेने इस जगत्‌ को उत्पन्न किया है ” (&. ४), “ मेंही 
ब्रह्म का और मोक्ष का मूल हूँ ” ( १४. २७ ) अथवा “ सुसे पुरुषोत्तम ' कहते 
हूं? ( १५. १८ ); आर अन्त मे अजुन का यह उपदेश कया है के “ सब धमा 
को छीड़ तू अकेले भरी शरण आ, म तुझे सब पापों से मुक्त करूंगा, डर मत ”” 
(१८. ६६) । इसमें श्रोता की यह भावना हो जाती है कि मानो में साक्षात्‌ ऐसे 
पुरुषोत्तम के सामने खड़ा हूँ कि जो समदृष्टि, परमपूज्य और अत्यंत दयालु है, 
आर तब आत्मज्ञान के विपय में उसकी निष्ठा भी बहत ध्ट हो जाती है । इतना ही 
नहीं; किन्तु गीता के अध्यायों का इस प्रकार प्रथक्‌ पथक्‌ विभाग न कर, के एक 
बार ज्ञान का तो दसरी बार भाक्ति का प्रातिपादन हों,शान ही में भक्ति आर भक्ति ही 
में ज्ञान को गृथ दिया हैं; जिसका परिणाम यह होता है कि ज्ञान और भाकते में 
अथवा बुद्धि ओर प्रेम में परस्पर विरोध न होकर परमेश्वर के ज्ञान ह्वी के साथ 
साथ प्रेमरस का भी अनुभव होता हूं और सब प्राणियों के विषय में आत्मीपम्य 
बाद की जागति होकर अन्त में चित को विलक्षगा शान्ति, समाधान ओर सुख 
प्राप्त होता हैं । इसी में कर्मगोग भी झा मिल्ला दे, मानों दूध में शकर मिल गईं 
हो! अब इसमें कोई आश्चर्य नहीं कि हमारे परिडतजनों ने यह सिद्धान्त कहा 
है कि गीत्ताप्रतिपादित ज्ञान ईशावाध्योपनिषद्‌ के कथनानुसार मृत्यु और अमृत 
अथात्‌ इच्छोक और परकतोक दोनों जगह श्रेयस्कर है| 
गी, र, ५३ 
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धश्द गीतारदस्य अथवा कमेयोगशाक्ष । 


ऊपर किये गये विवेचन से पाठकों के ध्यान में यह बात झआजायगी कि भक्ति- 
मार्ग किसे कहते हैं, ज्ानमार्ग और भक्तिसार्ग में समानता तथा विषमता क्या है, 
भक्तिमार्ग को राजमार्ग ( राजविद्या ) या सहज उपाय क्यों कद्दा है, और गीता में 
भक्ति को ध्वतन्त्र निष्ठा क्यों नहीं माना है। परन्तु ज्ञान-प्राप्ति के इस सुलभ, अनादि 
ओर प्रत्यक्ष सार्ग से भी धोखा खा जाने की एक जगह छह; उसका भी कुछ विचार 
किया जाना चाहिये, नहीं तो सम्भव € कि इस मार्ग से चलनेवाला पथिक असा- 
वधानता से गड्ढे में गिर पे । मगवद्गीता में इस गड़डे का स्पष्ट वर्गान किया गया 
हैं; और बेदिक भक्तिमार्ग में अन्य भक्ति-मार्गो की अपेक्ता जो कुछ विशेषता है, वच्द 
यही है | यद्यपि इस बात को सब लोग मानते है कि परब्रह्म में मन को आसक्त 
करके चित्त-शुद्धि-द्वारा साम्यदुद्धि की प्राप्ति के लिये साधारण! मनुष्यों के सामने 
परबक्ष के * प्रतीक ? के नाते से कुड्ञ न कुछ सगुण ओर व्यक वस्तु अवश्य होनी 
चाहिये--नहीं तो चित्त की स्थिरता हो नहीं शकती; तथापि इतिहास से देख 
पड़ता है कि इस ' प्रतीक ! के स्वरूप के विपय में अनेक बार कगड़े और बेखेड़े 
हो जाया करते हैं । अध्यात्मशाश्र को दृष्टि से देखा जाय तो इस संसार में ऐसा 
कोई स्थान नहीं कि जहाँ परमेश्वर न दो | भगवद्वीता मे भी जब अर्जुन ने भगवान्‌ 
श्रीकृषष्ण से पूछा * तुम्हारी किन किन विभूतियों के रूप से, चिन्तन (भजन) किया 
जावे, सो मुझे बतलाइये ” (गी, १०.१८ ); तव दसवें अध्याय में भगवान्‌ ने 
इस स्थावर ओर जंगम सृष्टि सें व्याप्त अपनी अनेक विभूतियां का वर्णान करके कहा 
#£ कि यसेंइन्द्रियों म॑ं मन, स्थावरों में हिमालय, यशज्ञों में जपवत्त, स्पा में वासलकि 
दुतल्यों में प्रत्दाद, पितरों मे अयसा, गन्धवों में चित्रर्थ, वृत्षों में अश्वत्य, पक्षियों 
में गरुड़, महर्षियों में रूगु, अक्षरों में झकार और आदित्यों में विषातु हूँ; और 
झन्त में यह कद्दा-- 


यद्यद्विभूतिमत्‌ सच््व॑ श्रीमद्‌ जितमेव वा । 
तत्तदेवावगच्छ त्व॑ं मम तेजाशसंभवम्‌ ॥ 


“ है झजुन | यह जानो कि जो कुछ वेभव, लद्द॒सी आर प्रभाव से युक्त हो वह 
मेरे द्वी तेज के अंश ले उत्पन्न हुआ हू ” (१०.४१) आर अधिक क्‍या कहा 
जाय ? में अपने एक अंश मार से इस सारे जगत में व्याप्त हूँ! इतना कह कर 
अगले अध्याय में विश्वरूपदरन से अजुन को इसी सिद्धान्त की प्रत्यक्ष प्रतीति भी 
करा दी है । यदि इस संसार में दिखलाई देनवाल सब पदाथ या गुण परमेश्वर ही 
के रुप यानी प्रतीक हैं, तो यह कोन और कैसे कद सकता है कि उनमें से किसी 
एक ही में परमेश्वर | आर दूसरे में नहीं ? न्यायतः यही कहना पड़ता है कि वह 
दूर है आर सरमाप भी है, सत्‌ ओर असत हाने पर भी वह उन दोनों से परे ह, 
अथवा गरुड़ और सप, झूत्यु ओर मारनेवाला, विन्नकृता आर विन्नहर्ता, भयक्ृत्‌ 
झोर भयनाशक, घोर ओर अघोर, शिव आर अ्थशिव, घृष्टि करनेवाला और उसको 
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रोकनेवाला भी ( गी, &. १० और १०. ३२ ) वही है। अतफ्व भमगवद्धक्त तुकाराम 
मद्दाराज ने भी इसी भाव से कहा है-- 
छोटा बड़ा कहें जों कुछ हम । 
फबता है सब तुझे महत्तम ॥ 

इस प्रकार विचार करने पर मालूस होता है कि प्रत्येक वस्तु अंशतः परमेश्वर ही का 
स्वरूप हैं; ता फिर जिन लोगों के ध्यान में परमेश्वर का यह स्वेव्यापी स्वरूप यका- 
यक नहीं आ सकता, वे यदि इस अव्यक्त और शुद्ध रूप को पहचानने के लिये 
इन झनेक वस्तुओं में से किसी एक को साधन या प्रतीक समझ कर उसकी उपासना 
करें तो क्‍या हानि है ? कोई मन की उपासना करेंगे, तो कोई द्रव्य-यज्ञ या जपयज्ञ 
करेंगे । कोई गरुड की भक्ति करेंगे, तो कोई | सम्त्राक्षर ही का जप करेंगे। कोई 
विष्या का, कोई शिव का, कोई गशापति का ओर कोई भवात्ती का भजन करेंगे। 
कोई अपने माता-पिता के चरगों में इश्वर-लाव रख कर उनकी सेबा करंगे और कोई 
इससे भी अधिक व्यापक सर्वभूतात्मक विराट पुरुष की उपासना पसन्द करेंगे । 
कोई कहेंगे सर्य को भजो और कोई करेंगे कि राम या कृष्ण सूर्य से भी श्रेष्ठ हैं। 
परन्तु अज्ञान से या मोह से जब यह दृष्टि छूट जाती है, कि “ सव विभूतियों का 
मूल-स्थान एक ही परअह्य है, ” अथवा जब किसी घम के मूल पिद्धान्तों में यह्द 
ब्यापक दृष्टि ही नहीं होती, तब अनेक प्रकार के उपाध्यों के विषय भे॑ वृधामिमान 
आर दुराग्रह उत्पन्न हो जाता है और कभी कभी तो लड़ाइयों करने तक नोबत 
आ पहुँचती है। वदिक, बाद्ध, जन, इंसाइ या मुहृम्मदी धर्मा के परस्पर-विरोध 
की बात छोड दें आर केवल इसाइ-घम का देखें, तो यरोप के इतिह्दास से यही 
देख पड़ता है कि एकहों सगण और व्यक्त इसामसीह के उपासकों से भी विधि- 
भेदों के कारणु एक दसरे की जान लेने तक की नॉबत झा चुकी थी। इस देश के 
सगुगा-उपासकों में भी अब तक यह झगड़ा देख पड़ता ह--कि हमारा देव निरा« 
कार होने के कारण अन्य लोगों के साकार देव से श्रेष्ठ ऋ | भाक्तमाग मे उत्पन्न 
होनेवाले हन मूगड़ों का निएंय करने के लिये कोई उपाय है या नहीं? यदि हैं. तो 
वह कानसा उपाय हैं ! जब तक इसका ठीक ठी झ विचार नहीं हो जायगा, तब 
तक भक्तिमार्ग बेखटके का या बगैर धोखे का नहीं कहा जा सकता । इसलिये अब 
यही विचार किया जायगा कि गीता में इस प्रश्ष का कया उत्तर दिया गया है। 
कहना नहीं होगा कि हिन्दुस्थान की वर्तमान दशा में इस विषय का यथोच्ित 
विचार करना विशेष मदृत््व की बात है | 

साम्यबुद्धे की प्राप्ति के लिये मन को स्थिर करके परमेश्वर की अनेक सगुण 
विभूतियों में से किध्ली एक विभूति के स्वरूप का प्रथमतः चिन्तन करना अथवा 
उसको प्रतीक समझकर प्रत्यक्ष नेत्नों के सामने रखना, इत्यादि साधनों का वर्गान 
प्राचीन उपानिषदों में मी पाया जाता है; और रामतापनी सरीखे उत्तर कालीन उप- 
निषद में या गीता में भी सानवरूपधारी सगुण परमेश्वर की निस्सीम झौर पुकान्तिक 
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भक्ति को ही परमेश्र-प्राप्ति का मुख्य साधन माना है | परन्तु साधन की दृष्टि से 
यद्यपि वासदेव-भाक्ति को गीता में प्रधानता दी गई है, तथापि अध्यात्मदृष्टि से 
विचार करने पर, वेदान्तसत्र की नाई (वे. स्‌. ४. १. ४७ ) गीता में भी यही 
स्पष्ट रीति से कद्दा है, कि प्रतीक ' एक प्रकार का साधन है--वहु सत्य, सर्वे 
व्यापी और नित्य परमेश्वर हो नहीं सकता । अधिक क्या कहे ? नामरूपात्मक 
और व्यक्त अर्थात्‌ सगणु वस्तुओं मं से किसी को भी लीजिये, वह माया ही है; 
जा सत्य परमेधर को देखना चाहता हूं उसे इस सगगारूप के भी पर अपनी टंष्टि 
को ले जाना चाहिये। भगवान्‌ की जो अनेक विभूतियों हूं उनमें, अज़न को दिख- 
जाये गये विश्वरूप से अधिक व्यापक ओर कोई भी विभूति हो नहीं सकती। 
परन्तु जब यही विश्वरूप भगवान्‌ ने नारद को दिखलाया तब उन्होंने कहा ह 
“ तू मेरे जिस रूप को देख रहा हू यद्द सत्य नहीं हू, यह साया है, मेरे सत्य 
स्वरूप को देखने के लिये इसके भी झागे तुमे जाना चाहिये ? ( शां. ३३६. ४४ ); 
आर गीता में भी भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अजुन से स्पष्ट रीति से यह्दी कष्टा ह-- 

अव्यक्तं व्यक्तिमापन्न॑ मन्यन्ते मामबुद्धयः । 

पर भावमजानन्तों ममाव्ययमनृत्तमम्‌ ॥। 
यद्यपि में अव्यक्त हैं तथापि मूख लोग मुझे व्यक्त ( गी. ७. २४ ) अथात्‌ मनुष्य 
देहधारी मानते हैं ( गी. £. ११ ); परन्तु यह बात सच नहीं है; मेरा अव्यक्त 
स्वरूप ही सत्य ह। इसी त्तरह् उपनिषदों में भी यद्यपि उपासना के लिये मन, 
वाचा, सूर्य, आकाश इत्यादि अनेक व्यक्त ओर अव्यक्त ब्रह्मग्रतीकों का वर्गान 
किया गया है; तथापि अन्त में यह्द कद्दा ह कि जो वाचा. नेत्र या कान को 
गोचर 'हो वह ब्रद्मा नहीं, जेसे-- 

यन्मनसा न मनुते येना55हुमेनो मतम | 

तदेव ब्रह्म त्व॑ विद्धि नेदे यदिदमुपासते | 
“४ मन से जिसका मनन नहीं किया जा सकता, किन्तु मन ही जिसकी मनन शक्ति 
में आ जाता है, उसे तू बह्ाय समम्क; ( प्रतीक समककर ) जिसकी उपासना की 
जाती है वह ( सत्य ) ब्रह्म नहों है” ( केन. १. ४-८ ) । “ नेति नेति ” सन्र का 
भी यही अर्थ है। मन और आकाश को लीजिये; अथवा व्यक्त उपासना-मार्ग के 
अनुसार शालग्राम, शिवलिंग इत्यादि को लीजिये; या श्रीराम, कृष्ण आदि अव- 
तारी पुरुषों की अथवा साधुपुरुषों की व्यक्त मूर्ति का चिन्तन कीजिये; मंदिरों में 
शिल्लामय अथवा धातुमय देव-मूर्ति को देखिये; अथवा बिना मूर्ति का मंदिर या मस- 
जिद लीजिये;--ये सब लेंगड़े की लाठी या कुबड़ी के समान मन को ए्थिर करने के 
लिये अर्थात्‌ चित्त की वृत्ति को परमेश्वर की ओर म्ुकाने के साधन हैं । प्रत्येक 
मनुष्य अपनी अपनी इच्छा और अधिकार के अनुसार उपासना के लिये किसी 
प्रतीक को स्वीकार कर लेता है; यह प्रतीक चाहे कितना ही प्यारा हो, परन्तु इस 
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बात को नहीं भूलना चाहिये कि सत्य परमेश्वर इस “ प्रताक में नहीं हूं ”-' न 
प्रतीके न हि सः ” (वे, स. ४. १. ४ )--असके परे हैं । इसी हेतु से भगवद्गीता 
में भी सिद्धान्त किया गया हू कि “ जिन्हें मेरी माया मालूम नहीं हैं वे मूटजन 
मुझे नहीं जानते ” ( गी. ७.१३-१५ )। भक्तिमार्ग में मनुष्य का उद्धार करने की 
जो शक्ति है वह कुछ सजीव अथवा निर्जीव मूर्ति मं या पत्थरों की इमारतों में 
नहीं है; किन्तु उस प्रतीक में उपालक अपने सभीते के लिये जो इंश्वर-भावना 
रखता है, वही यथाथ में तारक होती ह|है। चाहे प्रतीक पत्थर का हो, मिट्टी का 
हो, धातु का हो या अन्य किसी पदाथ का हो; उसकी योग्यता प्रतीक ” से 
अधिक कभी हो नहीं सकती । इस प्रतीक में जसा हमारा भाव होगा ठीक उसी के 
अनुसार हमारी भक्ति का फल परमेश्वर--प्रतीक नहीं--हमें दिया करता हैं। फिर 
ऐसा बखेड़ा मचाने से क्या लाभ कि हमारा प्रतीक श्रेष्ठ ह ओर तुम्हारा निक्ृष्ट ? 
यदि भाव शुद्ध न हो तो केवल प्रतीक की उत्तमता से ही क्या लाभ होगा ? दिन 
भर लोगों को धोखा देने और फँसाने का धंधा करके सबह-शाम या किसी त्योहार 
के दिन देवालय में देव-दशन के लिये अथवा किसी निराकार देव के मंदिर में उपा- 
सना के लिये जाने से परमेश्वर की प्राप्ति असम्भव हूँ । कथा सुनने के लिये देवा- 
लय में जानेवाले कुछ मनुष्यों का वर्गन रामदास स्वामी ने इस प्रकार किया है-- 
““ कोई कोई विषयी लोग कथा सनते समय ख्त्रियों ही की ओर घूरा करते हैं; चोर 
लोग पादत्नागा ( ज़ते ) चुरा ले जाते हैं” (दास, १८. १०.२६) । यादि केवल देवा 

लय में या देवता की म्रार्त ही में तारक-शक्ति हो, तो ऐसे लोगों को भी सक्ति मिल 
जानी चाहिये ! कुछ लोगों की समर है, कि परमेश्वर की भक्ति केवल मोक्ष री 
के लिये की जाती हू, परन्तु जिन्हें किसी व्यावद्यारिक या स्वाथ की वस्तु चाहिये 
वे भिन्न भिन्न देवताओं की आराधना करें। गीता में भी इस बात का उल्लेख किया 
गया हे, कि ऐसी स्वाथ-बुद्धि से कुछ लोग भिन्न भिन्न देवताओं की पूजा किया 
करते हूँ ( गीं. ७. २० )। परन्तु हसके आगे गीता ही का कथन है कि यह समभक 
तात्तिक दृष्टि से सच नहीं मानी जा सकती, कि इन देवताओं की आराधना करने 
से वे घ्वय कुछ फल देते हैं (गी. ७. २१ )। अध्यात्मशास्त्र का यह चिरस्थायी 
सिद्धान्त है ( वे. स. ३. २. ३८-७१ ) और यही सिद्धान्त गीता को भी मान्य है 

( गी. ७. २२ ) कि मन में किसी भी वासना या कामना को रखकर किसी भी 
देवता की आराधना की जावे, उसका फल सर्वव्यापी परमेश्वर ही दिया करता है 

न कि देवता। यद्यपि फल-दाता परमेश्वर इस प्रकार एक ही हो, तथापि वह 
प्रत्येक के भले-बुरे भावों के अनुसार भिन्न भिन्न फल दिया करता है (वे. स. २. १. 
३४-३७ ), इसलिये यह देख पड़ता है कि भिन्न भिन्न देवताओं की या प्रतीकों 
की उपासना के फल भी भिन्न भिन्न होते हैं । इसी झभिप्राय को मन में रख कर 
भगवान्‌ ने कहा है-- 

श्रद्धामयो5य पुरुषो यो यच्छूद्ध/ स एवं सः । 
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“ मनुष्य भ्रद्ामय है; प्रतीक कुछ भी हो, परम्तु जिसकी जैसी श्रद्धा होती है 
वैसा ही वह हो जाता है ” ( गी. १७. ३; मैच्यु. ४.६); अथवा-- 
यांति देवजता देवान्‌ पितृन्‌ यांति पितृबरताः । 
भूतानि यांति भूतेज्या यांति मद्याजिनोंडपि माम्‌ ॥ 
“ देवताओं की भक्ति करनेवाले देवलोऋ में, पितरों की भक्ति करने वाले पित॒लोक 
में, भूतों की भक्ति करनेवाले भूतों से जाते हैं ओर मेरी भक्ति करनेवाल मेरे 
पास आते हैं ? (गी. ६.२५, ); या-- 
के ये यथा मां प्रप्येते तांध्तथेव भजाम्यहम । 
“ जो जिस प्रकार समे भजते हूं. उसी प्रकार में उन्हें फल- देता हूँ” ( गी. ४. 
१३ ) | सब लोग जानते हूं कि शालग्राम सिर्फ एक पत्थर हैं| उसमें. यदि विष्णु 
का भाव रखा जाय तो विष्य[ु-लोक मिलेगा; आर यदि उसी प्रतीक में यक्ष, राक्षस 
झादि भू्तों की भावना की जाय तो यज्ञ, राक्षस आदि भूतों के ही लोक प्राप्त 
- होंगे। यह सिद्धान्त हमारे सब शाखकारों को मान्य हैं, कि फल हमारे भाव सें 
है, प्रतीक में नहीं। लीकिक व्यवहार में किसी मूर्ति को पूजा करने के पहले उसकी 
प्राण-प्रतिष्ठा करने की जो रीति है उसका भी रहस्य यह्टी है। जिस देवता की 
भावना से उस मूत्ति की पूजा करनी हो उस देवता की प्राण-प्रतिष्ठा उस सूर्त्ति में 
- की जाती है । किसी मूत्ति में परमेश्वर की भावना न रख कोई यह समझ कर उसकी 
पूजा या आराधना नहों करते, कि वह मूर्ति किसी विशिष्ट आकार की सिर्फ मिट्टी, 
पत्थर या धातु है। आर, यदि कोई एसा करे भी तो गीता के वक्त थिद्धान्त के 
अनुसार उसको मिट्ठी, पत्थर या धानु ही की दशा निश्सन्देह प्राप्त 'होगी। जब 
प्रतीक में, और प्रतीक में स्थापित या आरोपित किये गये हमारे झांतारिक भाव में, 
इल प्रकार भेद कर लिया जाता है; तब केवल प्रतीक के विषय में झगड़ा करते 
रहने का कोई कारण ही नहीं रह जाता; क्योंकि अब तो यह भाव ही नहीं रहता 
कि प्रतीक ही देवता है। सब कर्मो के फलदाता आर स्वसाज्षी परमेश्वर की दृष्टि 
अपने भक्तजनों के भाव की ओर ही रहा करती हैं| इसीलिये साधु तुकाराम कहते 
“हैं कि “ देव भाव का ही भूखा है ?-- प्रतीक का नहीं । जिसे भक्ति-मार्ग का यह 
तत्व भल्री भौति मालूम हो जाता है, उसके मन में यह दुराग्रह नहीं रहने पाता 
कि “ मैं तिस ईश्वरस्‍्वरूप या प्रतीक की उपासना करता हूँ वद्दी सच्चा है, और 
अन्य सब मिथ्या हैं; ” किन्तु उसके अन्तःकरणा में ऐसी डदार-बुद्धे जागृत हो 
जाती है कि “ किसी का प्रतीक कुद भी हो, परन्तु जो लोग उसके द्वारा परमेश्वर 
. का भजन-पूजन किया करते हैं वे सब एक ही परमेश्वर में जा मिलते हैं।” और, 
हब उसे सगवान्‌ के इस कथन की प्रतीति होने लगती है, कि-- 
येइप्यन्यदेवताभक्ताः यजंते श्रद्धयान्विताः । 
तेडपि मामेव कॉौंतेय यजंत्यविधिपूर्वकम्‌ ॥ 
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अर्थात्‌ “ यद्यपि विधि अर्थात्‌ बाह्योपचार या साधन शाद्र के अनुसार व हों, 
तथापि श्रद्धापूवेंक ( यानी उसी साधन में शुद्ध परमेश्वर का भाव रख कर ) यजन 
करनेवाले लोग ( पयोय से ) सेरा दी यन्नन करते हूँ ?? ( गी. &. २३ ) | भागवत 
में भी इसी अर्थ का वर्गान कुछ शब्द-मेद के लाथ किया गया हैं ( भाग .१०७ पू. 
४०. ८-१० ); शिवगीता में तो उपरुक छोक ज्यों का दो पाया जाता है 
(शिव१२.४); ओर “ एक सद्ठिश्रा बचुधा वर्दति ”(ऋ. १. १६७४. ४६)इस वेद्बचन - 
का तात्पर्य भी वही | इससे दिछ हंता हू कि यह तत्व वेदिक धर्म में बहुत 
प्राचीन समय से चला झा रहा है; ओर यह इसी तत्व का फल ६ कि आधुनिक 
काल में श्रीक्षेिवाजी मद्दाराज के समान चेदिक धर्मीय वीरपुरुष के स्वभाव में, 
उनके परम उत्कर्ष के समय में भी, परधर्म-असहिष्एुत्ता-रूपी दोष देख नहीं पड़ता 
था। यह मनुष्यों की अत्यन्त शोचनीय म॒र्खता का लक्षण है कि वे इस सत्य तत्त्व 
को तो नहीं पहचानते ऊकि इशवर सर्वव्यापी, सर्वस्ाक्षी, सर्वज्ञ, सबंशक्तिमान्‌ और 
उसके भी परे अर्थात्‌ अधित्य ह; किन्तु वे एसे नाम-रूपात्मक ब्यर्थ अमिमान के 
अधीन हो जाते हूं कि इधर ने झूमुक समय, अमुक वेश में, अमुक माता के गर्भ 
से, छमुक वर्गा का, नाम का या आकृति का जो व्यक्त स्वरूप धारण किया, वही 
केवल सत्य है-- और इस अभिमान में फँसकर क दूसरे की जान लेने तक को 
उतारू हो जाते हू | गीता-प्रतिपादित भातिमार्ग को ' राजविदा ” कहा है सद्दी, 
परन्तु यदि इस बात की खोज को जाय कि जिस प्रकार ध्वयं भगवानू श्रीकृष्णा ही 
ने “ भेरा दृश्य स्वरूप सी वे-वल माया ही है, मेरे यथा स्वरूप को जानने के लिये 
इस माया से भी परे जाओ ” बह कर यथार्थ उपदेश किया है, उस प्रकार का 
उपदेश झर किसने किया है? एवं “ झविभर्त विभक्तेषु ” इस सात्तिक ज्ञानइश्ट 
से सब धर्मो की एकता को पहचान कर, भकिमाग के योगथे कगड़ों की जड़ ही 
को काट डालनेवाले धर्मगुरू पहले पहल कहे अवतीण चुएू, अथवा उनके मतानु- 
यायी आधिक कहो हैं (--तो कहना प<८गा कि हमारी पविन्न भरतभूमे को ही 
अग्रस्थान दिया जाना चाहिये। हमारे देशवासियों को शाजविद्या का और राज- 
गुद्य का यह साक्षाव पारस अनायाल ही प्राप्त हो गया ४; परन्तु जब हम देखते 
हूँ के हममें से ही कुछ लोग अपनी आँखों पर अशानरूपी चश्मा लगाकर उच् 
पारस को चक्रमक पत्थर कहने के लिये तेय्यार हैं, तब इसे अपने दुभाग्य 
के सिचा और क्या कह ! 

प्रतीक कुछ भी हो, भक्तिमार्ग का फल प्रतीक में नहीं है, किन्तु उस प्रतीक 
में जो इमारा आन्तरिक भाव झोता है उस भाव में है; इसलिये यह सच है कि 
प्रतीक के बारे में कगड़ा मचाने से कुछ लाभ नहीं । परन्तु अब यह शह्ञा है कि 
बेदान्त की दृष्टि से जिस शुद्ध परमेश्वर-स्वरूप की भावना प्रतीक में आरोपित करनी 
पड़ती है, उस शुद्ध परमेश्वर-स्वरूप की कल्पना बहुतेर लोग अपनी प्रकृति, ध्वभाव 
या अज्ञान के कारण ठीक ठीक कर नहीं सकते; ऐसी अवस्था में इन लोगों के लिये 
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प्रतीक में शुद्ध भाव रख कर परमेश्वर की प्राप्ति कर लेने का कौनसा उपाय है? यह 
कह देने से काम नहीं चल सकता कि “ भक्ति-माग में ज्ञान का काम श्रद्धा से हो 
जाता है, इसलिये विश्वास से था श्रद्धा से परमेश्वर के शुद्धस्वरूप को जान कर प्रतीक 
में भी वह्दी भाव रखो--बस, तुम्हारा भाव सफल हो जायगा । ? कारगा यह है 
कि भाव रखना मन का अर्थात श्रद्धा का धर्म हे सही, परन्तु उसे बुद्धि की थोड़ी 
बहुत सहायता बिना मिले कभी काम चल नहीं सकता । अन्य सब मनोधरममों के 
अनुसार केवल भ्रद्धा या प्रेस भी एक प्रकार से अन्धे ही हूं; यह बात केवल श्रद्धा 
या प्रेम को कभी मालूम हो नहीं सकती कि किस पर श्रद्धा रखनी चाहिये ओर 
किस पर नहीं, अथवा किस से श्रेम करना चाहिये ओर किस से नहीं। यह काम 
प्रत्येक मनुष्य को अपनी बुद्धि से ही करना पड़ता है, क्योंकि नि्णाय करने के लिये 
बुद्धि के सिवा कोई दूसरी इंद्विय नहीं हू । सारांश यह कि थदि किसी मनुष्य 
की बुद्धि अत्यन्त तीत्र न भी हो, तथापि उसमें यह जानने का सामथ्य तो अवश्य 
ही हाना चाहिये कि श्रद्धा, प्रेम या विश्वास कहाँ रखा जावे; नहीं तो अन्धश्रद्धा 
और उसी के साथ अन्धप्रेम भी धोखा खा जायगा और दोनों गइड़े में जा गिरेंगे । 
विपरीत पक्ष में यह भी कहा जा सकता है कि श्रद्धारह्टिव केवल वुद्धि ही यदि 
कुछ काम करने लगे तो कोरे यक्तिवाद और तकंझ्ञान में फँस कर न जाने वह कहां 
कहां भटकती रहेंगी; वह जितनी ही अधिक तीम होगी उतनी डी अधिक भड़केगी। 
इसके अतिरिक्त इस प्रकरण के आरम्म द्वी में कहा जा च॒क्का है कि श्रद्धा 
झादि मनोधरमों की सहृ|यता दिना केवल बुद्धिगम्य ज्ञान में कतृत्व-शुक्ति भी उत्पन्न 
नहीं होती | अतएव श्रद्धा ओर ज्ञान, अथवा सन और बुद्धि का हमेशा साथ 
रहना आवश्यक हैं ! परन्तु मन ओर बुद्धि दोनों त्रिगुणात्मक प्रकृति ही के विकार 
हैँ इसलिये उनमें से प्रत्येक के जन्मतः तीन भेद--सात्विक, राजस और तामस-- 
हो सकते हैं; आर यद्यपि उनका साथ हमेशा बना रहे तो भी भिन्न भिन्न भनुष्यों 
में उनकी जितनी शुद्धता या अशुद्धुता होगी उसी हिसाब से मनुष्य के स्वभाव, 
समभ ओर व्यवहार भी भिन्न भिन्न हो जावंगे | यही बुद्धि केवल जन्मतः अशुद्ध, 
राजस या तामस हो तो उसका किया हुआ भल्ले-बुरे का निर्माय ग़लत होगा, 
जिसका परिणाम यह होगा कि अन्ध-श्रद्धा के सात्विक अर्थात्‌ शुद्ध होने पर भी 
वह धोखा खा जायगी । अच्छा, यदि श्रद्धा ह्वी जन्मतः अशुद्ध हो तो बुद्धि के 
सात्विक होने से भी कुछ लाभ नहीं, क्योंकि ऐसी अवस्था में बद्धि की आज्ञा को 
मानने के लिये श्रद्धा तेयार ह्वी नहीं रहती । परन्तु साधारण झनुभव यह हे कि 
बुद्धि और मन दोनों अलग अलग अशुद्ध नहों रहते; जिसकी बुद्धि जन्मतः अशुद्ध 
होती हू उसका मन अर्थात्‌ श्रद्धा भी श्रायः न्यूनाधिक अशुद्ध अवस्था ही में रहती 
है; और फिर यह अगशद्ध बुद्धि स्वभावतः अञद्ध अवध्या में रइनेवाली श्रद्धा को 
झधिकाधिक भ्रम में डाल दिया करती है। ऐसी अवध्या में रहनेवाले किसी मनुष्य 
को परमेश्वर के शुद्ध-स्वरूप का चाहे जेला उपदेश किया जाय, परन्तु वह उसके मन में 
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जँचता ही नहीं; अथवा यह भी देखा गया है कि कभी कभी--विशेषत: श्रद्धा 
ओर बुद्धि दोनों ही जन्मतःझपक्व और कमज़ोर हों तब--वह मनुष्य उसी उपदेश का 
विपरीत अर्थ किया करता है। इसका एक उदाहरण लीजिये। जब ईसाई धर्म के 
उपदेशक आफ्रिका-निवासी नीग्रो जाते के जंगली लोगों को अपने धर्म का उपदेश 
करने लगते हैं, तब उन्हें आकाश में रहनेवाले पिता की अथवा ईसामसीइ की भी 
यथार्थ में कुछ भी कल्पना हो नहीं सकती । उन्हें जो कुछ बतलाया जाता है उसे वे 
अपनी अपक-बुद्धि के अनुसार अयथार्थभाव ले ग्रहण किया करते हैं। इसीलिये एक 
अंग्रेज़ अन्यकार ने लिखा है कि उन लोगों म॑ सधरे हुए घमम को समभने की पात्रता 
लाने के लिये सब से पहले उन्हें अवाचीन मनुष्यों की योग्यता को पहुँचा देना 
चाहिये * । भवभूति के इस दृष्टान्त में भी वच्दी अर्थ है--पएक ही गुरु के पास पढ़े 
हुए शिष्यों में भिन्नता देख पड़ती है; ओर यद्यपि सूर्य एक ही हे तथापि उसके 
प्रकाश से कांच के मणि से श्राग निकलती हू आर मिट्टी के ढेले पर कुछ भी परि 


णाम नहां हांता ( उ. राम, २.४ ) ।॥ भप्रतात हांता हु कि प्रायः इसी कारण से 


प्राचीन समय में शुद्र आदि अज्ञजन वेद श्रवण के लिये अनधिकारी माने जाते 
होंगे [ ।गीता में भी इस विपय की चचा की गई है: जिस प्रकार बुद्धि के 
स्वभावतः सात्विक, राजस झओर तामस भेद हुआ करते हूँ (१८. ३०-३२ ) 
उसी प्रकार श्रद्धा के भी स्वभावतः तीन भद होते हैं ( १७. २ )। 
प्रत्येक व्यक्ति के देहस्वभाव के अनुसार उसकी श्रद्धा भी स्वभावतः भिन्न हुआ 
करती हू (१७.३), इसलिये समगवान्‌ कहते हूं कि जिन लोगों की श्रद्धा सात्चिक है 


वे देवताओं में, जिनकी श्रद्धा राजस हैं वे यक्ष-राज्ञस आदि में आर जिनकी श्रद्धा 
तामस है वे भूत-पिशाच आदि सें विश्वास करते हैं (गी. १७.४-६) | यदि मनुष्य 
की श्रद्धा का अच्छापन या बुरापन इस प्रकार नसर्गिक स्वभाव पर अवलःब्बित है, 


तो अब यह प्रश्न होता है कि यथाशक्ति भाफिभाव से इस श्रद्धा में कछ सधार हो 
सकता है या नहीं, और वह किसी समय शद्धू अर्थात्‌ सात््विक अवस्था को पहुंच 
सकती है या नहीं ? भक्तिमागे के उक्त प्रश्त का स्वरूप क्मंविपाक-प्रक्रिया के ठीक 
इस प्रश्न के समान है, कि ज्ञान की प्राप्ति कर लेने के लिये सनुष्य घ्वतन्त्र | या 
नहीं ? कहने की आवश्यकता नहीं कि इन दोनों प्रश्नों का उत्तर एक ही हूं। भग- 
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न्डब्अ चल 


४२६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र । 


वान्‌ ने अजुन को पहले यहीं उपदेश किया कि “ मय्येव; सन आधत्स्व ” 
(गी.१२.८) अर्थात्‌ मेरे शुद्धू-स्वरूप में तू अपने मन को स्थिर कर; ओर इसके बाद 
परमेश्वर-स्वरूप को मन में स्थिर करने के लिये भिन्न भिन्न उपायों का इस प्रकार वर्णन 
किया है-- “ यदि तू मेरे स्वरूप में अपने चित्त को ौह्िथिर न कर सकता हो तो तू 
अभ्यास अर्थात्‌ बारबार प्रयत्न कर; यदि तुभसे अभ्यास भी न हो सके तो मेरे 
लिये चित्त-शुद्धिकारक कर्म कर; यदि यह भी न हो सके तो कर्म-फल्ल का त्याग 
कर और उससे मेरी प्राप्ति कर ले ” ( गी. १२. £-११; भाग, ११, ११. २१-२५ )। 
यदि मूल देहस्वभाव अथवा प्रकृति तामस हो तो परमेश्वर के शुद्धस्वरूप में चित्त 
को स्थिर करने का प्रयत्न एकदम या एकच्दी जन्म में सफल नहीं होगा; परन्तु कर्म- 
योग के समान भक्तिमार्ग में भी कोई बात निष्फल नहीं होती । स्वयं भगवान्‌ 
सब लोगों को इस प्रकार भरोसा देते हैं-- 


बहूनां जन्मनामंते ज्ञानवान्‌ मां प्रपद्मते। 
वासुदेव: सर्वेभिति स महात्मा सुदुर्लभः 


जब कोई मनष्य एक बार सक्तिमार्ग से चलने लगता है, तब इस जन्‍म में नहा 
तो अगले जन्म में,अगल्लेे जन्म सें नहीं तो उसके आगे के जन्म में, कभी न कभी, उसको 
: परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा यथार्थ ज्ञान प्राप्त हो जाता हैं कि “ यह सब वासुदेवात्मक 
' ही हू” और इस ज्ञान से अन्त में उसे मुक्ति भी मिलन जाती है ( गी. ७. १६ )। 
छठटवें अध्याय में भी इसी प्रकार कमंयोग का अभ्यास करनेवाले के विषय में कहा 
गया है कि “ अनेकजन्मसंसरिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌ ?” (६. ४५ ) और भक्ति- 
मार्ग के लिये भी यद्दी नियम उपयुक्त होता हैं। भक्त को चाहिये कि वह जिस 
देव का भाव प्रतीक में रखना चाहे, उसके स्वरूप को अपने देह-स्वभाव के अनु- 
सार पहले ही से यथाशक्ति शुद्ध मान ले। कुछ समय तक इसी भावना का फल 
परमेश्वर ( प्रतीक नहीं ) दिया करता हैं ( ७. २२ )। परन्तु इसके आगे चित्त- 
शुद्धि के लिये किसी अन्य साधन की आवश्यकता नहीं रहती; यदि परमेश्वर की 
बह्दी भक्ति यथामति इमेशा जारी रहद्दे तो भक्त के अन्तःकरण की भावना आप ही 
आप उन्नत हो जाती है, परमेश्वर-सम्बन्धी ज्ञान की वृद्धि भी होने लगती है, मन 
की ऐसी अवस्था हो जाती है कि “ वासुदेव: स्वम्‌, ” उपाध्य ओर उपासक का 
भेद-भाव शेष नहीं रह जाता आर अन्त मे शुद्ध अह्माननद में आत्मा का लय हो 
जाता है । मनुष्य को चाहिये कि वह अपने प्रयत्न की मात्रा को कभी कम न 
रे । सारांश यह है, कि जिस प्रकार किसी मनुष्य के मन में कर्मयोग की जिज्ञासा 
के उत्पन्न होते ही वह धीरे धीरे पूर्ण सिद्धि की ओर आप ही आप आकर्षित हो 
जाता है (गी. ६. ४४); उसी प्रकार गीता-धमं का यह सिद्धान्त है कि जब भक्ति 
मार्ग में भी कोई सक्त एक बार अपने तईं ईश्वर को सोप देता है तो स्वयं सगवान्‌ 
ही उसकी निष्ठा को बढ़ाते चले जाते हैं और अन्त में अपने यथार्थ स्वरूप का पूर्ण- 


भक्तिमार्ग । ४२७ 


कान भी करा देते हैं( गी. ७. २१; १०. १० ) | इसी ज्ञान से--न कि केवल कोरी 
और अन्ध श्रद्धा से --भगवद्धक्त को अन्त में पूर्ण सिद्धि मिल जाती है। भक्ति- 
मार्ग से इस प्रकार ऊपर चढ़ते चढ़ते अन्त में जो स्थिति प्राप्त होती है वह, और 
ज्ञानमार्ग से प्राप्त 'होनेवाली अन्तिम स्थिति, दोनों एक 'ही समान हैं; इसलिये 
गीता को पढनेवालों के ध्यान में यदद वात सहज ही आ जायगी कि बारहवें अध्याय में 
भक्तिमान्‌ पुरुष की अन्तिम स्थिति का जो वर्णान किया गया है, वह दूसरे अध्याय 
में किये गये स्थितप्रज्ञ के वर्णन ही के समान है। इससे यह बात प्रगट होती है, 
कि यद्यपि आरम्भ में ज्ञानमागे और भक्तिमागं मिन्न हों, तथापि जब कोई अपने 
अधिकार-भेद के कारण ज्ञानमार्ग से या भक्तिमार्ग से चलने लगता है, तब अन्त 
में ये दोनों मार्ग एकन्न मिल जाते हैं और जो गति ज्ञानी को प्राप्त होती है वही 
गति भक्त को भी मिला करती है। इन दोनों मार्गों में भेद सिर्फ इतना ही है, कि 
लानमार्ग में आरम्भ ही से बुद्धि के द्वारा परमेथर-स्वरूप का आकलन करना पड़ता 
हे, और भक्तिमार्ग में यद्दी स्वरूप श्रद्धा की सहायता से ग्रदश कर लिया : 
जाता है। परन्तु यह प्राथमिक भेद आगे नष्ट हो जाता है; और भगवान्‌ 
स्वयं कहते हूं, कि-- 

श्रद्धावान्‌ लभते ज्ञान तत्पर: संयर्तेंद्रियः । 

शान लब्ध्वा परां शांतिं आचिरेणाधिगब्छति ॥ 
अर्थात्‌ “ जब श्रद्धावान मनुष्य इन्द्रिय-निग्रह-द्वारा ज्ञान-प्राप्ति का प्रयत्न करने 
लगता है, तब उसे ब्रह्मात्मेक्यरूप-ज्ञान का अनुभव होता है और फिर उस शान 
से उसे शीघ्र ही पूर्ण शांति मित्रती हू ”” ( गी. ४. ३६ ); अथवा-- 

भक्तया मामभिजानाति यावान्‌ यश्रासश्मि तत्त्ततः | 

ततो मां तत्त्ततो ज्ञात्वा विशते तदनंतरम्‌ #॥ 
अर्थात्‌ “ मेरे स्वरूप का तात्ततिक ज्ञान भक्ति से होता हू; ओर जब यह ज्ञान हो 
जाता है तब ( पहले नहीं ) वच्द भक्त मुझमें झा मिलता है” (गी. १८. ५५४ 
झौर ११. ५७ भी देखिये ) | परमेश्वर का पूरा ज्ञान होने के लिये इन दो भागों के 
सिवा कोई तीसरा मार्ग नहीं है। इसकिये गीता में यह बात स्पष्ट रीति से कह 
दी गईं है, कि जिसे न तो स्वयं अपनी बुद्धि है और न श्रद्धा, उसका सर्वंधा नाश 
ही समक्तिये-- झज्ञश्ना्रदघानश्र संशयात्मा विनश्यति ” (गी. ४. ४० ) । 

ऊपर कहा गया हद कि श्रद्धा और . भक्ति से अन्त में पूर्णां ब्रह्मात्मैक्यज्ञान 

प्राप्त होता है। हस पर कुछ तार्किकों की यह दलील है कि यदि भक्तिमार्ग का 
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# इस शोक के * अभि ? उपसगे पर जोर देकर शाण्डिल्यसत्र (सृ. १५) में यह 
दिखलान का प्रयत्न किया गया है कि भाक्ति, ज्ञान का साधन नहीं है किंतु वह स्वतंत्र 
साध्य या निष्ठा है। परन्तु यह अर्थ अन्य सांप्रदायिक अथों के समान आग्रह का है--- 
सरल नहीं है | 


ध्य्द गीतारहस्य अथवा कम्मंयोगशाल्र । 


भारम्भ इस द्वैत-भाव से ही किया जाता है, कि उपाध्य भिन्न दे और उपासक भी 
भिन्न है, तो अन्त में ब्रह्मात्मैक्यरूप अटल ज्ञान कैसे होगा ? परन्तु यह दलील 
केवल अ्रान्तिमूलक है । यदि ऐसे तार्किकों के कथन का सिर्फ इतना भ्रर्थ हो, कि 
ब्रद्मात्मेक्यज्ञान के होने पर भक्ति का प्रवाह रुक जाता है, तो उसमें कुछ आपत्ति 
देख नहीं पडती । क्योंकि अध्यात्मशाखत्र का भी यही सिद्धान्त हैं, कि जब उपास्य, 
उपासक और उपासनारूपी त्रिपुटी का लय हो जाता है, तब वह्द व्यापार 
बन्द हो जाता है जिसे व्यवहार में भक्ति कहते हं। परन्तु यदि वक्त 
दल्लील का यह अर्थ हो कि देतमूलक भक्तिमार्ग से अन्त में अद्वेत ज्ञान 
हो ही नहीं सकता, तो यह दलील न केवल तकशाखसत्र की दृष्टि से किन्तु बड़े बड़े 
भगवद्धक्तों के अनुभव के आधार से भी मिथ्या सिद्ध हो सकती है। तक्कशासत्र की 
दृष्टि से इस बात में कुछ रुकावट नहीं देख पड़ती कि परसेश्वर-स्व॒रूप में किसी भक्त 
का चित्त ज्यों ज्यों आधिकाधिक स्थिर होता जावे, त्यों त्यों उसके मन से भेद-भाव 
भी छूटता चल्ना जावे | ब्रह्म-सृष्टि में भी हम यह्दी देखते हैं कि यद्यपि आरम्भ में 
पारे की बूंद भिन्न भिन्न होती हैं, तथापि वे आपस में मिल कर एकत्र हो जाती हैं; 
इसी प्रकार अन्य पदार्थों में भी एकी-करण की क्रिया का आरम्भ प्राथमिक भिन्नता 
ही से हुआ करता है; और *ंगि-कीट का दृष्टान्त तो सब लोगों को विदित ही ह। 
इस विषय में तर्कशाखर की अपेक्षा साधुपुरुषा के प्रत्यक्ष अनुभव को ही आधिक 
प्रामाणिक समझना चाहिये। भगवद्धक्त-शिरोमाणे तुकाराम महाराज का अनुभव 
हमारे लिये विशेष मच्दत्व का हैं। सब लोग जानते हैं कि तुकाराम महाराज को 
कुछ उपनिषदादि ग्रन्थों के अध्ययन से अध्यात्मज्ञान प्राप्त नहीं हुआ था। तथापि 
उनकी गाथा में लगभग चार सो “ अभंग ! अद्गैत-स्थिति के वर्णान में कहे गये हैं । 
इन सब अभंगों में “ वासुदेवः सर्वे ” ( गी. ७. १६ ) का भाव प्रतिपादित किया 
गया है, अथवा बृहददारणयकोपनिषद्‌ में जैसा याज्षवल्क्य ने “ सर्वमात्मेवाभूत ” 
कहा है, वेसे ही अर्थ का प्रतिपादन स्वानुभव से किया गया है। उदाहरण के लिये 
उनके एक झर्भंग का कुछ आशय देखिये-- 
गुड़ सा मीठा है भगवान, बाहर-भीतर एक समान। 
किसका ध्यान करू सविवेक ! जल-तरह्ञ से हैं हम एक ॥ 

इसके आरम्स का उलेख हमने अध्यात्म-प्रकरण में किया है और वह्चों यह दिख- 
साया है कि उपनिषदों में वर्णित अद्यात्मैक्यज्ञान से उनके अर्थ की किस तरह पूरी 
पूरी समता है । जब कि स्वयं तुकाराम मद्दाराज अपने झनुभव से भक्तों की परमा- 
वस्था का वर्णान इस प्रकार कर रहे हैं, तब यदि कोई तार्किक यह कहने का साइस 
करें--कि “ भक्तिमार्ग से अद्वैतज्ञान हो नहीं सकता, ” अथवा “< देवताओं पर 
केवल अन्धविश्वास करने से ह्वी मोक्ष मिल जाता है, उसके लिये ज्ञान की कोई 
झावश्यकता नहीं, ?--तो इसे झाश्रय ही समझना चाहिये। 

भक्तिमार्ग का और ज्ञानमार्ग का अन्तिम साध्य एक ही है, और “' परमेश्वर 
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के अनुभवात्मक ज्ञान से ही अन्त में मोद्ध मिलता है ”?--यह सिद्धान्त दोनों मार्गों 
में एकह्टीसा बना रहता है; यही क्‍यों, बल्कि अध्यात्म-प्रकरण में ओर कर्मविपाक 
प्रकरण में फ्हले जो और सिद्धान्त बतलाये गये हैं, वे भी सब गीता के भक्तिमार्ग 
में कायम रहते हैँ । उदाहरणा्थ, भागवतधर्म में कुछ लोग इस प्रकार चतुर्ब्यूहरूपी 
सृष्टि की उत्पत्ति बतलाया करते हैं, कि वासुद्वरूपी परमेश्वर से सहृषणारूपी 
जीव उत्पन्न हुआ और फिर सहझ्टषंण से प्रयुन्न अर्थात्‌ मन तथा प्रयुन्न से आनिरुद्ध 
अर्थात्‌ अहंकार हुआ; कुछ लोग तो इन चार व्यूह्ों में. से तीन, दो या एकह्ी 
को मानते हैं। परन्तु जीव की उत्पत्ति के विषय में ये सत सच नहीं हैं। उपनिषदों 
के आधार पर वेदान्तसूत्र ८ २. ३. ५७; और २. २. ४२-४५ देखो ) में निश्चय 
किया गया है, कि अध्यात्म-दष्टि से जीव सनातन परमेश्वर ही का सनातन अंश है। 
इसलिये भगवद्वीता में केवल भाक्तिसार्ग की वक्त चतुन्युह-सम्बंधी कल्पना छोड़ 
दी गई है और जाव के विषय में वेदान्तसन्नकारों का ही उपयुक्त सिद्धान्त दिया 
गया है (गी. २. २४७; ८. २०; १३. २२ और १५. ७ देखो )। इससे यही सिद्ध 
होता है कि वाह॒देव-माकति और कर्मयोग ये दोनों तत्त गीता में यद्यपि भागवत- 
धर्म से ही लिये गये हैं, तथापि जिन्नज्ञरूपी जीव और परमेश्वर के स्वरूप के विषय 
में अध्यात्मज्ञान से मिन्न किल्ली अन्च और ऊ<-पटोग कल्पनाओं को गीता में स्थान 
नहीं दिया गया है। अब यद्यपि गीता में भक्ति और अध्यात्म, अथवा श्रद्धा और ज्ञान 
का पूरा पूरा मेल रखने का प्रयत्न किया गया है; तथापि यह स्मरण रहे कि जब 
अध्यात्मशाखत्र के सिद्धान्त भाकिमार्ग में लिये जाते हैं, तब उनमें कुछ न कुछ 
शब्द-भेद अवश्य करना पड़ता ह--और गीता में ऐसा भेद किया भी गया है। 
ज्ञान-सार्ग के और भक्तिमार्ग के इस शब्द-भद के कारण कुछ लोगों ने भूल से 
समभकत लिया है कि गीता में जो सिद्धान्त कभी भाकति को दृष्टि से और कभी ज्ञान 
की दृष्टि से कहे गये हूं उनने परस्पर-विरोध है, अतएव उतने भर के लिये गीता 
असम्बद्ध है। परन्तु हमारे मत ले यह विरोध वच्तुतः सच नहीं हैं ओर हमारे 
शाख्रकारों ने अध्यात्म तथा भक्ति में जो मेल कर दिया हैं उसकी ओर ध्यान न 
देने से ही ऐसे विरोध दिखाईं दिया करते हैं । इसलिये यहाँ इस विषय का कुछ 
अधिक खुलासा कर देना चाहेये। अध्यात्मशासत्र का. सिद्धान्त है कि पियढ और 
ब्रद्चारड में, एकह्दी आत्मा नाम-रूप से आच्छादित है इसलिये अध्यात्मशास््र 
की दृष्टि से हम लोग कहा करते हूँ, कि “' जो आत्मा मुझमें है, वद्दी सब 
प्राणियों में भी है ?-- सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वैभूतानि चात्मनि ( गी. ६. २६ ), 
अथवा “ यह सब आत्मा ही है ”-...ह६ं सर्वमात्मेव | परन्तु भाक्ति-मार्ग में अच्यक्त 
परमेश्वर ही को व्यक्त परमेश्वर का स्वरूप प्राप्त हो जाता है; अतएवं अब उक्त 
सिद्धान्त के बदले गीता में यह वर्णन पाया जाता है कि “ यो मां परश्यति सव्वश्र 
सर्वे च मयि पश्यति ”--में (भगवात्र्‌) सब प्राणियों में हूँ और सब प्राणी मुस्कमे 
हूं (६. २६ ); अथवा “ वासुदेवः सर्वामेति ”--जो कुछ है वह सब वासु- 
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देवमय हू (७, १६); अथवा “ सर्वभूतान्यशेषेण द्रक्षस्यात्मन्यथो मयि ” --ज्ञान 
हो जाने पर तू सब प्राणियों को मुझमें और स्वयं अपने में भी देखेगा ( ४.३५ )॥। 
इसी कारण से भागवत पुराया में भी. भगवद्धक्त का लक्षण इस प्रकार कहा 
गया है--- 

सवभूतेषु यः पश्येद्धगवद्धावमात्मनः । 

भूताने भगवत्यात्मन्येष भागवतोत्तमः ॥| 
४ ज्ञो अपने मन में यह भेद-भाव नहीं रखता कि में अलग हूँ, भगवान्‌ अलग हैं 
झौर सब लोग भिन्न हैं; किन्तु जो सब प्राणियों के विषय में यह भाव रखता है 
कि भगवान्‌ और में दोनों एक हूँ, ओर जो यह समभता है कि सब प्राणी भगवान्‌ 
में और मुझमें भी हैं; वही सब भागवतों में श्रेष्ठ है ”” ( भाग. ११. २. ४७५ और 
8३. २४. ४६ )। इससे देख पड़ेगा कि अध्यात्मशाखत्र के “ अव्यक्त परमात्मा ? शब्दों 
के बदले * व्यक्त परमेश्वर ” शब्दों का प्रयोग किया गया हैं-- बस यही भेद है। 
भ्रध्यात्मशास्त्र में यह बात युक्तिवाद से सिद्ध हो चुकी है कि परमात्मा के अव्यक्त 
होने के कारणा सारा जगत्‌ झात्ममय ह। परन्तु भाक्ति-माग प्रत्यक्ष-अवगम्य हू इस- 
लिये परमेश्वर की अनेक व्यक्त विभूतियों का वर्णन करके और. अर्जुन को दिव्यदृष्टि 
देकर प्रत्यक्ष विश्वरूप-दर्शन से इस बात की साज्षात्मतीति करा दी है, कि सारा 
जगत परमेश्वरमय ( आत्ममय ) हू (गी. अ. १० और ११ )। अध्यात्मशास्त्र में 
कद्दा गया है कि कर्म का क्षय ज्ञान से होता ह। परन्तु भक्ति-मार्ग का यह तत्त्व हू 
के सगुण परमेश्वर के सिवा इस जगत्‌ में आर कुछ नहीं है-- वही ज्ञान है, वही 
कर्म £, वहद्दी ज्ञाता है, वही करनेवाला, करवानवाला ओर फल्ल देनेवाला भी ६ 
झतएव संचित, प्रारव्य, क्रियमाण इत्यादि कमंभेदों के कंझट में न पड़ भक्तिमार्गे 
के अनुसार यह प्रतिपादन किया जाता हृ कि कर्म करने की बुद्धि देनेवाला, कर्म 
का फल देनेवाला, और कर्म का क्षय करनेवाला एक परमेश्वर द्वी हैं। उदाइरणा 
तुकाराम महाराज एकान्‍्त में ईश्वर की प्रार्थना करके स्पष्टता से ओर प्रेमपूवेक कहते हैं- 

एक बात एकान्त में सुन लो, जगदाधार । 

तारें मेरे कम तो प्रभु का क्‍या उपकार ! 


यही भाव अन्य शब्दों से दूसरे स्थान पर इस प्रकार व्यक्त किया गया है कि 
« ब्रारधघ, क्रियमाण और संचित का झगड़ा भक्तों के लिये नहीं है; देखो, सब 
कछ ईश्वर ही है जो भीतर-बाहर सर्वत्र व्याध है।” भगवद्गीता में भगवान्‌ ने 
यही कहा दे कि “ ईंश्वरः सर्वभूतानां हृद्देशे 3र्जन तिष्ठति” ( १८.६१ )--ईश्वर ही 
सब लोगों के हृदय में निवास करके उनसे यंत्र के समान सब कर्म कराता है। कर्म 
विपाक-प्रक्रिया में सिद्ध किया गया है कि ज्ञान की प्राप्ति कर लेने के लिये आत्मा 
को पूरी स्वतन्त्रता है। परन्तु उसके बदले भाक्ति-मार्ग में यह कष्दा जाता है कि उस 
बुद्धि का देनेवाला परमेश्वर ही 'है--“' तस्य तध्याचच्षां श्रद्धां तामेव विद्धाम्यहम्‌ ?” 


भक्तिमागे । ४३१ 


(गी ७. २१), अथवा “ ददामि बुद्धियोगं तं येन मामुपयांति ते ?? (गी. १०, १०)। 
इसी प्रकार संसार में सब कम परमेश्वर की ध्ी सत्ता से हुआ करते हैं इसलिये 
भक्ति-मार्ग में यह वर्णान पाया जाता है कि वायु भी उसी के भय से चलती है और 
सूय्य तथा चन्द्र भी उसी की शाक्ति सं चलते हे ( कठ. ६.३; व. ३-८-६ ); 
क्या कद्दा जाय, उसकी इच्छा के बिना पेड़ का एक पत्ता तक नहीं हिलता । यही 
कारण है कि भक्तिमार्ग में यह कहते हैं कि मनुप्य केवल निमित्तमान्न ही के लिये 
सामने रद्दता हैं ( गी. १३. ३३ ) आर उसके सब व्यवहार परमेश्वर ही, उसके 

हृदय में निवास कर, उससे कराया करता है। साधु तुकाराम कहते हूं कि, “ यह 
प्राणी केवल निमित्त ही के लिये स्वतन्त्र है; मेरा मेरा ” कद्द कर व्यर्थ ही यह 
अपना नाश कर लेता हूँ । ” इस जगत्‌ के व्यवहार ओर लुस्थिति को स्थिर रखने 
के लिये सभी लोगों को कर्म करना चाहिये; परन्तु इशावाध्योपनिषद का जो यह्‌ 
तत्त है--कि जिस प्रकार अज्ञानी लोग किसी कम को “मेरा? कद्द कर किया करते 
हैं, वेसा न कर ज्ञानी पुरुष को ब्रह्मार्पण बाद्धे से सब कर्म रूत्यु पर्यत करते रहना 
चाहिये-- उसीका सारांश उक्त उपदेश में हैं । यही उपदेश भगवान्‌ ने अर्जुन को 
इस छोक में किया है--- 

यत्करोष्ि यदश्मासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ | 
यत्तपस्यासे कोन्तेय तत्कुरुष्व मदपंणम्‌ ॥ 

अर्थात्‌ “ जो कुछ तू करेगा, खायेगा, हवन करेगा, देगा, या तप करेगा, वह 
सब मुझे अर्पणा कर ” ( गी. £. २७ ), इससे ठुमके कर्म की बाधा नहीं होगी। 
भगवद्वीता का यही कछोक शिवगीता ( १४. ४५ ) में पाया जाता हे; और भाग- 
वत के इस छोक में भी उसी अथ का वर्गान है-- 


कायेन वाचा मनसेंद्रियेवां बुद्धयात्मना वाइनुसतस्वमावात्‌ | 

करोति यद्यत्सकल परस्म नारायणायति समपयत्तत्‌ ॥ 
“ काया, वाचा, मन, इन्द्रिय, बुद्धि या आत्मा की प्रघृत्ति से अथवा स्वभाव के 
अनुसार जो कुछ हम किया करते हैं वह सब परात्पर नारायण को समर्पण कर 
दिया जावे ? ( भाग, ११. २. ३६ )। सारांश यह है, कि अध्यात्मशासत्र मे जिसे 
ज्ञान-कम-समुचय पक्ष, फलाशात्याग अथवा ब्ह्मापणपूवक कर्म कहते 
(गी.४.२४; ५.१०;१२.१२) उसी का भाक्तिमाग में “कृष्णापणुपूवक कर्म” यह नया 
नाम मिल जाता है। भक्तिमागंवाले भोजन के समय “गोविन्द,गोविन्द”” कष्चा करते 
हैं; उसका रहस्य इस कृष्णापंणवुद्धि में ही हैं । ज्ञानी जनक ने कहा है कि 
हमारे सब व्यवहार लोगों के उपयोग के लिये निष्काम बुद्धि से हो रहे हैं; और 
भगवद्धक्त भी खाना, पीना इत्यादि अपना सब व्यवहार कृष्णापंगाबुद्धि से ही 
किया करता हू । उद्यापन, बाद्मण-भाजन अथवा अन्य इशपूत कर्म करने पर 
झम्त में “ हृद॑ रृष्णापंगामस्तु ” अथवा “ हरिदांता हरिभाक्ता ” कद कर पानी 
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छोड़ने की जो रीति है, उसका मुलतरव भगवद्गाता के वक्त छोक में है। यह सच 
है कि जिस प्रकार नथुनी के न रहने से नाक का छेद निरुषयोगी हो जाता है, 
उसी प्रकार वर्तमान समय में उक्त संकल्प की दशा हो गई है; क्योंकि पुरोहित उस 
संकल्प के सच्चे अर्थ को न समझकर सिर्फ तोते की नाई उसे पढ़ा करता है 
ओर यजमान बहिरे की नाई पानी छोड़ने की कवायद किया करता है ! परन्तु 
विचार करने से मालूम होता हे कि इसकी जड़ में कर्म-फलाशा को छोड़ कर 
कर्म करने का तत्व है; ओर इसकी ईँसी करने से शास्त्र भें कुछ दोष तो नहीं 
झाता; किन्तु हँसी करनेवाले की प्ज्ञानता ही प्रगट होती हैं । यदि सारी आयु 
के कर्म-यहाँ तक कि जिन्दा रहने का भी कर्म--इस प्रकार कृष्णारषण बुद्दे से 
झथवा फलाशा का त्याग कर किये जावें; तो पापवासना कैसे रह सकती है और 
कुकर्म कैसे हो सकते हैं ? फिर लोगों के उपयोग के लिये कर्म करो, संसार की 
भल्लाई के लिय आत्म-समपंण करो, इत्यादि उपदेश करने की आवश्यकता ह्॑टी 
कहाँ रह जाती है ? तब तो “में! आर 'लोग' दोनों का समावेश परमेश्वर में और 
परमेश्वर का समावेश उन दोनों में हो जाता है; इसलिये स्वार्थ आर परार्थ दोनों ही 
कृष्णापणारूपी परमार्थ में डूब जाते हैं और महद्दात्माओं की यह उनि. ही चरिता्थ 
होती है कि “ संतों की विभूतियाँ जगत्‌ के कल्याण ही के लिये हुआ करती हुं; वे ज्लोग 
परोपकार के लिये अपने शरीर को कष्ट दिया करते हूँ ।”पिछले प्रकरण में युक्तिवाद 
से यह सिद्ध कर दिया गया है कि जो मनुष्य अपने सब काम कृष्णापंण बुद्धि से 
किया करता है, उसका “योगक्षेम' किसी प्रकार रुक नहीं रद्ता; और भक्तिमार्ग- 
वालों को तो स्वयं भगवान्‌ ने गीता में आश्वासन दिया है कि“तेषां नित्याभियुक्तानां 
योगदेमस वहाम्यहम ” (गी. £. २२) | यह कहने की आवश्यकता नहीं 
कि जिस प्रकार ऊँचे दर्जे के ज्ञानी पुरुष का कर्तव्य है कि वह्द लामान्यजनों में 
बुद्धि-मेद न करके उन्हें सनन्‍्मागे में लगावे ( गी. ३. २६ ), उसी प्रकार परमश्रेष्ठ 
भक्त का भी यह्दी कर्तव्य है कि वह निम्नश्रेणी के भक्तों की श्रद्धा को अष्ट न 
कर उनके अधिकार के अनुसार द्वी उन्हें उन्नति के मार्ग में लगा देवे। सारांश, 
उक्त विवेचन से यह मालूम हो जायगा, कि अध्यात्मशाख में और कर्म-विपाक 
में जो सिद्धान्त कह्टे गये हैं वे सब कुछ शब्द-भेद से भाफ्तेमागं में भी कायम 
रखे गये हैं; और ज्ञान तथा भाक्ते में इस प्रकार मेल कर देने की पद्धति हमारे 
यहाँ बहुत प्राचीन समय से प्रचलित है । 

परन्तु जब शब्द-भद से अर्थ का अनर्थ हो जाने का भय रहता है, तब हस 
प्रकार से शब्द-मेद भी नहीं किया जाता, क्योंकि अथ ही प्रधान बात है। उदा- 
हरणार्थ, कर्म-वेषाक-प्रक्रिया का यद्द सिद्धान्त है कि ज्ञान-प्राप्ति के लिये प्रत्येक 
मनुष्य स्वयं प्रयत्न करे और अपना उद्धार आप ही कर ले। यदि इसमें शब्दों का 
कुछ भेद करके यह कह्दा जाय कि यह काम भी परमेश्वर ही करता है, तो मूढ़- 
जन झालसी हो जावेंगे। इसलिये “ आत्मेव झात्मनो बंधुरात्मेव रिपुरात्मनः ”-- 
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झाप ही अपना शत्रु आर आप ही अपना मित्र है ( गी. ६. ५) -- यह तत्त्व 
भक्तिमार्ग में भी प्रायः ज्यों का त्यों अर्थात्‌ शब्द-भद न करके बतलाया जाता है। 
साधु तुकाराम के इस भाव का उल्लेख पहले हो चुका हैं के “ इसमें किसी का 
क्या नुकसान हुआ ? अपनी छुराई अपने हाथों कर ली। ?” इससे भी अधिक 
स्पष्ट शब्दों में उन्होंने कहा दे कि “ इंश्वर के पास कछ मोक्ष की गठड़ी नहों 
घरी हूँ, कि वह किसी के हाथ में दे दे । यहां तो इंद्वियों को जीतना ओर मन को 
नावषय करना ही सुख्य उपाय हूं। ” क्या यह उपानेपदा के इस मंत्र “मन 
एवं मनुष्याणां कारण बन्धमोक्षयोः ” के समान नहीं है? यह सच है कि 
परमेश्वर ही इस जगत्‌ की सब घटनाओं का करनेवाला है; परन्तु उस पर निर्द- 
यता का ओर पक्षपात करने का दोप न लगाया जाघे इसलिये कर्म-विपाक-प्रक्रिया 
में यह सिद्धान्त कहा गया हू, कि परमंश्वर प्रत्येक मनुष्य को उसके कमों के 
अनसार फल दिया करता हूं; इसी कारण से यह सिद्धान्त भी--बिना 
किसी प्रकार का शब्द-भेद्‌ किये ह्ली--भक्तिसार्ग में ले लिया जाता हू। इसी 
प्रकार यद्यपि उपासना के लिये इंश्वर को व्यक्त सानना पड़ता है, तथापि अध्यात्म- 
शास्त्र का यह लिद्धाग्त भी हमारे यहां के भक्तिमाग में कभी छूट नहीं जाता कि 
जो कुछ व्यक्त है वह सब माया है ओर सत्य परमेश्वर उसके परे है। पहले कह चुके 
हैँ कि इसी कारगा से गीता में वेदान्तसत्र-प्रतिपादित जीव का स्वरूप ही स्थिर 
रखा गया है। मनुष्य फे मन में प्रत्यक्ष की ओर अथवा व्यक्त की ओर ऋुकने की 
जो स्वाभाविक प्रवत्ति हुआ करती है, उससे आर तत््वज्ञान के गहन सिद्धान्तों में मेल 
कर देने की, वदिक घर्म की, यह रीति किसी भी अन्य देश के भक्तिमाग में 
देख नहीं पड़ती । अन्य देश-निवासियां का यह हाल देख पड़ता हु कि जब वे 
एक बार परमेश्वर को किलो सगणा विभूति का स्वीकार कर व्यक का सहारा लेते 
हूं, तब वे उसाभ आसक्त द्ोकर फंस जाते हूं, उसके लिवा उन्हें आर कुछ देख 
ही नहों पड़ता आर उनमें अपने अपने सगुरण प्रतीक के विषय ने वृयातिमान 
उत्पन्न हो जाता है । ऐसी अवस्था में वे लोग यह मिश्या भेद करने का 
यत्न करने लगते हूं, कि तत्वज्ञान का मार्ग भिद्ञ हू ओर श्रद्धा का भत्तिमार्ग 
जदा हैं । परन्तु हमारे देश में तत्त्वज्ञान का उदय बहुत प्राचीन काल मेंही हो 
चुका था, इसलिये गीता-घम में श्रद्धा आर ज्ञान का कुछ भी विरोध नहीं ह, 
बल्कि वेदिक ज्ञानमार्ग श्रद्धा से, ओर वेदिक भक्तिमारा ज्ञान से, पुनीत हो गया है 

झतएव मनुष्य किसी भी मार्ग का स्वीकार क्यों न करें, अन्त में उसे एकद्दी सी 
सद्गति प्राप्त होती हु। इसमें कछ द्याश्रये नहीं, कि अव्यक्तज्ञान ओर व्यक्त 
भक्ति के मेल का यह मच्चत्व केवल व्यक्त क्राइस्ट में द्वी लिपटे रहनेबाले घमम के 
पंडिता के ध्यान में नहीं आ सका, और इसलिये उनकी एकदेशीय तथा तत्वज्ञान 
की दृष्टि से कोती नज़र से गतिछर्म में उन्हें विराध देख पड़ने लगा। परन्तु 
आश्रय की बात तो यह्दी है, कि वैदिक घर्म के इस गुण की प्रशंसा नकर हमारे ही 

शी, २. ५० 
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देश के कुछ अनुकरगाप्रेमी-जन झाज कल इसी गुण की निन्दा करते देखे जाते 
हैं! माघ काव्य का ( १६. ४७३ ) यहद्द वचन इसी बात का एक अच्छा उदाहरगा 
है कि, ““ ८थ वाउभमिनिविष्तुद्धिषु । घजति व्यर्थकतां सुभाषितम्‌ ! ”--खोटी 
समभ से जब एक बार मन अघ्त द्ो जाता है तब मनुष्य को अच्छी बातें भरी 
ठीक नहीं जेंचती । 

स्‍स्मात॑मा्ग में चतुर्थाभ्रम का जो मच्चत््व है, वद्द भक्तिमार्ग में अथवा भागवत- 
धर्म में नहीं हूँ । वर्णाश्षम-धर्म का वर्णन भागवतधर्म में भी किया जाता है; 
परन्तु उस धर्म का सारा दार्मदार भक्ति पर ही होता है, इसलिये जिसकी 
भक्ति उत्कट हो वही सब में भ्रष्ठ माना जाता इ-- फिर चाहे वह गशहस्थ हो 
वानप्रस्य या वरागी हो; इसके विषय में भागवत्तथर्म में कुछ विधि-निपेध नहीं हृ 
€ भाग, ११. १८. १3३, १४ देखो )। संन्यास-आशभ्रम स्मातथम का एक झावश्यक 
भाग हूं, भागवदतधम का नहीं । परन्तु ऐसा कोई नियम नहीं, कि भागवतधर्म के 
अनुयायी कभी घिरक्त न हों; गीता में ही कहा हू कि संन्यास ओर कमंयोंग दोनों 
मोतक्त की दृष्टि से समान योग्यतः के हैँ । इसलिये यद्यपि चतुथाश्रम का स्वीकार न 
किया जावे, तथापि स्मंंसारिक कर्मो को छोड़ बेरागी 'हो जानेवाले पुरुष भाक्तिमार्गं 
में भी पाये जा सकते हैं । यह बात पूर्व समय ले दी कुछ कुछ चली आ रही हैं । 
परन्तु उस समय इन लोगें की प्रभुता न थी; ओर ग्यारह॒वें प्रकरण में यह बात 
स्पष्ट रीति से बतला दी गई हू, कि भगवद्दरीता में कर्मत्याग की अपेत्ना 
कर्मयोग ही को अधिक मह्दत्व दिया गया है | कालान्तर से कर्मयोग का यह 
महत्व लुप्त हो गया और वर्तमान समय भे भागवत-धर्माथ लोगों की 
भी यही समभझ हो गई हूं, कि भगवद्नक्त वह्दी हैं के जो सांसारिक 
कमे। को छोड़ विरक्त दो, केवल भाक्ति में ही निमम् हो जावे | इसलिये यहाँ भक्ति 
की दृष्टि से फिर भी कुछ थोड़ाला विवेचन करना आवश्यक प्रतीत होता है, कि 
इस विपय में गीवा का मुख्य सिद्धान्त आर सच्चा उपदेश क्‍या हैँ । भक्तिमार्ग का 
अथवा भागवतमाश का ब्रह्म स्‍वयं सगुण भगवान्‌ ही हूं । यदि यही भगवान्‌ 
स्वयं सारे ससार के कता-घता हूं आर साथधुजनों को रक्षा करने तथा दुष्टजनों को 
दंड देने के लिये समय-समय पर अवतार लेकर इस जगत्‌ का घारण-पोषण किया 
करते हैं; तो यह कद्दने दी आवश्यकता नद्दीं, कि भगवद्धक्तों को भी लोकसंग्रह 
के लिये उन्हीं भगवान्‌ का अनुकरण करना चाहिये । हनुमानजी रामचद्ध के बड़े 
भक्त थे; परन्तु उन्हों ने रावण आदि दुष्टजनों का निदुलन करने का काम कुछ छोड़ 
नहीं दिया था। भीप्मपितामद की गणना भी परम भगवद्धकों भें की जाती हे; 
परन्तु यद्यपि वे स्वयं मत्युपयंत ब्रह्म चारी रहे तथापि उन्होंने स्वधर्माचुसार स्वड्रीयों 
को आर राज्य को रचा करने का काम अपने जीवन भर जारी रखा था । यह बात 
सच है कि जब भाक्ति के द्वारा परमेश्वर का ज्ञान प्रात हो जाता है, तब भक्ति को 
स्वयं अपने द्वित के दिये कुछ प्राप्त कर लेना शेष नहीं रह जाता । परन्तु प्रेममूलक 
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हो सकता; बल्कि वे आर भी अधिक शुद्ध हो जाती हैं । ऐसी दशा सें यह प्रश्न 
ही नहीं उठ सकता, कि कम करें या न करें ? बरन्‌ भगवद्धक्त तो वही है कि 
जिसके मन में ऐसा झभेद-भाव उत्पन्न हो जाय-- 
जिसका कोई न हो द्ृदय से उसे लगावे, 
प्राणिमात्र के लिये प्रेम की ज्योति जगावे | 
सब में विभु को व्यात जान सब को अपनावे, 
है बस एसा वहीं भक्त की पदवी पावे ॥ 

ऐसी अवस्था में स्वभावतः उन लोगो की वृत्ति लोकसंग्रह ही के अनुकूल हो 
जाती है, जैसा कि ग्यारहवे प्रकरण में कद आये हैं--“ सन्‍्तों की विभूतियों 
जगत्‌ के कल्याण ही के लिये हुआ करती हें; वे लोग परोपकार के लिये अपने 
णरोर को कष्ट दिया करते हैं।”” जब यह मान लिया कि परमेश्वर ही इस सृष्टि को 
उत्पन्न करता हैं और उसके सब व्यवह्यारों को भी किया करता हूं; तव यह अवश्य 
ही मानना पड़ेगा कि उसी सृष्टि के ब्यवह्वारों को सरलता से चलाने के लिये चातु- 
वेणर्य आदि जो व्यवस्था हूं वे उसी की इच्छा से निर्मित हुई हैं ।गीता में भी 
भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यद्दी कहा है कि “ चातुरवंगय मया सूट गुणकम-विभा- 
गशः ” ( गी. ४७. १३ )। अर्थात्‌ यह परमेश्वर ही की इच्छा हू, कि प्रत्येक मनुष्य 
अपने अपने अधिकार के अनुसार समाज के इन कामों को लोकसंग्रह के लिये 
करता रहे | इससे आगे यह भी सिद्ध होता ह्‌ कि स्टृष्टि के जो व्यवहार परमेश्वर 
की इच्छा से चल रह्दे हैं, उनका एक-अआध विशेष भाग किसी मनुष्य के द्वारा पूरा 
कराने के लिये ही परमेश्वर उसको उत्पन्न किया करता है; और यदि परमेश्वर-द्वारा 
नियत किया गया उसका यह काम मनुष्य न करे, तो परमेश्वर ही की अयज्ञा करने 
का पाप उसे लगेगा। यदि तुम्हारे सन में यह अचह्दकार-बुद्धि जागृत होगी, कि ये 
काम मेरे हूँ अथवा भ॑ उन्हें अपने स्वार्थ के लिये करता हूँ, तो उव कमे के भजे- 
बुरे फल तुम्हें अवश्य भागना पड़ेंगे । परन्तु यदि तुम इन्हीं कर्मों को केवल श्वधर्म 
जान कर परमेश्वरापणापू्वक इस भाव से करोगे, कि ' परमेश्वर के मन में जो कुछ 
करना है उसके लिये मुझे निमित्त करके वह मुझसे काम कराता है ' ( गी. ११. 
३३ ), तो इसमें कुछ अनुचित या अयोग्य नहीं; बल्कि गीता का यह कथन हे कि 
इस स्वघधमाचरणा से ही सर्वभूतान्तर्गत परमेश्वर की सात्विक भाक्ति हो जाती है। 
भगवान्‌ ने अपने सब उपदेशों का तात्पय गीता के अन्तिम अध्याय में उपसंद्दार-रूप 
से अजुन को इस प्रकार बतलाया है--“* सब प्राणियों के हृदय में निवास करके पर- 
मेश्वर ही उन्हें यन्त्र के समान नचाता है; इसलिये ये दोनों भावनाएँ मिथ्या हैं कि 
में झमुक कम को छोड़ता हूँ या अमुक कर्म को करता हूँ; फलाशा को छोड़ सब 
कर्म ऋष्णापणा-बुद्धि से करते रहो; यदि तू ऐसा निम्नद् करेगा कि में इन कमों को 
नहीं करता, तो भी प्रकृति-धर्म के अनुसार तुमे उन कमी को करना ही होगा; अत- 
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एवं परमेश्वर में अपने सब स्वार्थों का लय करके ध्वधमांनुसार प्राप्त व्यवहार को 

परमार्थ-बुद्धि स और वराग्य से ल्लोकसंग्रह के लिये तुमे अवश्यं करना वी चाहिये; 

मैं भी यही करता हूँ; मेरे उदाहरण को देख ओर उसके अनुसार बताव कर। ” 

जैसे ज्ञान का और निप्काम-कर्म का विरोध नहीं, वैसे ही भक्ति मे और कृष्णा रपंण- 

बुद्धि से किये गये कर्मों भें भी विरोध उत्पन्न नहीं होता | महराष्ट्र के प्रसिद्ध 
भगवद्धक्त तुकाराम भी भक्ति के द्वारा परमेश्वर के “ अणोरणीयान्‌ महतो महदी- 

यान्‌ ” (कठ, २. २०; गी. ८-६)--परमाणु से भी छोटा ओर बड़े से भी बड़ा-- 

ऐसे स्वरूप के साथ अपने तादात्म्य का वन करके कहते हूं, कि “ अब में केवल 

परोपकार ही के लिये बचा हूँ। उन्होंने संन्‍्यासमार्ग के अनुयायियों के समान यह 
नहीं कहा, के अब मरा कुछ भी कास शेष नहीं है; बल्कि वे कहते हैं कि “मिक्ता- 
पात्र का अवलम्ब करना लज्ञाध्पद जीवन ह-वह नष्ट हो जावे; नारायणा पेसे 
मनुष्य की सर्वथा उपेक्षा ही करता हु; अथवा “ सत्यवादी मनुष्य संसार के सब 
काम करता है ओर उनसे, जल में कमल-पत्र के समान, प्लिप्त रहता ह;जो उपकार 
करता है ओर प्राणियों पर दया करता ह उसी में आत्म-स्थिति का निवास जानो।”? 
इन वचनों से साधु तुकाराम का इस विषय में स्पष्ट आभिप्राय व्यक्त हो जाता 

है। यद्यपि तुकाराम मद्दाराज संसारी थे तथापि उनके मन का कुकाव कुछ कुछ 
कमत्याग ही की ओर था। परन्तु प्रद्त्तिप्रधान भागवतधर्म का लक्षण अथवा 
गीता का सिद्धान्त यह है, कि उत्कटभक्ति के साथ साथ झृत्यु पर्यत ईंश्वरापशा- 
प्वंक निष्कामकर्म ही करते रहना चाहिये; और यदि कोई इस सिद्धान्त का पूरा 
पूरा स्पष्टीकरण देखना चाहे तो उसे श्रीक्षमर्थ रामदासस्वामी के दासबोध ग्रंथ को 
ध्यानपूर्वक पढ़ना चाहिये ( स्मरण रह्दे कि साथु तुकाराम ने ह्ी शिवाजीमहा- 
राज को जिन “ सदुरु की शरण ” में जाने को कहा था, उन्हींका यह प्रासादिक 
ग्रंथ है) । रामदास स्वामी ने अनेक वार कह्ठा है, कि भि के द्वारा अथवा ज्ञान के 
द्वारा परमेश्वर के शुद्धस्वरूप को पहचान कर जो सिद्धपुरुष क्ृतकृत्य हो चुके हैँ, वे 
“ सब लोगों को सिखाने के लिये ” ( दास. १६. १०. ५४ )' निश्पृद्दता से अपना 
काम यथाधिकार जिस प्रकार किया करते हैं, उसे देखकर सवंसाधारण लोग 
अपना अपना ध्यवहार करना सीखें; क्योंकि “ बिना किये कुछ सी नहों होता ” 
( दास. १६. १०. २५; १२. £. ६; १८० ७. ३); आर अन्तिम दशक २०.४. २६) 
में उन्होंने कर्म के सामथ्य का भक्ति की तारक-शाक्ति के साथ पूरा पूरा मेल इस 
प्रकार कर दिया है-- 

हलचल में सामथ्य है। जो करेगा वहीं पांविगा ॥ 
परतु उसमें भगवान्‌ का अधिष्ठान चाहिये ॥ 

गीता के झाठवें अध्याय में अज्जुन को जो यह उपदेश किया गया है कि ““मामनुस्मर 
युद्धथ च ” ( गी. ८. ७ )--नित्य मेरा स्मरण कर आर युद्ध कर--हसका तात्पय॑, 
झोर छटवें अध्याय के अन्त में जो यह कद्दा हैं कि “' कर्मयोगियों में भी भक्तिमान्‌ 
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श्रेष्ठ हे” (गी. ६. ४७) उसका भी तात्पयं, वह्दी है कि जो रामदास स्थामी के 
उक्त वचन में है। गीता के अठारहवे अध्याय में भी भगवान्‌ ने यही कहा है-- 
यतः प्रव्त्तिभूतानां येन सवामिद ततम्‌ | 
सस्‍्वकमणा तमभ्यच्य सिद्धि विंदाति मानव: ॥ 

८ जिसने इस सारे जगत को उत्पन्न किया है उसकी, अपने स्वधमानुरूप निष्काम- 
कमा चरण से ( न कि केचल वाचा से अथवा पुष्पों से ), पूजा करके मनुष्य ।लीद्धे 
पाता ह ” ( गी. १८. ४६ )। अधिक क्या कह ! इस 'छोक का और समस्त 
गीता का भी भावार्थ यही है, कि स्वधर्मानुरूप निप्काम-कर्म करने से सवंभूतान्त- 
गंत विराटरूपी परमेश्वर की एक प्रकार की भक्ति, पजा या उपासना ही होजाती 
हूं। ऐसा कहने से कि “ अपने धर्मानुरूप कर्मों से परमेश्वर को पूजा करो” यह 
नई समभना चाहिये, कि “ अक्रवए कातनं वेष्णी:: ” इलादे नवविधा भक्ति 
गीता को सान्‍्य नहीं । परन्तु गीता का कथन है, कि कर्मों को गोण सममकर 
उन्हें छोड़ देना ओर इस नवाविधा भाक्ति में ही विलकुल निममप्त हो जाना उचित 
नहीं हैं; शाखतः प्राप्त अपने सब कम्मों को यथोचित रीति से अवश्य करना ही 
चाहिये; उन्हें “* स्वयं अपने ”” लिये समभकर नहीं. किन्तु परमेश्वर का स्मरण कर 
इस निर्मम बुद्धि सं करना चाहिये, के “' इशर-निर्मित पृष्टि के संग्रहाथ उसी के ये 
सब कम ह ” ; एसा करने से कम का लोप नहीों हांगा, उलठा इन कमा स॑ ही 
परमेश्वर की सेवा, भाक्ति या उपासना हो जायगी, इन कर्मो के पाप-पुणय के भागी 
हम न होंगे और अंत में सद्गति भी मिल जायगी | गीता के इस सिद्धान्त की 
ओर दुलक्ष्य करके, गीता के भाक्तिप्रधान टीकाकार अपने ग्रंथों में यद्ट भावार्थ 
बतल्ाया करते हैं, कि गीता में भक्ति द्वी को प्रधान माना हैं ओर कर्म को गौणा। 
परन्तु संनन्‍्यासमार्गीय टीकाकारों के समान भक्तिप्रधान टीकाकारों का यह तात्प- 
यथि भी एक-पक्षीय है | गीता-प्रतिपादित सकिमार्ग कर्मप्रधान है और उसका 
मुख्य तत्व यह हु, के परमेश्वर की पत्ना न केवल पुण्पों थ या वाचा से ही होती 
है, किन्तु वह स्वधर्मोक्त निः्काम-कर्मो से भी होती है, ओर ऐसी पूजा प्रत्यक 
मनुष्य को अवश्य करनी चाहेये। जब कि कममय भार्ति का यह तर्व गाता के 
अनुसार अन्य किसी भी स्थान में प्रतिपादित' नहीं हुआ हू, तब इसी दरव को 
गीता-प्रतिपादित भक्तिमार्ग का विशेष लक्षण कहना चाहिये। 

इस प्रकार कर्मयोग की दृष्टि से ज्ञान-मार्ग और भक्ति-मार्ग का पूरा पूरा 
मेल यद्यपि हो गया, तथापि ज्ञान-मार्य से भक्ति-मार्ग में जो एक महत्त्व की 
विशेषता है उसका भी आ्मब अंत में स्पष्ट रीति से वर्णन हो जाना चाहिये। यह तो 
पहले ही कह चुके हैं, कि ज्ञानमार्ग केवल वुद्धिगम्य होन के कारण झव्पबद्धिवाले 
सामान्यजनों के लिये क्ेशमय है; और भक्तिमार्ग के श्रद्धा-मूलक, प्रेमगम्य तथा 
प्रत्यक्ष 'होने के कारण उसका आचरण करना सब लोगों के लिये सुगम है । परन्तु 
कैश के सिवा ज्ञानमार्ग में एक और भी अड़चन है। जमिनि की मीमांसा, या 


8३८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाद्न । 


उपनिषद्‌, या वेदान्तसन्न को देखें तो मालूम होगा, कि उनमें श्रौत-यज्ञ-याग 
आदि की अथवा कर्मसंन्यास-प्वेक * नेति नेति ? स्वरूपी परब्रह्म की ही चर्चा भरी 
पड़ी हैं; और अन्त में यही निर्णाय किया हू, कि स्वर्गप्राप्ति के लिये साधनीभूस 
होनवाले श्रीत-यज्ञ-यागादिक कर्म करने का अथवा मोक्त-प्राप्ति के लिये आवश्यक 
उपनिषदादि वेदाध्ययन करने का अधिकार भी पहले तीन ही वर्गों के पुरुषों को है 
( वेसू. १. ३. ३४-३८ ) । इन ग्रंथों में इस बात का विचार नहीं किया गया है, 
कि उक्त तीन वर्णों को स्त्रियों को अथवा चातुवंणरय के अनुसार सारे समाञ्ञ के 
छ्ित के लिये खेती या अन्य व्यवसाय करनेवाले साधारणा स््री-पुरुषों को मोक्ष 
कैसे मिले। अच्छा; ख्री-शुद्रादिकों के साथ घेदों की ऐसी अनबन होने से यदि 
यह कहा जाय, कि उन्हें मुक्ति कभी मिल ही नहीं सकती; तो उपनिषदों और 
पुराणों में ही ऐसे वर्णान पाये जाते हैं कि गार्गी प्रभति खियों को और विदुर 
प्रभृति शुद्वों को ज्ञान की प्राप्ति होकर सिद्धि मिल गईं थी ( वेसू. ३. ४. ३६-३६ )। 
ऐसी दशा में यह सिद्धान्त नहीं किया जा सकता, कि सिर्फ पहले तीन वर्णों के 
पुरुषों ही को मुक्ति मिलती है; और यदि यह्द मान लिया जावे के सत्री-शुद्र आदि 
सभी लोगों को मुक्ति मिल सकती नह, तो अब बतलाना चाहेये कि उन्हें किस 
साधन से ज्ञान की प्राप्ति होगी। बादरायणाचार्य कहते हैं कि “ विशेषानुप्रहश्व” 
( वेप्त. ३. ४७. ३८ ) अथात्‌ परमेश्वर का विशेष अनुग्रद ही उनके लिये एक साधन 
है; ओर भागवत ( १.४.२४ )में कद्दा है कि कर्मप्रधान-भक्ति-मार्ग के रूप में इसी 
विशेषानुग्रहात्मक साधन का “ महाभारत में और अतएवं गीता में भी नैरूपण 
किया गया है क्‍योंकि स्त्रियों. शूद्धों या ( कलियुग के ) नामधारी ब्राह्मणों के 
कानों तक श्राति की आवाज नहां पहुँचती है ।” इस मार्ग से प्राप्त होनेवाला 
ज्ञान ओर उपनिपदों का बरद्मज्ञान--दोनों यद्यपि एकह्टी स हों; तथापि अब स्ती- 
पुरुष सम्बन्धी या ब्राह्मगा-क्ष त्रिय-वेश्य-शुद्र सम्बन्धी कोई भद शेष नहीं रहता 
आर इस मार्ग के विशेष गुण के बारे में गीता कद्दती है कि-- 
मां हि पाथ व्यपाश्रित्य येडपि स्युः पापयोनयः । 
स्त्रियों वेश्यास्तथा झा द्रास्तेडपि यांति पररां गतिम ॥ 

“« है पार्थ | स्री, वश्य और शुद्र, या अन्त्यज आदि जो नाच यश में उत्पन्न चुए 
हैं, वे भी सब उत्तम गति पा जाते हूँ ” (गी. &. ३२) । यही छोक महाभारत के 
झनुगीतापर्व में भी आया है(सभा. अश्व. १६. ६१); और पेसी कथाएँ भी हें, कि 
वनपर्वान्तर्गत ब्राह्यगु-ध्याध-सम्बाद में मांस बेचनेवाले व्याघ न किसी ब्राह्म गा कौ 
तथा शांतिपवं में तुलाधार अर्थात्‌ बनिये ने जाजलि नामक तपस्वी ब्राह्मण की 
यह निरूपण सुनाया है, कि स्वधर्म के अनुसार निप्कामबुद्धि स आचरणा करने से 
ही मोक्त केसे मिल जाता है ( मसा. वन. २०६-२१४; शां. २६०-२६३) । इससे 
प्रयथट होता है कि जिसकी बुद्धि सम हो जाने वही श्रष्ट हैं; फिर चाहे वह 
सुनार हो, बढई हो, बनिया हो या कृपाई; किसी मनुष्य की योग्यता उसके 


भाक्तिमाग । ४३९ 


घेधे पर, व्यवसाय पर या जाति पर अवलम्बित नहीं, किन्तु सर्वथा उसके अन्तःकररणा 
की शुद्धता पर अवलम्बित होती है -- और यही भगवान्‌ का अभिप्राय भी 
है।इस प्रकार किसी समाज के सब लोगों के लिये मोक्ष के दरवाजे खोल देने से रस 
समाज में जो एक प्रकार की विलक्षण जागुति उत्पन्न होती है, उसका स्वरूप महा- 
राष्ट्र में भागवत-धर्म के इतिहास से भली भांति देख पड़ता हू । परमेश्वर को क्या सत्री, 
क्या चांडाल, क्या ब्राह्मण सभी समान हैं; “देव भाव का भूखा ह”--न प्रतीक का , 
न काले-गोरे वर्ण का, और न ख्री-पुरुष ग्ादि या ब्राह्यए-चांडाल झादिभदों का ही । 
साधु तुकाराम का इस विषय का अभिप्राय, इस हिन्दी पद ले प्रगट हो जायगा-- 

क्या द्विजाति कया झूद्ध इश को वेश्या भी भज सकती है, 

खअपचों को भी भक्तिभाव में शुचिता कब तज सकती है ! 

अनुभव से कहता हूं, भेंने उसे कर लिया है बस में 

जो चाहे सो पिये प्रेम से अमृत भरा है इस रस में ॥ 
झधिक क्या कहें ! गीता-शाख्र का भी यह सिद्धान्त हूँ क्लि “ मनुष्य कैसा ही दुरा- 
चारी क्यों न हो, परन्तु यदि अन्त काल में भी वह अनन्य भाव से भगवान्‌ को 
शरण मे जावे तो परमेश्वर उल्ले नहीं भूलता” (गी. &. ३०५ ओर ८. ५-८ 
देखो) । वक्त पद्य में चिश्या ! शब्द ( जो साधु तुकाराम के मलवचन के झाधार से 
खा गया हैं ) को देखकर पवित्रता का ढोंग करनेवाले वहुतेर॑ विद्वानों को कदा- 
चित्‌ बुरा लगे। परंतु सच बात तो यह ह॑ छि ऐसे लोगों को सच्चा धर्मतत्त्व 
मालूम ही नहों। न केवल हिन्दू-घर्म में किन्तु बुद्ध-धर्म में भी यही सिद्धान्त 
स्वीकार किया गया £€ ( मिलिन्दृप्रश्ष, ३. ७. २) । उनके धर्म-प्रंथों में ऐसी 
कथाएँ हूं, के बुद्ध ने आम्रपाली नामक किश्ली वेश्या को प्यार अगलीमाज नाम 
फे चोर को दीक्षा दी थी। इंसाइयों के घर्म-प्रंथ में भी यह वर्गा न है, कि कऋ्राइस्ट के 
साथ जो दो चोर सूली पर चढ़ाये गये थे उनमें सर एक चोर मृत्यु के समय 
क्राइस्ट को शरगणा में गया आर क्राइस्ट ने उसे सद्ग ति दी ( ल्यूक, २३. ४२ 
झोर ४३ )। स्वयं क्राइस्ट ने भी एक स्थान में कहा है, कि हमारे धर्म में श्रद्धा 
रखनेवाली वेश्याएँ भी मुक्त द्वो जाती हैं (मेप्यू, २१. ३१; ल्यूक. ७. ५०) | यह्ट 
बात दसवें प्रकरण में हम बतला चुके हूं, कि अध्यात्मशाख की दृष्टि से भी यही 
सिद्धान्त निष्पन्च होता हू । परंतु यह धमर्मतत्त शाखतः यद्यप्रि निर्विदाद है; 
तथापि जिसका सारा जन्म दुराचरणा में द्वी व्यतीत हुआ हे उसके अतःकरण 
में केवल मृत्यु के समय द्वी अनन्य भाव से भगवान्‌ का स्मरण करने की बुद्धि कैसे 
जायृत रद्द सकती है ? ऐसी अवस्था में अंत काल की बेदनाओं को सहते हुए, 
केवल यन्त्र के समान एक बार ' रा? कहकर और कुछ देरसे *म” कहकर 
मुँदद खोलने और बंद करने के परिश्रम के सिवा कुछ अधिक लाभ नहीं झोता। 
इसलिये भगवान्‌ ने सब लोगों को निश्चित रीति से यही कह्दा हैं, के “ न केवल 
मृत्यु के समय ही, किन्तु सारे जीवन भर सदुव भेरा स्मरण मन में रहने दो और 


४४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


स्वधर्म के अनुसार अपने सब व्यवष्दारों को परमेश्वरापण बाद्दे से करते रहो, फिर 
चाहे तुम किसी भी जाति के रहो तो भी तुम कर्मों को करते हुए द्वी मुक्त हो 
जाओरी ? ( गी. &. २६-२८ ओर ३०-३४ देखो )। 

इस प्रकार उपनिषदों का वद्यात्मक्यज्ञान आवालबृद्ध सभी लोगों के लिये 
सुलभ तो कर दिया गया है; परंतु ऐला करने मेन तो व्यवद्दार का लोप 
होने दिया है, और न वर्गा, आश्रम, जाति-पॉति अथवा ख्ी-पुरुष 
झादि का कोई भद ही रखा गया है।जब हम यीता-प्रतिपादित मक्तिमार्ग की इस 
शक्ति अथवा समता की ओर ध्यान देते हं, तब गीता के अन्तिम अध्याय 
में भगवान ने प्रतिज्ञापवक गीताशासत्र का जो उपसंहार किया है उसका मर्म 
प्रगठट हो जाता है। वह ऐला हैः--* सव घर्म छोड़ कर मेरे अकेले की शरण में 
झा जा, में तुके सब पापों से सुक्त करूंगा, त घबराना नहीं ।” यहां पर धर्म 
शब्द का उपयोग इसी व्यापक अर्थ में किया गया है, कि सब व्यवद्दारों को 
करते हुए भी पाप-पुराय से अलिप्त रहकर परमेश्वर्प्राप्तिरूपी आत्मश्रेय जिस 
मार्ग के द्वारा सम्पादन किया जा सकता है वही धर्म है । अनुगीता के गुरुशिष्य- 
सम्बाद में ऋषियों ने ब्रह्मा से यह प्रश्न किया ( अश्व. ४६ ), कि अह्िसाधमे, 
सत्यधम, ब्रत तथा उपवास, ज्ञान, यज्ञ-याग, दान, कर्म, संन्यास झादि जो अनेक 
प्रकार के मुक्ति के साघन अनेक लोग बतलाते हैं, उनमें से सच्चा साधन कोन है? 
झोर शान्तिपर्व के (३५४ ) उंच्छब्वाति-उपाख्यान में भी यह प्रश्न है कि गाईसथ्य- 
धर्म, वानप्रस्थ-घर्म, राजवर्स, मातृपित-सेवाधर्म, क्षत्रियों का रणांगण में मरण, 
ब्राह्मणां का स्वाष्याय, इत्यादि जो अनेक धर्म या स्वराप्रात्रि के साधन शाख्रों ने 
बतलाये हं,उनमें से ग्राहय धर्म काने है? ये भिन्ष मित्त धर्ममार्ग या धर्म दिसने में तो 
परस्पर-विरुद्ध मालूम होते हूं, परन्तु शाखकार इन सब प्रत्यक्ष मार्गों की योग्यता को 
एकसी समभते हैं; क्‍योंकि समस्त प्राणियों में साम्पव॒ुद्धि रखने का जो श्न्तिम 
साध्य ६ वह इनमें से क्विसी भी घर्म पर प्रीति और श्रद्धा के साथ मन को एकाग्र 
किये बिना प्राप्त नहीं हो सकता। तथापि, इन झनेकर मार्सा की, अथवा प्रतीक- 
उपासना की, भम्कट में फँसने से मन घबरा जा सकता है; इसीलिय अकेले अजुन 
को ही नहीं, किन्तु उसे निमित्त करके सब लोगों को, भगवान इस प्रकार निश्चित 
झाशासन देते हैं कि इन अनेक धर्म-मार्गों को छोड़ कर“ तू केवल मेरी शरण में 
झा, मैं तुम्के समस्त पापों से मुक्त कर दूंगा; डर मत। ” साथु तुकाराम भी सब्र 
धर्मों का निरसन करके अन्त में भगवान्‌ से यही भागते हूं किः-- 

चतुराई चेतना सभी चूल्हे में जावे, बस मेरा मन एक इंश चरणाश्रय पावे । 

आग लगे आचार-विचारों के उपचय में, उस विभु का विश्वास सदा दृढ् रहे हृदय में॥ 
निश्चयपर्वक उपदेश की या प्रार्थना की यह आन्तिम सीमा हो चकी। 

श्रीमद्भशावद्वीता रूपी सोने की थाली में यह भक्तिरूपी अन्तिम कोर है-- 
यही प्रेमप्रास है। इसे पा चुके, अब आगे चालिये। 





चोदहवाँ प्रकरण । 
गीताध्याय-सद्भ ति । 


>तत-+-3->>+।म्महि सकीशनन»>>म«न»-«»»नन 
प्रद्ृत्तिकश्षणं धर्म ऋषिनोरायणोडत्वीत्‌ | & 
मद्दाभारत, शांति. २९७. २। 

ब तक किये गये विवेचन से देख पड़ेगा कि भगवद्वीता में--भगवान के द्वारा 

गाये गये उपनिषद्‌ में--यह प्रतिपादन किया गया है, कि कर्मों को करते हुए 
ही पअ्रध्यात्म-विचार से या भक्ति से सवात्मक्यरूप साम्यब्रुद्धि को पूर्णातया प्राप्त 
कर लेना, आर उसे प्राप्त कर लेने पर भी संन्यास लने की ऋंमट में न पड संसार में 
शाख्रतः प्राप्त सब कर्मों को केवल अपना कर्तब्य समझ कर करते रहना ही, इस 
संसार में मनुष्य का परमपुरुषार्थ अथवा जीवन व्यतीत करने का उत्तम मांगे है। 
परन्तु जिस क्रम से हमने इस ग्रन्थ में उक्त झर्थ का वर्णान क्रिया है, उसकी 
अपेक्षा गीता-ग्रन्य का क्रम भिन्न है, इसलिये अब यह भी देखना चाहिये कि 
भगवद्दीता में इस विषय का वर्णाव किस प्रकार किया गया हैं। किसी भी विषय 
का निरूपण दो रीतियों से किया जाता है; एक शाखीय आर दूसरी पौराणिक | 
शास्त्रीय पद्धति वह है कि जिपके द्वारा तकशाखानुसार साथक-बाघक प्रमाणों को 
क्रम सहित उपस्थित करके यह दिखला दिया जाता है, कि सब लोगों की समझ 
में सहज ही आ सकनेवाली बातों से किसी प्रतिपाद्य विषय के मलतत्त्व किस 
प्रकार निष्पन्न होते हैं। भूमितिशाख इस पद्धति का एक अच्छा उदाहरण है 
झोर न्‍्यायसत्र या वेदास्तसूत्र का उपपादन भी इसी वर्ग का है। इसी लिये भग- 
बद्वीता में जहँ। ब्रह्मसृत्र यानी वेदान्तसूत्र का उल्लेख किया गया है, वहीं यह्‌ 
भी वर्णन है कि उसका विषय हेतुयुक्त आर निश्चयात्मऊ प्रमाणों से सिद्ध किया 
गया है-- “ ब्रह्मसूत्रपदश्चव हेतुमम्निर्विनिश्चितः: ” (गी. १३. ४) । परन्तु, 
भगठद्वीता का निरूपण सशाखतर भले हो, तथापि वह इस शार्त्रीय पद्धति से नहीं 
किया गया ह। भगवद्वीता में जो विषय है उसका वरगोन, अजुन आर श्रीकृष्ण के 
सम्वादरूप में, अत्यन्त मनोरंजक ओर सलभ रीति से किया गया ह। इसी लिये 
प्रत्यक अध्याय के अंत में '* भगवद्गीतासू पनिषत्स ब्रह्म विद्यायां योगशार्त्रे ” कहकर 
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* ४ ज्ारायण कषे ने धर्म को प्रवृत्तिप्रधान बतछाया ६ं। ” नर और नारायण नामक 
ऋषियों में से ही ये नारायण ऋषि हैं | पहले बतला चुके ६ कि इन्हीं दोनों के अवतार 
श्रीकृष्ण और अर्जुन थे। श्सी प्रकार महाभारत का व वचन भी पढले उद्घृत किया गया है 
जिससे यह मालम ह्वोता है कि गीता में नारायणीय धर्म का हो प्रतिपादन किया गया है । 

गौ, र. ५६ 
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गीता-निरूपण के स्वरूए के थोतक “ श्रीकृष्णाजुनसम्वादे *” इन शब्दों का 
उपयोग किया गया है। इस निरूपण में और ' शास्त्रीय ” निरूपग में जो भेद है, 
उसको ध्पष्टता से बतलाने के लिये इमने सम्वादात्मक निरूपण को ही “ पॉसाणिक! 
नास दिया हैं। सात सो हछोकों के इस सम्बादात्मक अथवा पॉराशणिक निरूपणा में 
४ घर्स ? जैसे व्यापक शब्द में शामिल होनेवाले सभी विपयों का विस्तारपूर्वक 
विवेचन कभी हो ही नहीं सकता। परन्तु आएचये की बात है, कि गीता में जो 
अनेक विषय उपलब्ध होते #, उनका ही संग्रह ( संक्षेप में ही क्यों न हो ) 
अआविरोध से कस किया जा सका इस बात से गीताकार की अला।केक शाक्ति 
व्यक्त होती है; ओर झनुगीता के आरम्भ में जो यह कहा गया हूं, कि गीता का 
उपदेश "“ अत्यन्त योरादुक्त चित से बतलाया गया है,! इसकी सबत्यता ढी प्रताति 
भी द्ो जाती है | अर्जन को जो जो विषय पहले से ही मालूम थे, उन्हें फिर से 
विस्तारपर्वक कहने की कोई आवश्यकता नहों थी । उसका सुख्य प्रश्न तो यहाँ था, 
कि में लाई का घोर कृत्य करूँ या न करूँ, ओर करूँ भी तो किप प्रकार करू 
जब श्रीकृष्णा अपने उत्तर में एकाघ युक्ति बतलाते थे, तब जन उसपर कुछ न 
कुड झञाक्षेप किया करता था। इस प्रकार के प्रश्नोत्तरूपी सम्बाद में गीता का 
विवेचन सखभाष ही से कहीं संज्तिपत और कहीं द्विरुक्त हो गया है। उदाहरणापे, 
त्रिगणात्मक प्रकृति के फेल्लाव का वगन कछ थोड़े भद ले दो जगह ह्‌्‌ ( गो. अ,७ 
आर १४ ); ओर स्थितप्रज्ष, भगवद्धक्त, त्रियुणातीत तथा ब्रह्मभूत इत्या। 

स्थिति का वशुन एकला होने पर भी, भिन्न भिन्न दाश्यों से प्रत्यक प्रसंग पर बार 
बार किया गया है। इसके विपरीत * यदि अथ और काम धर्म से विभक्त न हों 
तो वे ग्राह्म हैं इस तत्त्व का दिग्दर्शन गीता में केवल “' घमोविरुद्दःकामो5स्मि ” 
( ७. ११ ) इसी एक वाक्य भे कर दिया गया हू। इसका पारंणाम यद्द ह्ाता ह, 
कि यद्यपि गीता में सब विषयों का समावेश किया गया है, तथापि गाता फहते 
समय उन लोगों के मन में कुछ गड़बड़ सी हो जाती हूं, जो श्रोतचर्म, स्मातंधर्म, 
भागवतधर्म, सांख्यशाखत्र, पूर्वमीमांसा, वेदान्त, कर्म-विपाक इत्यादि के उन प्राचीन 
पिद्धान्तों की परम्परा से परिचित नहों हैं, कि जिनके आधार पर गीता 5 ज्ञान का 
निरूपण किया गया हैं। ओर जब गाता के प्रतिपादन की रीति ठीक ठीक ध्यान 
में नहीं आती, तब वे लोग कह्टन लगते हूं कि गीता मानो बाजीगर की भोली हृ्‌, 
अथवा शार्त्रीय पद्धति के प्रचार के पूर्व गीता की रचना हुई होगी, इसलिये उप्तमें 
ठार ढार पर अधृूरापन आर विरोध देख पड़ता ६, अथवा गीता का ज्ञान ही 
इमारी वाद के लिये अगम्य है ! संशय को हटाने के लिये यदि टीकाओं का अव- 
लोकन किया जाय, तो उनसे भी कुछ लाभ नहीं होता; क्योंकि वे बरुधा भिन्न 
भिन्न सम्प्रदायानुसार बनी हैं । इसलिये टीकाकारों के मतों के परस्पर-विरोधों की 
एक-वाक्यता करना असम्भव सा हो जाता है ओर पढनेवाले का मन आअधिकाधिक 
घबराने लगता है। इस प्रकार के अम में पड़े हुए कई सुप्रदुद्ध पाठकों को हमने 
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देखा है| इस अडुचन को हटाने के लिये हमने अपनी बुद्धि के अनुसार गीता के 
प्रतिपाद्य विषयों का शासख्रीय क्रम बाँध कर अब तक विवेचन किया ह। अब यहाँ 
इतना और बतल्ा देना चाहिये, कि ये ही विषय श्रीकृष्ण और अर्ज़न के सम्भाषण 
में, अर्जुन के प्रश्नों या शंकाओं के अनुरोध से, कुछ न्यूनाधिक 'होकर केसे उपस्थित 
हुए हैं। इससे यह विवेचन पूरा हो जायगा आर अगले प्रकरण में सुगमता से 
सब विषयों का उपसंहार कर दिया जायगा । 
पाठकों को प्रथम इस ओर ध्यान देना चाहिये कि जब हमारा देश हिंदुश्थान 
शान, वेभव, यश और पूण स्व॒राज्य के सूख का अनुभव ले रहद्दा था, उस समय 
एक सवंज्ष, महापराक्रमी, यशास्थी और परमफत्य झत्निय ने दसर चुत्रिय को-जो 
महान धनुधांरी था--न्षात्रथर्म के स्वकारय मे प्रवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश 
किया है। जैन और बोद्ध धर्मों के प्रवर्तक महावीर और गौतम बुद्ध भी क्षत्रिय 
ही थे; परन्तु इन दोनों ने बंदिक धर्म के केवल संन्यास्मार्ग को अंगीकार कर 
जत्रिय आदि सब वर्णों के लिये संन्यास-धर्म का दरवाज़ा खोल दिया था। भगवान्‌ 
श्रीकृष्णा ने ऐसा नहीं किया, क्योंकि भागवत-धर्म का यह उपदेश हू कि न केवल 
जझुत्रियों को किन्तु ब्राह्मणों को भी निवात्ति-मार्ग की शान्ति के साथ निष्काम-बुस्ति 
से सब कर्म आमरणान्त करते रहने का प्रयत्न करना चाहिये। किसी भी उपदेश 
को लीजिये, आप देखेंगे कि उसका कुछ न कुछ कारण अवश्य रहता ही है; 
झार उपदेश को सफलता के लिये, शिष्य के मन में उस उपदेश का ज्ञान प्राप्त 
कर लेने को इच्छा भी प्रथम ही से जागत रहनी चाहिये। झतएव इन दोनों 
बाता का खुलासा करने के लिये ही, व्यासजी ने गीता के पहले अध्याय में, इस दात 
का विघ्तारपृर्वक वर्णान कर दिया है, कि श्रीकृष्ण ने अजुन को यह उपदेश क्यों 
दिया है। कारव ओर पांडवों की सेना! युद्ध के लिये तेयार होकर करुक्षेत्र पर 
ही हैं; ऋब थोड़ी ही देर में लटाई का आरम्म होगा; इतने में अर्जुन के कहने 
से श्रीकृष्ण ने उसका रथ दोनें। प्नाओ्रों के बीच में ले जाकर खड़ा कर दिया आर 
अर्जुन से कष्ठा, कि “ तुमे जिनसे यद्ध करना है, उन भीष्म द्रोण आदि को देख।” 
तब अर्जुन ने दोनों सेनाओं की और दृष्टि पुँचाई आर देखा कि अपने ही बाप, 
दाद, काका, आजा, मामा, बंधु, पुत्र, नाती, स्नेद्दी, माप्त, गुरु, गु्बंधु आदि दोनों 
सेनाओं में खड़े हं ओर इस युद्ध में सब लोगों का नाश होनेवाला है! लड़ाई 
कुछ यकायक उपस्थित नहीं रुई थी। लड़ाई करने का निश्चय पहले ही ही चुका 
था आर बचुत दिनों स दोनों ओर की सनाम्ों का प्रवन्ध हो रहा था। परन्तु इस 
भापस की लड़ाई से होनेवाले कलक्षय का प्रत्यक्ष स्वरूप जब पहले पहल भ'र्जुन 
की नज़र में आया, तब उसके समान महायोद्धा के भी मन में विषाद उत्पन्न 
हुआ झार उसके मुख से ये शब्द निकुल पढ़े, “' ओह ! आज हम लोग अपने ही 
कुल का भयंकर जय इसी लिये करने वाल हैँ न, के राज्य हुमी को मिले; इसकी 
अपेक्षा मिक्षा मोंगना कया बुरा है ? ” झौर, इसके बाद उसने भ्रक्षिष्य से कहा, 
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“ शत्रु ही चाहे सुमे जान से मार डाले, इसकी मुझे परवा नहीं; परन्तु प्रैलोक्य 

के राज्य के लिये भी में पिवृहवत्या, गुरुइृत्या, बंधुदृत्या या कुलज्ञय के समान घोर 

पातक करना नहीं चाहता | ”” उसकी सारी देह थर-थर कोपने लगी; हाथ-पर 
शिथिल हो गये; सुंद सल गया आर खिन्न वदन हो अपने हाथ का धनुषत्राण 

फेककर वह बेचारा रथ में चुपचाप बैठ गया। इतनी कथा पहले अध्याय में है। 

इस अध्याय को “ अजुन-विपाद-योग ” कहते हूं; क्योंकि यद्यपि पूरी गीता 
में ब्रद्माविद्यान्तगत ( कर्म- )योगशाख्र नामक एक'्दी विषय प्रतिपादित हुआ है, 
तो भी प्रत्येक अध्याय में जिस विपय का वर्गान प्रधानता से किया जाता है, उस 
विपय को इस कर्म-योग-शाखत्र का ही एक भाग समझना चाहिये; और ऐसा समम्त- 
कर ही प्रत्यक अध्याय को उसके विषयानुसार अजुंन-विपाद-योग, सांख्ययोग, 

कर्मयोग इत्यादि भिन्न भिन्न नाम दिये गये हूँ । इन सब “ योगों ? को एकत्र करने 

से “ ब्रह्मविद्या का कर्म-योग-शाखत्र ” हो जाता है। पहले झध्याय की कथा का 
मच्दत्व हम इस ग्रन्थ के आरम्भ में कह चुके हैं। इसका कारण यह है, कि जब 
तक हम उपस्थित शअ्रश्न के स्वरूप को ठीक तोर से जान न लें, तब तक उस प्रएन 
का उत्तर भी भली भाँति हमार ध्यान में नहीं आता। यदि कहा जाय के गाता 
का यही तात्पय ह कि “ सांसारिक कर्मों से निवत्त होकर भगवद्धजन करो, या 
संन्यास ले लो; ” तो फिर अजुन को उपदेश करने की कुड्र आवश्यकता ही न थी, 

क्योंकि वह तो लड़ाई का घोर कर्म छोड़ कर भिक्षा मौगने के लिये झाप ही झआाप 
तैयार हो गया था।परहले ही अध्याय के झन्त में श्रीकृष्ण के मुख से ऐसे 
अर्थ का एक-आध छोक कहलाकर गीता की समाति कर देनी चाहिये थी, हि 
“चाह! क्या हीं अच्छा कटद्दा ! तेरी इस उपरति को देख मुके आनन्द सालूम 
होता है ! चलो, हम दोनों इस कमंमय संसार का छोड संन्यासाश्रम के द्वारा या 
भक्ति के द्वारा अपने आत्मा का कल्याण कर लें ! ” फिर, इधर लड़ाई हो जाने 
पर व्यासजी उसका वगोन करने में तीन वर्ष तक ( मभा. झा. ६२, ५२) अपनी 
वाणी का भले ही दरुपयोग करते रहते; परनतु उसका दोप बेचारे अर्जुन और 
श्रीकृष्ण पर तो झारोपित न हुआ चहोता। हो, यह सच है, कि कुरुक्षत्र में जो 
सैकड़ों महारथी एकन्न हुए थे, वे अवश्य ही अर्जुन और श्रीकृष्णा का उपहास 
करते । परन्तु जिस मनुष्य को अपने झात्मा का कल्याणा कर लेना है, वह ऐसे उप- 
हास की परवा ही क्यों करता ? संसार कुछ भी कहे; उपनिषदों में तो यही कहा 
रू, के “ यदरहरेव विरजेत्‌ तदुइरव प्रन्नजत्‌ ” (जा. ४) धर्थात्‌ जिस पल पर 
शपरति हो उसी क्षण संन्यास धारणा करो; विलग्ब न करो। यदि यह कह्दा जाय 
कि अर्जुन की उपरति ज्ञानपूर्वक न थी, वह केवल मोह की थी; तो भी वह थी तो 
2पराति ही; बस, उपरति होने से ही आधा काम हो चुका; अब मोह को हटा कर 
इसी उपरानि को पूर्गाज्ञानमूलक कर देना भगवान्‌ के लिये कुद्ठ असम्भव बात न थी। 

सक्ति-मार्ग में या संन्यास-मार्ग में भी ऐसे अनेक उदाहरण हैं, कि जब कोई किसी 
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कारण से संसार से उकता गये तो वे दुःखित हो इस संसार को छोड़ जंगल में चन्ने 
गये, और उन लोगों ने पूरी सिद्धि भी प्राप्त कर ली है। इसी प्रकार अर्जुन की 
भी दशा हुई होती । ऐसातों कभी हो ही नहीं सकता था, के संन्यास लेने के 
समय वस्तचों को गेरुआ रंग देने के लिये मुद्दी भर लाल मिद्दी, या भगवन्नाम सकी- 
तन के लिय माँफ, म्दंग आदि सामग्री, सारे कुरुक्षेत्र मे भी न मिलती ! 
परन्त एसा कुछ भी नहीं किया;उइलटा दसरे अध्याय के आरम्भ में ही श्रीकृष्ण 
ने अर्जुन से कहा है कि, ““ झर! तुमे यह दुबादे ( कश्मल ) कहाँसे सभक 
पड़ी ? यह कायरता ( कलब्य ) तुमे शोभा नहीं देती ! यह तेश कीर्ति को घृलि 
मिला देगी ! इसलिये इस दुर्बलता का त्याग कर युद्ध के लिये खड़ा हो जा ! ! 
परन्‍्त अजन ने खत्री की नाई अपनी कायरता का राना जारी ही रखा | वद्द अत्यन्त 
दीन-हीन मद्रा से बोला “ में भीष्म द्रोण झादि महात्माओं को केसे मारूं ? 
मेरा मन इसी संशराय में चक्तर खा रद्दा है कि मरना भला हूं, या मारना ? इसलिये 
सुझे यह बतलाइये कि इन दोनों में कादसा धम श्रेयष्कर है; में तुम्हारी शरण में 
झाया हूँ।” अजन की इन बातों को सनकर श्रीकृष्ण जान गये कि अब यह साया 
के चंगुल में फेस गया ६। इसलिय जरा हुसकर उन्होंने उसे “* अशोच्यानन्वशो- 
चहत्व ” इत्यादि ज्ञान बतलाना आरमग्म किया | अजुन ज्ञानी पुरुष के सदश बताव 
करना चाहता था, और वह कर्म-सन्यास की बातें भी करने लग 
गया था। इसलिये, समार में ज्ञानी पुरुष के आचरण के जो दो पंच 
देख पड़ते हैं-- अर्थात्‌, ' कर्म करना ' और « कर्म छोड़ना '--वहीं से भगवान्‌ 
ने अपने उपदेश का आरम्भ किया है; आर भजन को पहली बात यही बतलाई है, 
कि इन दी पन्‍थी या निष्ठाओं में से तू किसीको भी ले, परन्तु त भूल कर रहा है । 
इसके ब।द, जिस ज्ञान या सांख्यानेठ्ठा के आधार पर, अजन कम- संन्यास की बातें 
करने लगा था, उधी सांख्यनिष्ठा क आधार पर, श्रीकृष्ण ने प्रथम 'एपा त5मिद्धिता 
बुद्धि:  ( गी. २. ११-३६ ) तक उपदेश ऊिया है; भौर फिर अध्याय के अन्त 
तेक कमयोग-साग के अनुसार अजुन को यही बतलाया हू, के यद्ध ही तेरा सच्चा 
कतब्य हू | याद *' एपा ते$मिहद्चिता सांज्य ' सरीकषा छोक “झशाच्यानन्वशा चहत्व ? 
छोक के पहले आता, तो यही ञ्र्थ और भी अधिक व्यक्त हो गया हाता । परन्तु 
सम्भाषणा के प्रवाह में, सांख्य-मार्ग का श्रातिपादन होजाने पर, वह इस रूप में 
आया ह--“ यह तो सांख्य-मार्ग के अनुसार प्रतिपारइन हुआ; झब यांगमार्ग के 
झनुपार प्रतिपादन करता हूं।” कुछ भी हो, परमस्तु अर्थ एकह्दी है। हमने 
ग्यारद्वें प्रकरण में सांख्य (या संस्यास) और योग (या कर्मयोग) का भेद पहले ही 
हपट्ट करके बतला दिया है। इसलिये उसकी पुनराबत्ति न कर केवल इतना ही कहे 
देते हैँ, # चित्त की शुद्धता के लिये स्वधमोनुपार वर्णाश्रमविदवित कर्म करके ज्ञान- 
प्राते 'होने पर मोक्ष के लिये झनन्‍्त में सब कर्मों को छोड़ सन्‍्याप्त लेना सांख्य- 
मार्ग है; और कर्मों का कभी त्याग न कर झन्त तक उन्हें निष्काम-बुद्धि से करते 
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रहना योग अथवा कर्मयोग है। अर्जुन से भगवान्‌ प्रथम यह कहते हैं, कि सांख्य- 
सार्ग के अध्यात्मज्ञानानुसार आत्मा अविनाशी और झमर है, इसलिये तेरी यह 
समम गलत है कि “ में भीष्म द्रोण आदि को मारूँगा; ” फ्योंकि न तो आत्मा 
मरता है और न मारता ही है। जिस प्रकार मनुष्य अपने वख्र बदुलता है, उसी 
प्रकार आत्मा एक देह को छोड़कर दूसरी देह में चला जाता हैं; परन्तु इसलिये 
उसे संत मानकर शोक करना उचित नहीं। अच्छा; मान लिया कि “८ में मरूंगा ” 
यह अ्रम है, तब त॒ कद्देगा कि युद्ध ही क्‍यों करना चाहिये ? तो इसका उत्तर यह 
है, कि शासत्रतः प्राप हुए युद्ध से परावृत्त नह ग हो ज्षत्रियों का धर्म है; और 
जब कि इस सांख्यमार्र में प्रथमतः वर्णाश्रम-विहद्धित कर्म करना ही अ्रयश्कर माना 
जाता हैं, तब यदि तृ वेसा न करेगा तो लोग तेरी निनदा करेंगे--अधिक क्या कह, 
युद्ध में मरना ही छ्षत्रियों का धर्म है। फिर व्यर्थ शोक क्यों करता ६ ? “ में मारूंगा 
ओर वह मरेगा ! यह केवल कर्म-दश्टि है-इसे छोड़ दे; तू अपना प्रवाइ-पतित कार्य 
ऐसी बुद्धि से करता चला जा कि में केवल अपना ह्वधर्म कर रहा हूँ; इससे 
तुके कुछ भी पाप नहीं लगेगा । यह उपदेश सांख्यमागनिसार हुआ। परल्तु 
चित्त की शुद्धता के लिये प्रथमत: कम करके चित्त-शुद्धि हो जाने पर अन्त में सब 
कर्मो को छोड़ संन्यास लेना ही यदि इस मार्ग के अनुसार श्रेष्ट माना जाता है, 
तो यह शट्डा रह्दी जाती हैं कि उपरति होते ही युद्ध को छोड़ ( यदि हो सके 
तो ) संन्यास ले लेना क्या अच्छा नहीं है ? केवल इतना कह देने से काम नहीं 
चलता, कि मनु आदि ह्टूतिकारों की आज्ञा है कि गृहस्थाप्रम के बाद फिर कही 
बुढ़ापे में सं्यास लेना चाहिये, युवावस्था में तो गृहस्थाश्षमी ही होना चाहये। 
क्योंकि किसी भी समय यदि संन्यास लेना दी श्रेट हैं, तो ज्यों ही संसार से जी 
छूटा त्यों दी तनिछझ भी देर न कर, संन्यास लेना उावित है; आर इसी हेतु से उप- 
निपदों में भी एसे वचन पाये जाते हैं कि “ अद्वा चयांदेव प्रबजेत गृहाद्वा वनाद्वा ” 
(जा,४ ) | संन्यास लेने से जो गति प्राप्त होगी, वह्दी यद्ध-क्षेत्र में मरने से 
ज्त्रिय को प्राप्त होती है। महाभारत में कह! हैः-- 
द्वाविमों पुरुपव्याप्र सूर्य मंडलभेदिनों । 
परित्राड योगयुक्तश्न रणे चामिमुखो हतः ॥ 
झर्थात्‌- “ है पुरुषष्याप्न ! सूयंमंडल को पारकर बद्धालाक को जानेवालते केवल 
दो ही पुरुष हूँ; एक तो यांगयुक्त संन्‍्यासी और दूसरा युद्ध में लड़ कर मर जाने- 
वाला वीर”! ( उद्यो, ३२. ६५ ) | इसी अर्थ का एक छोक कौटिज्य के यानी 
चाणक्य के अर्थ-शास्तर में भी हैः-- 
यान्‌ यश्षसंप्रैश्तपसा च विप्राः स्वर्गैपिण: पात्रचैश्व यांति । 
क्षणन तानप्यतियांति शूरा; प्राणान्‌ सुय्रुद्धेषु परित्यजन्तः ॥ 

« हवर्ग की इच्छा करनेवाले ब्राह्मण अनेक यज्ञों से, यज्षपात्रों ते और सरप्पों से 
जिस लोक में जाते हैं, उस लोक के भी आगे के लोक में युद्ध में प्राण भपंण 
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करनेवाले शूर पुरुष एक क्षण में जा पहुँचते हैं ”--अथोत्‌ न केवल तपस्वियों को 
या संन्यासियों को बरन्‌ यज्ञ-याग झादि करनेवाले दीक्षितों को भी ज्ञो गति 
प्राप्त होती है, वद्दी यद्ध में मरनेवाले चत्रिय को भी मिलती है ( कोटि. १०. 
३. १५०-१५२; आर मभा. शां. €८-१०० देखो )! ज्त्रियकों सवग में जाने 
के लिये यद्ध के समान दसरा दरवाज़ा कचित्‌ ही खुला मिलता हुं; युद्ध में 
मरने से रवर्ग ओर जय प्राप्त करने से पृथ्वी का राज्य मिलेगा ” (२. ३२, 
३७ )--गीता के इस उपदेश का तात्पय भी वह्दी हैं। इसलिये सांख्यमार्ग के 
अनुसार यह भी प्रातिपादन किया जा सकता हू, के क्‍या संन्यास लेना ओर 
क्या युद्ध करना, दोनों से एक ही फल की प्राप्ति होती हूँ। इस मार्ग के 
युक्तिवाद से यह निश्चितार्थ पूर्ण रीति से विद्ध नहों होता, कि * कुछ भी 
हो, युद्ध करना ह्वी चाहिये |? सांख्यमार्ग में जो यह न्यूनता या दोष है 
उसे ध्यान में रख आगे भगवान्‌ ने कम-योग-मार्ग का प्रतिपाइन आरम्भ किया है; 
और गीता के अन्तिम अध्याय के अन्त तक इसी कर्मगमोग का-अर्थात्‌ कर्मों 
को करना ही चाहिये ओर मोक्ष में इनसे कोई बाधा नहीं होती किन्तु इन्हे 
करते रहने से ही मोद्ध प्रात होता है, इसका--भिन्न भिक्ष प्रमाण देकर शैका- 
निदृत्ति-पूवंक समर्थन किया हैं। दस कर्मयोग का मुख्य तत्त्व यह हैं, कि किल्ी 
भी कर्म को भला या ब्रा कहने के लिये उस कम के वाद्य परिमाणों की अपका 
पहले यह देख लेना चाहिये कि क्रिसी की वासनात्मक ब॒द्धि शुद्ध है अथवा अशुद्ध 
(गी. २. ४६ ) | परन्तु वासना की शुद्धता या अशुद्धता का निर्णय भी तो 
अाखिर व्यवसायात्मर बुद्धि ही करती है; इसलिये जब तक निर्णाय करनेवाली 
ब्राद्धान्द्रय छिथर आर शान्त न होगी, तब तक वासना भी शुद्ध या सम नहीं हो 
सकती । इसी लिये उसके साथ यह भी कहा हूं, के वासनात्मक बाद को शुद्ध 
करने के लिये प्रथम समाधि के याग से व्यवसायात्मक बुद्धान्द्रिय को भी स्थिर 
कर लेना चाहिये ( गी. २. ४३ ) | संतार के सामान्य व्यवद्दारों की ओर 
देखने से प्रतीत होता है, कि बहुतेर मनुष्य स्वगांदि भिन्न मिन्न काम्य सुखों 
को प्राप्ति के लिये ही यज्ञ-यागादिक वंदिक काम्य क्मो की ऋमट में पड़े 
रहते हूं; इसस उनकी बद्धि कभी एक फल की प्राप्ति में, तो कभी दूसरे ही फल 
को प्राप्ति में, अथांत्‌ स्वार्थ ही में, निम्न रहती हूं आर सदा बदलनेवाली 
यानी चंचल हो जाती है । ऐसे मनुष्यों को घ्वर्ग-सुखादेक अनित्य-फन्न की 
अपेत्ता आषेक महत्व का अथांत्‌ मोत्त-रूपी नित्य सख कभी प्राप्त नहीं हो सकता। 
इसी लिये अजुन को कर्म-योग-सार्ग का रहस्य इस प्रकार बतलाया गया है कि 
बंदिकि कर्मा के काम्य कगड़ों को छोड़ दे और निष्काम-बाद्द से कर्म करना साख 
तेरा आधिकार वेःवल कर्म करने भर का ही दछ--कर्म के फल की प्राप्ति अथवा 
अपात्े तेरे आधिकार की बात नहीं है ( २. ४७ ) इखर को ही फल-दाता सान 
कर जब इस समर्बाद्धि से--कि कर्म का फल्न मिले अथवा न मिले, दोनों समाव 
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हूँ.-केवल स्वकरत्तव्य समझ कर ही कुछ काम रिया ज्ञाता है, तब उस कर्म के पाप 
घुराय का लेप कर्ता को नहीं होता; इसलिये तू इस समबुद्धि का आश्रय कर; इस 
समवुद्धि को ही योग--झथात्‌ पाप के भागी न होते हुए कर्म करने की युक्ति--क हते 
हूँ; यदि तुके यह योग सिद्ध दो जाय तो कर्म करने पर भी तुरे मोक्ष की प्राप्त 
हो जायगी; मोक्ष के लिये कुछ कम-संनन्‍्यास ही की आवश्यकता नहीं हु 
( २. ४७-२३ ) । जब भगवान्‌ ने अजुन से कद्दा; कि जिप्त मनुष्य को बुद्ध इस 
प्रकार सम द्वो गई हो उसे स्थितप्रज्ञ कहते हैं ( २. ५३ ); तब अर्जुन ने पछा कि 
८ महाराज [ कृपा कर बतलाहये कि स्थितप्रज्ञ का बताव केसा द्वाता है ? ”? इस 
लिये दूसरे अध्याय के अन्त में स्थितप्रज्ञ का वर्योत किया गया है आर अन्त में 
कहा गया ह कि स्थितप्रज्ञ की स्थिति को ही बाह्मी-श्थाति कहते हें । सागंश 
यह हूं कि अजन को यद्ध में प्रवृत्त करने के लिये गीता में जो उपदेश दिया गया है 
उसका प्रारम्भ उन दो निष्ठाओं से ही किया गया है कि जिन्दें इस संसार के ज्ञानी 
मनुष्यों ने ग्राद्य माना & और जिन्हें “ कर्म छोड़ना ! ( साँब्य ) ओर ' कर्म 
करना * ( योग ) कहते हैँ; तथा युद्ध करने की आवश्यकता की उपपत्ति पहले 
सांख्य-निष्ठा के अनसार बतलाई गई है। परन्तु जब यह देखा गया कि इस उप 
पात्ति से काम नहीं चलता-यद अधूरी ह--तब्र फिर तुरंत ही योग या कमयांग « 
मार्ग के अनुसार ज्ञान बतलाना आरम्भ किया हैं; आर यह बतलाने के पश्चात्‌, 
कि इस कर्मयोग का अब्प आचरण भी कितना श्रेयत्कर है, दूसरे अध्याय में 
भगवान्‌ ने अपने उपदेश को इस स्थान तक पर्ुचा दिया हैं-- कि जब कर्मयोग- 
मार्ग में कर्म की अपेत्ता वह बुद्धि दी श्रेष्ट मानी जाती दे जिससे कर्म करने की प्रेरणा 
जुआ करती है, तो अब स्थितप्रज्ञ की नाई तू अपनी बाह्ने को सम करके अपना 
कम कर, जिससे तू कदापि पाप का भागी न होगा। अब देखना हूं कि आगे 
झार कान कान से प्रश्न उपत्यित हाते हूं । गीता के सारे उपपादन की जड़ 
दूसरे अध्याय में ही हैं; इसलिये इसके विपय का विवेचन यहां कुछ वि्धार 
से किया गया है। 

तीमेर अध्याय के आरम्भ में अजुन ने प्रश्न किया है, कि “ यदि कर्मयोगमार्ग 
में भी कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ मानी जाती हूं, तो में अभी स्थितप्रज्ञ की 
नाई अपनी बुद्धि को सम किये लेता हूँ; फिर आप मुकश्न इस युद्ध के समान घोर 
कर्म करने के लिये क्‍यों कहते हूं ? ” इसका कारगा यह है, कि कर्म की अपेक्षा 
युद्धि को अ्रष्ठ कह देने से ही इस प्रश्न का नियय नहीं हो जाता कि-- युद्ध क्यों 
करें ? बुद्धि को सम रख कर उदासीन क्यों न बढ रहें ? ? बुद्धि को सम रखने पर 
भी कम-संन्यास किया जा सकता हू। फिर जिस मनुष्य की बद्धि सम हो गई 
उसे सांख्यमार्ग के अनुसार कर्मो का त्याग करने में क्‍या इर्ज है? इस प्रश्न का 
उत्तर भगवान्‌ इस प्रकार देते हू, कि पहले तुम्के सां्य और योग नामक दो 
निष्ठाएँ बतक्ाई हैं सद्दी; परन्तु यह भी स्मरणा रहे कि कित्ी मनुष्य के कर्मों का 
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स्वंध। छूट जाना असम्मव है । जब तक वह देचइधारी है तब तक प्रकृति स्वभा- 
वतः उससे कर्म करावेगी ही; और जब कि प्रकृति के ये कर्म छूटते ही नहीं हैं, तब 
तो इन्द्रिय-निग्रह्ट के द्वारा बद्धि को स्थिर और सम करके केवल कमन्द्रियों से ही 
खपने सब कत्तब्य-कर्मों को करते रहना अधिक अ्रयस्कर हूँ । इसलिये तू कम कर; 
यदि कर्म नही करेगा तो तुक्के खाने तक को न सिलेगा (३. ३-८ )। ईंशर ने ही 
कर्म को उत्पन्न किया हे; मनुष्य ने नहीं। जिस समय ब्रह्मदेव ने सृष्टि आर प्रजा 
को उत्पन्न किया, उसी समय उसने “ यज्ञ ” को भी उत्पन्न किया था ओर उसने 
प्रजा से यह कहा दिया था, कि यज्ञ के द्वारा तुप अपनी ससद्धि कर लो। जब कि यह 
यज्ञ बिना कम किये सिद्ध नहों होटा, तो अब यज्ञ को कम द्वी कहना चाहिये। 
इसलिये यह सिद्ध होता है कि मनृप्य और कर्म साथ ही साथ उत्पन्न हुए हैं । 
परन्तु ये कर्म केवल यज्ञ के लिये ही हैं आर यज्ञ करना सनप्य का कत्तेब्य हू, इस- 
लिये इन कम के फल भनुष्य को वन्धन में डालनवाल नहों हाते। अब यह सच 
हू कि जो मनप्य पगों ज्ञानी हा गया, र्वर्य उसके लिये काह भी कततब्य शेप नहा 
रहता; आर, न लोगों से ही उसका कुछ अटका रहता है। परन्तु इतने ही स 
यह सिद्ध नहीं हो जाता कि कर्म संत करो; फ्योंक्ति कर्म करने से किसाको भी 
छुटकारा न मिलने के कारण यही अनुमान करना पड़ता है, कि यदि सवा के 
लिये न हो तो भी अब उसी कर्म को निष्काम-ब्रुद्धि पे लोक-संग्रद्द के लिये अवश्य 
करना चाहिये ( ३.१७-१६ )। दन्हीं बातों पर ध्यान देकर प्राचीन काल में जनक 
आदि ज्ञानी पुरुषों ने कर्म किये हूं आर में भी कर रदा हूँ। दूसके अतिरिक्त यह 
भी स्मरण रहे, कि ज्ञानी पुरुषों के कर्तव्यों म॑ * लोकन्यग्रद्द करना ? पृक्र मुख्य 
कर्तव्य हैं; अथात्‌ अपने बर्ताव पे लोगों को सम्मार्ग की शिक्षा देवा और उन्हें 
उन्नति के मार्ग में लगा देना, श्ञादी परुष ही का कर्तव्य हू। मनुष्य कितना भी 
ज्ञानवान्‌ क्यों न हो जावे, परन्तु प्क्रात के व्यक्द्ाारां से उसका छुटकारा नहीं है; 
इसलिये कम को छाड़ना तो दर ही रहा, परनत कत्तव्य समक्त कर स्वधमानुसार 
कर्म करते रहना झओर--झावश्यकता होने पर-उद्लीम मर जाना भी अ्रयस्कर है 
(३. ३०-३४ ); --इस प्रकार तीसरे ऋषध्याय में भगवान्‌ ने उपदेश दिया है। भग- 
वानू्‌ मे इस प्रकार प्रक्रृते को सब कामा का कतत्व द्‌ ।देया, यह देख अजुन न 
प्रश्न किया कि मनुष्य, इच्छा न रहने पर भी, पाप क्यों करता है ? तब भगवानू ने 
यह उत्तर देकर अध्याय समाप्त कर दिया है कि काम-क्रोध हरादि विकार बलात्कार 
से मन को भ्रष्ट कर देते हैं; अतएव अपनी इन्द्रियों का निग्रह करके प्रत्येक मनुष्य 
को अपना सन अपने झधीन रखना चाहिये। सारांश, ध्थित-प्रक्ष की नाई बुद्धि 
की समता हो जाने पर भी कर्म से किसीका छुटकारा नहीं, अतएवं यदि स्वार्थ 
के लिये न ह्वो तो भी लोक-संग्रह के लिये निप्काम-बाद्षे से कर्म करते ही रहना 
चा हिये--इस प्रकार कर्म-योग की झ्ावश्यकता सिद्ध की गई #; आर भाफिमारे 
के परमेश्वरापंणपूनक कर्म करने के इस तत्व का भी, कि * झुम्ते सब कर्म अपंण 
कर ? (३. ३०, ३१ ), इसी अध्याय में प्रथम उछेख हो गया ६। 
गी, २, ५७ 
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परस्तु यह विवेचन तीसरे अध्याय में पूरा नहीं हुआ, इसलिये चौथा अध्याय 
मी उसी विवेचन के लिये आरम्भ किया गया है| किसीके मन में यह शंका न 
झाने पावे, कि अब तक किया गया प्रतिपादन केवल अजुन को युद्ध में प्रवृत्त 
करने के लिये ही नतन रचा गया होगा; इसलिये अध्याय के आरम्भ में इस कमयोर 
की अर्थात्‌ भागवत या नारायणीय धर्म की प्रेतायुगवाली परम्परा बतलाई गई हैं । 
जब करीकृप्ण ने अजुत से कहा,कि आदा यानी युग के आरम्भ में मेने ही यह कम- 
योग-मार्ग विवत्वान्‌ को,विवस्वान्‌ ने मनु को आर मनु ने इच्चाक का बतलाया था, 
परन्तु इस बीच में यह नष्ट हो गया था, इसालिय अब सेंने यही योग ( कर्मय्रोग- 
मार्ग ) तुझे फिर ले बतलाया है; तब छर्जन ने पूछा कि आप विवस्वान्‌ के पहले 
के गे! इपका उत्तर दुते हुए भगवान्‌ ने बतजाया हैं कि साथुप्रों की रक्षा. दुष्ट 
का नाश और घम के संत्यापना करना हू! भेर अनेक अवतादों का प्रयोजन हूं; एवं 
हप प्रकाट लोइ-सेप ह इारक क्यों को करते हुए भी उनमें मेरी कुड आसाके नहीं 
हूं, इसलिये में उनके पाप-पुणयादि फलों का भाथी नहों होता। इस प्रकार कमंयेय का 
समर्थन करके और यह उदाहरशा देकर, कि भ्ाचीन समय में जनक आादि ने भी इसी 
तत्त्व को ध्यान में ला कमभों का झाचरगा किया हैं, भगवान्‌ ने ऋजुन को फिर यही 
वपद्गादया हूं, के 'त भी चस हा कर्म कर।  तारर अध्याय से मार्मास्का का जा 
यह सिद्धान्त बतलाया गया था, कि “ यज्ञ के लिये किये गय्रे कम बन्धक नहीं 
होते, ” इस्तीको अब फिर उ वतलाकर * यज्ञ ! की विध्तत और व्यापक व्याख्या 
इस प्रकार की ६--केव्ल तिल और चावल को उठाना अथवा पशुओं को मारना 
एक प्रकार का यज्ञ हे सही, परन्तु यद द्वब्यमय यह हलके दर्जे का हैं; और संयमाि 
में काम-क्रीधादिक इन्द्रियवृत्तियों को जलाना अथवा ' न मम ! कहकर सब कर्मों 
को ब्रह्म में स्वाहा कर दुना ऊंच दुज का यज्ञ है। दृधलिये अब अजुन का 0सा उपदेश 
किया हैं, कि तृ इस ऊंचे दर्जे के यज्ञ के लिये फजाशा का त्याग करके कर्म कर । 
सीमांसकों के ज्याय के अनुसार यज्ञाय किये गये कम यदि ध्यतंत्र रीति से बंधक न 
हुं, तो भी यज्ञ का छुछ न कुछ फल बिना प्राप्त शुए नहीं रहता । इसलिये यज्ञ 
भी यदि निष्कान-दुद्धि से ही किया जावे, यो उछके लिये किया गया कर्म ओर 
स्वयं यज्ञ दोनों बंधक न होंगे। अन्त में कटा दे हि साम्य बुद्धि उसे कहते ई 
जिसत यह ज्ञान द्वा जावे, के सब प्राणी अपने से या भगवान में ६ं। जब ऐसा 
ज्ञान प्राप्त दो जाता है, तभां सब कम भ्रम हा जात हूं आर कता का उनकी रूछ 
बाधा नहा दाता। “सब कमाखल पाथ छ्वान पारलमाप्यते ?*--प्रव कमा का 
लग ज्ञान में हो जाता हूं; कर्म स्वयं बन्यक नहीं हाते, बन्ध केवल अ्रज्ञानस 
उत्पन्न होता ६। इसलिये अर्शुन को यहू उपदंश दिया गया हैं, कि अज्ञान को 
छोड़ कर्त-योग का आश्रय कर आर लड़ाई के लिपे खड़ा हो जा। सारांश, इस 
झध्याय में ज्ञान की इस प्रकार प्रध्तावना की गई दे, कि कर्म-योग-मार्ग की सिद्वे 
के लिये भी साम्यबु द्व-रूप ज्ञान को आवश्यऊता है। 
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कर्मंयोग की झावश्यकता क्या है? कर्म क्‍यों किये जावे १--इसके कारणों का 
विचार तीसरे और चोथे अध्याय में किया गया है सद्दी; परन्तु दूसरे अध्याय में 
सांख्य-ज्ञान का वर्गन करऊे कर्मयोग के विव चन में भी बारवार कर की अपेक्षा बुद्धि 
ही श्रेष्ठ बतलाई गयी है, इसलिये यह बतलाना अब अत्यन्त आवश्यक है कि इन 
दो मार्गों में कौनसा सार्ग श्रेष्ठ है । क्योंकि यदि दोनों मार्ग एकसी योग्यता के 
कह्टे जाये, तो परिणाम यह होगा कि जिसे जो मार्ग अच्छा लगेगा वह उसीका 
अंगीकार कर लेगा--फेवल कर्मय्ोंग को दी घ्वीक्ार करने की कोई आवश्यकता 
नहीं। अर्जुन के मन में यही शैका उत्पन रुईं, इसलिये उसने पें।रवें अध्याय के 
आरम्भ में भगवान्‌ से पूछा है, कि “ सांखय और योग दोनों निछाओ। को एकत्र 
करके सुके उपदेश न कीजिये, मुक्ते केवत इतना ही निश्चयास्मक बतला दीजिये 
कि इन दोनों में श्रष्ट मार्ग कानसा हैं, जिलसे कि में सहज हो उसके अनुसार 
बतांव कर सऊँ।” इस पर भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यह कह कर अजुन का सन्देह 
दूर कर दिया है, कि यद्यपि दोनों मार्ग विन्‍ज्रयस्‍्कर # अर्थात्‌ एकले ही मोक्तप्रद 
हैँ, तथापि उनमें कर्म-योग की योग्यता अधिक हई--' कर्मगोगो विशिष्यते ? 
(५.१)। इसी मिद्धान्त को दृद्ू करने के लिये भगवान्‌ और भी कहते छू, कि 
धम्यास या सांख्यनिष्ठा से जो मात्र मिलता है वहीं कर्मग्रोग से भी मिलता है; 
इतना ही नहीं, परन्तु कर्मग्रोग में जो निष्काम-बुद्धि बतलाई गई है उसे बिना 
प्राप्त किये संन्यास सिद्ठ नहीं होता; और जब वह प्राप्त हो जाती है तब योग- 
मार्ग से कर्म करते रहने पर भी ब्रह्मप्राति अवश्य हो जाती है । फिर यह झगड़ा 
करने से कया लाभ है कि सांख्य और योग भिन्न भिन्न दें? यदि हम चलना, 
बोलना, देखना, सुनना, वासलेना इत्यादि सैकड़ी कर्मों को छोड़ना चाई तो भी 
वे नहीं छूटते; इस दशा में कम को छोड़ ने का हठ न कर उन्हें अह्म पणबुद्धि से करते 
रहना ही वुद्धिमता का मार्ग है। इसलिये तत्वज्ञानी पुरुष निष्काम-बुद्धि से क 
करते रहते हैं और अन्त में उन्होंके द्वारा मोक्ष की प्रात्ति कर लिया करत ह । 
इशर तुमते न यह कहता है कि कर्म करों, आर न यह कऋदता हु कि उनका त्याग 
कर दो। यह तो सब प्रकृति की क्रीड़ा है; और बन्धन मन का धर्म है; इसलिये 
जो मनुष्य समदुद्धि से अथवा “ सर्वभतात्ममूतात्मा” होकर कर्म किया करता 
है, उसे उस कर्म की बाधा नहीं होती । आधिक क्या कह; इस अध्याय के अन्त 
में यद्द भी कह्दा है, कि जिसकी बृद्धि कुत्ता, चांढाल, आद्वाणा, गौ, हाथी इत्यादि 
के प्रति सम हो जाती दे और जो सब भ्रतान्तगंत आत्मा की एकता को पहचान 
कर अपने ब्यवह्दार करने लगता है, उसे बडे-बिठाये वह्म व्वौणरूपी मोक्ष प्राप्त हो 
जाता है-मोज्ञप्राप्ति के लये उसे कह भटऋझना नहीं पड़ता,वह सदा सके दी क्ू। 

छठें अध्याय में वही विपय आगे चल रहा है; और उसमें कर्मयोग की प्िदे 
के लिये झावश्यक् समपुद्धि की प्राप्ति के उपायों का वर्धान है। पहले ही छोऊ में 
सगवान्‌ ने अपना मत स्पष्ट बतला दिया है, कि जो मनुष्य कर्म-फल् को आशा न 
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रख केवल कर्त्तव्य समझकर संसार के प्राप्त कम करता रहता है, वह्दी सच्चा थोगी 
और सच्चा संन्यासी है; जो मनप्य आपिहोश्र आदि कर्मों का त्याग कर चपचाप बैठ 
रहे वह सच्चा संनन्‍्यासी नहीं हू | इसके बाद भगवान्‌ ने आत्म-स्वतंश्रता का इस 
प्रकार चरगान किया है, के कमंयोग-मार्ग में बद्धि को ए्थिर करने के लिये इनरिद्रिय- 
निप्रह-रूपी जा कस करना पड़ता है उसे स्वयं आप ही करें;:यदि कोई ऐसा न करे 
तो किसी दूसरे पर उसका दोपारोपण नही किया जा सकता। इसके झआागे इस 
अध्याय में इन्द्रिय-निम्रहरूपी योग की साधना का, पातंजलयोाग को दृष्टि से, मुख्यत 
वर्गान किया गया हे । परन्तु यम्-नियमन्यासन-प्रागायाम आदि साधनों क॑ द्वारा 
यद्यपि इन्द्रियों का निम्रह किया जावे तो भी उतन से ही काम नहीं चलता; इस 
लिये झात्मेक्यज्ञान की भी आवश्यकता के विषय में हसी अध्याय में कष्दा गया है, 
कि झागे उस पुरुष की बृत्ति “स्वभतस्थमात्मानं सवभूतानि चात्मन? अथवा 
“यो मां पश्यति सर्वत्र सर्वे च माय पश्याति ” (६. २६, ३० ) इस प्रकार सब 
प्राणियों में सस हो जानी चाहिय । इतने में अजुन ने यह ईंका उपध्यित की, 
कि यदि यह साम्यबुद्धिरूपी योग एक जन्म सें सिद्ध न हो तो फिर दूसरे जन्म में 
भी आरम्भ ही से उसका अभ्यास करना होगा--ओऔर फिर भी वही दशा होगी-- 
झौर इस प्रकार यदि यह चक्र हमेशा चलता ही रहे तो मनप्य को इस मार्ग के 
द्वारा सद्गति प्रापत होना असम्भव हुं । इस शंका का निवारगा करने के लिये भग- 
दान ने पहले यह कष्टा है, कि योग-माग में कुछ भी न्यथ नही जाता, पहल जन्म 
के संस्कार शेष रह जात हैं झार उनकी सहायता स दूसर जन्म में ग्राधिक अम्यास 
दोता हैँ तथा क्रम क्रम के अन्त में साद्धि मिल जाती है। इतना कहकर भगवान्‌ ने 
इस अध्याय के इन्त में झझुन का पनः यह निश्चित आर स्पष्ट उपदेश किया हू, कि 
कर्म-योग-मार्ग हीं भ्रष्ट आर क्रमशः ससाध्य हूं, इसलिये केवल ( अर्थात्‌ फल्नाशा 
को न छोड़ते हुए ) कम करना, तपश्चर्या करना, ज्ञान के द्वारा कर्म-सन्यास करना 
इत्यादि सब भागों को छोड़ दे आर त योगी हो जा--अर्थात्‌ निष्काम-कर्मयोगमर्ग 
का आचरण करने लग। 

कुछ लोगों का मत है, कि यहाँ अथांत्‌ पहले छ: अध्यायों में कर्मयोग का 
विवेचन पूरा हो गया; इसके झागे ज्ञान ओर भक्ति को * स्वतंत्र ” निष्ठा मान कर 
भगवान्‌ ने उनका वर्गान किया ह--अर्थात ये दोनों निष्टाएँ परस्पर निरपेक्ष या कर्म 
योग की ही बराबरी की, परन्तु उससे पथक और उसके बदले विकढ्प के नाते से 
झाचरणाीय हूं; सातवें अध्याय से बारह॒वें अध्याय तक भक्ति का ओर आगे शेष 
छ;: दध्यायों में ज्ञान का वर्गान किया गया है; और इस प्रकार अठारह् अध्यायों के 
विभाग करने से कर्म, भक्ति आर ज्ञान में से प्रत्येक के हिस्से में छः छः अध्याय 
झाते £ं तथा गीता के समान भाग हो जाते हैं। परन्त यह मत ठीक नहीं है। 
पाँचर्े ध्रष्याय के आरम्भ के छोकों से स्पष्ट मालूम हो जाता है, कि जब झ्जुन 
की मुख्य शंका यही थी कि '' मैं सांख्यनिष्ठा के झनुसार युद्ध करना छोड़ दूं, या 
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युद्ध के भयंकर परिणाम को प्रत्यक्ष इष्टि के सामने देखते हुए सी युद ही करूं ! 

झीर, यदि युद्ध ह्वी करना पड़े तो उसके पाप से कैसे बचूं? ”--तथ इसका समाधान 

ऐसे अधूर और झनिश्चित उत्तर से कभी हो ही नहीं सकता थी, कि “ ज्ञान से 

मोक्ष मिलता है और वह कर्प से भी प्रा हो जाता है; और, यदि तेरी इच्छा 

हो तो भक्ति नाम की एक और तीसरी निष्ठा भी है ।” इसके अतिरिक्त, यह 

मानना भी ठीक न होगा, कि जब अर्जुन किसी एक ही निश्चयात्मक मार्ग को 
जानना चाहता है, तब स्वेज्ञ और चतुर श्रीकृष्ण उसके प्रश्न के मूल स्वरूप को 
छोड़कर उस तीन ह्वतंत्र आर विक्पात्मक सार्ग बतला दें। सच बात तो यह 
हैं कि, गीता में * कर्मयोग ” और : संन्यास? इन्हीं दो निष्टाओं वा विचार ह 
( गी. ५.१ ); और यह भी साफ पाफ बतला दिया हू कि इनमें से * कर्मयांग * 'ही 
झधिक अ्रयध्कर है ( गी. ५. २)। भाकि की तीसते निठ्ठा तो कहीं बतलाईं भी 
नहीं गई है। अर्थात यह करपना साम्पदादिक टीकाकारों की मन-गढन्त ६ कि 
ज्ञान, कर्म और भक्ति तीन सइतंत्र निष्ठार ४: झार उनकी यह समभक होने के 
कारण, कि गीता भें केवल मोद्ष के उपायों का ही वन किया गया है, उन्हें ये 
तीन निष्ठा: कदाधित्‌ भागदत से सूर्की हो ( भाग. ११. २०. ६ )। परन्तु टीका- 
कारों के ध्यान में यह बात वहीं झाई, कि भागवत पुराण और भगवद्गीता का 
तात्पर्य एक नहीं है । यह सिद्दा्त भागवतकार को भी मान्य हे कि केवल कर्मों 
से मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती, मोक्ष के लिये ज्ञान की आवश्यकता रहती है। 
परन्तु इसके अतिरिक्त, भागवत पुराण का यह भी कथन है ।के यद्यपि ज्ञान 
और नंष्कम्य मोक्नदायक हों, तथापि ये दोनों ( अधात गीताप्रतिपादित निष्काम; 
कर्मयोग ) भक्ति के बिना शोभा नहीं देते--' नेष्कर+मप्यच्युतभाववन्ित॑ 
न शोभते ज्ञानमल निरजनम्‌ “( भाग, १२. १२. ५२ और १. २. १२)। इशप्त 
प्रकार देखा जाय तो स्पष्ट प्रगट होता हैं, कि भागवतकार केवज भक्ति को ही 
पर्ची निष्ठा अर्थाव अन्तिम मोज्षप्रद सिथिति मानते हैं। भागवत का न तो यह्‌ 
कहना है, कि मगवद्धकों को ईश्वरापशा-ब्रुद्धे से कर्म करना ही नहीं चाहिये 
ओर न यह कहना ह£ कि करना ही चाहिये। भागवत पुराण का यह सिर कहना 
है, कि निःकाम-कर्म करो अथवा न करो--ये सब भक्तियोग के ही सिन्च 
भिन्न प्रकार हूँ ( भाग. ३. २६. ७-१६ ), भक्ति के झभाव से सब कर्मयोग पुनः 
संसार में अर्थात्‌ जन्म-रूत्यु के चक्कर में डालनेवाले द्वो जाते हैं ( भाग. १.५.३४, 
३५ ) सारांश यह है कि भागवतकार का सारा दारमदार भक्ति पर ही होने के 
कारणा उन्होंने निष्काम-कर्मयोग को भी भक्तियोग में ही ढकेल दिया है और 
यह प्रतिपादन किया है कि अकेली भक्ति ही सश्ची निष्ठा है । परनन्‍त भाफे ही कुछ 
गीता का मुख्य प्रतिपाध विषय नहीं हैं। इसलिये भागवत के उपयुक्त सिद्धान्त 
या परिभषा को गाता से घुपतेड़ देना वैसा ही अयोग्य है, जेसा कि आम में शर्राफ्रे 
की कुकम जगाना। गीता इस बात को पूरी तरह मानती है, कि परमेश्वर के शाव 
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के सिवा और किसी भी अन्य उपाय से मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती, और इस ज्ञान 
की प्राति के लिये भक्ति एक ऱगम मार्ग है। परन्तु इसी मार्ग के विषय में आग्रह 
ने कर गीता यह भी कहती है, कि मोकज्ञप्रात्ति के लिये जिस ज्ञान की आवश्यकता 
हैँ उसकी प्राप्ति, जिसे जो मार्ग सगम हो वह उसी मार्ग से, कर ले । गीता का तो 
मुख्य विषय यही हे, कि अन्त में अर्थात्‌ ज्ञान-प्राति के अनन्तर मनुष्य कर्म करे अथवा 
नकरे । इसालेये, संसार में, जीवन्मक्त पुरुषों के जीवन व्यतीत करने के जो दो 
मार्ग देख पड़ते हैं--अर्थात्‌ कर्म करना आर कर्स छोड़ना--वच्दीों से गीता के उददेश 
का आरग्भ छिया गया है। इनमें से पहले सार्य को गीता ने भागवतकार की नाई 
“ भक्तियोग ! यह नया नाम नहों दिया है; किन्‍तु नारायगीय धर्म में प्रचलित 
प्राचीन नाम ही--अर्थात्‌ इंश्वरापगावुद्धि से कम करने को “ कर्मयोग ? या ९ कर्म- 
निष्ठा! और क्वानोत्तर कर्मों का त्याग करने को 'सांख्य' या 'ज्ञाननिष्ठा? यही नाम-- 
गीता में स्थिर रखे गय हैं । गीता की इस परिभाषा को स्वीकार कर यदि विचार 
किया जाय तो देख पड़ेगा, कि ज्ञान आर कर्म के बराबरी की, भक्ति नामक कोई 
तीसरी स्वतंत्र निष्टा कदापि नहों हो सब्ती | इसका कारणा यह है कि “कर्म करना' 
आर “न करना अर्थात्‌ छोड़ना! (योग आर सांझप ) ऐसे अस्तिनाल्ति-रूप दो 
पत्तों के अतिरिक्त कम के विषय मे तीसरा पत्त ही झव बाकी नहीं रहता। इस- 
लिये यदि गीता के अनुसार झिसी भच्छधिमान पुरुष की निष्ठा के विषय में निश्चय 
करना हो, तो यह निगाय केवल इसी बात से नहों किया जा सकता कि वह भक्ति- 
भाव में लगा हुआ है; परन्तु इस बात का विचार किया जाना चाहेये के वह 
कर्म करता है या नहीं। भक्ति परमेश्वर-प्राप्ति का एक सगम साधन है; और साधन के 
नाते से यदि भक्ति ही को ' योग? कहें ( गी. १४. २६ ), तो भी वह अन्तिम 
“ निष्ठा” नहीं हो सकती। भक्ति के द्वारा परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर जो मनुष्य 
कम करेगा उसे “ कर्म-निष्ट ' और जो न कश्गा उस : सांख्यनिष्ट ” कहना चाहिये। 
पांचवें अध्याय में भगवान्‌ ने अपना यह अभिप्राय स्पष्ट बतला दिया हू, कि वक्त 
दोनों निष्टाओं में कम करने को निएा अधिक श्रेयस्क्रर हूं। परन्तु कर्म पर संत्यास- 
मार्गाालों का यह मचच्वपूर्ण आतलेप है, कि परमेश्वर का ज्ञान होने में कर्म से 
प्रतिबंध होता हूं; आर परमेधर क ज्ञान बिना तो मात्ष की थाप्ि ही नहों हो 
सकती; इसलिये कर्मी का त्याग ही करना चाहिय। पॉचव्े अध्याय में सामान्यत 

यह बतलाया गया हू, कि उपयुक्त आक्षेप अखत्य है ओर संन्यास-माग से जो मोत्त 
मिलता है, वच्दी कमंयोंग-मार्ग से भी मिलता है (गी. ५. ५ )। परन्तु वहाँ इस 
सामान्य सिद्धान्त का कुछ भी ख़ुलासा नहीं किया गया था। इसीलिये झब भग- 
वान्‌ इस बचे रुए तथा महत्वपूर्गो विषय्र का विस्तृत निरूपण कर रहे हैं, कि 
कर्म करते रहने ही से परमेश्वर के ज्ञान की प्राप्ति होकर मोक्ष किस प्रकार मिलता 
हैं। इसी हतु से सातवें अध्याय के आरम्भ में झाजुंन से यह न कहकर, कि में तुम्हे 
भक्ति नामक पक स्वतंत्र तीसरी निष्ठा बतल्ाता हूँ, भगवान्‌ यह कइते हैं कि-- 
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मय्यासक्तमना; पाथ योग युजन्‌ मदाश्रय३ । 
असंशये समग्रे मां यथा ज्ञाध्यास तच्छणु | 

४ है पा्थे ! मुझमें चित्त को स्थिर करके ओर मेरा झाश्नय लेकर योग यानी कम 
योग का झाचरग[ करते समय, “ यथा * अर्थात्‌ जिस रीति से मुझे सन्देहरहित 
पर तया जान सकेगा, वह ( रीति तुझे बतलाता हैं ) सन ” ( गो. ७.१ ); आर 
इसीको आगे के शोक में “ ज्ञान-विज्ञान ? कहा है (गी.७. २ )। इनमें से 
पहले अर्थात्‌ ऊपर दिये गये “ मय्यासक्रमना: ” शोक में “ योग युजन ! 
झार्थात्‌ * कर्मगोग का आचरगा[ करते हुए *-ये पद अत्यन्त भक्त पूर्गो हूं। 
परन्तु किसी भी टीकाकार ने इनकी ओर विशेष ध्यान नहीं दिया है। “योगे 
झथति वबचद्दी कर्मगोग है कि जिसका बगन पहले छः ऋध्यायों मे शिया जा चुका 
हूं; आर इस कर्मयोग का साचरगा[ करते रुए जिल प्रकार, विधि या रीति से भग- 
वान्‌ का परा ज्ञान हो जायगा, उस रीति या विधि का वगान अब यानी सातवें 
अध्याय ७ आरम्भ करता हूँ--यहां इस छोक का अथ हू। अर्थात, पहले छः 
अध्यायों का अगले अच्यायों से सम्बन्ध बतलान के लिये यत्र छोक जानवूऋकर 
सातवें अध्याय के आरम्भ में रखा गया है। इसलिये इस छोऊक के अर्थ की ओर 
ध्यान न देकर यह कहना बिलकुल अनुचित है, कि * पहले छः अध्यायों के बाद 
भक्ति-निष्टा का स्वतंत्र रीति ले वग|न किया गया है, केवल इतना ही नहीं; बरन्‌ 
यह भी कष्दा जा सकता है कि इस छीक मे 'याते युनन्‌' पद जानबू ऋकर इसी लिये 
रखे गये हूं कि जिसमें कोई ऐसा विपरीत अरब ने करने पावे । गीता के परले पाँच 
अध्यायों में कर्म की ऋावश्यक्रता बतलाकर सांख्यपार्ग की अपेक्षा कर्मयोग श्रष्ठ 
कहा गया है; और इसके बाद छठे अध्याय में पातंतअलयोग के साधनों का वर्गुन 
किया गया हँ--जो कर्मयोग में इन्द्रिय-निग्रद् के लिये आवश्यक है । परन्तु इतने 
ही से कर्मयोग का वगुन परा नहीों हो जाता। इच्द्रिय-निप्रह मानो कमेंद्रियों से 
एक प्रकार की कप्रत करना है। यह सच है कि इस अशभ्यास्र के द्वारा इर्द्रियाँ 
को हम अपने झधीन रख सकते ६; परन्तु यदि मनुष्य की वासना ही बुरी होगी 
तो इन्द्रियों को काबू में रखने सर कुछ भी लाभ नहीं होगा । क्योंकि देखा जाता 
हूं कि दुष्ट वासनाओं के कारण कुछ लोग इसी इन्द्रिय-निम्नहुरूप सिद्धि का जारणा- 
सारण आादे दुष्कर्मा में उपयोग किया करते हूं। इसालग छठे अध्याय ही में 

कहा हू, कि इन्द्रिय-निम्रह के साथ ही वासना भी ' सर्वभूतस्यमात्मानं से 
भूतानि चात्मनि ? की नाईं शुद्ध 'हो जानी चाहिये (गी. ६. २६); ओर बद्यात्मक्य 
रूप परमेधर के श॒द्ध स्वरूप की पहचान हूए बिना वासना की इस प्रकार 
शुद्धता होना असम्भव है। तात्पय यह है, कि जो इन्द्रिय-निम्रह कर्मयोग के लिये 
जावश्यक हू वह भले ही प्राप्त हर जाय, परन्तु ' रस ” अथांत्‌ विषयों की चाह 
मन में ज्यां की त्यों बनी ही रहती है । इस रस अथवा विपयवासना का नाश 
करने के लिये परमेश्वर-सम्बन्धी पूर्ण ज्ञान की ही आवश्यकता है। यह बात गीता 
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के दूसरे अध्याय में कद्दी गई है ( गी. २. ५६) । इसलिये, कमंयोग का आच- 
रणा करते हुए ही जिस रीति क्थवा विधि से परमेश्वर का यह ज्ञान प्राप्त होता है 
उसी विधि का अब भगवान्‌ सातवें अध्याय से वर्गान करते हूं। * कमंयोग का 
आचरण करते हुए "इस पद से यह भी सिद्ध होता हं कि कमयोग के जारी 
रहते ही इस ज्ञान की प्राप्ति कर लेनी है; इसके लिये कर्मो को छोड़ नहीं बठना 
है और इसीसे यह कहना भी निर्मूल हो जाता है, कि भक्ति और ज्ञान को कर्म 
योग के बदले विकल्प मानकर इनन्‍्हों दो स्वतंत्र भागों का वन सातवें अध्याय से 
झागे किया गया है। गीता का कर्मथोग भागवतथर्म से ही लिया गया हैं; इस- 
लिये कर्मयोग में ज्ञान-प्राप्ति की विधि का जो वर्णन है, वषह्द भागवतधर्म श्रथवा 
नारायणीय धर्म में कद्दी गई विधि का ही वर्गान है; और इसी अभिप्राय से शान्तिपर्व 
के अन्त में वेशंपायन ने जनमेजय से कह्टा हूं, कि “ भगद्गीता में प्रवात्ति-प्रधान 
नारायणीय-धर्म आर उसकी विधियों का वर्णन किया गया हैं। ” वैशपायन के कथ- 
नानुसार इसीमें संन्‍्याद-मार्ग की विज्ियों का भी अन्तर्भाव होता है। करेंकि, 
यधपि इन दोनों मार्गों में * कर्म करना अथवा कर्मों को छोड़ना ? यह्दी भेद है, 
तथापि दोनों को एक ही ज्ञान-विज्ञान की आवश्यकता है; इसलिये दोनों मार्गों 
में ज्ञान-प्रा्ति को विधियों एक ही सी होती हूँ। पल्‍न्‍यु जब के उपयुक्त छोक में 
« कर्मयोंग का आचरगा करते हुए '--एले प्रत्यक्ष पर रखे गये हैँ, तत्र स्पष्ट रीति से 
यही सिद्ध होता है कि गीता के सातवें आर उसके अगले अध्यायों में ज्ञान-विज्ञान 
का निरूपण मुख्यतः कर्मयोग की ही पूर्ति के लिये क्रिया गया हूं, उसकी व्यापकता 
के कारण उसमें सन्यास-मार्ग की भी विधियों का समावेश हो जाता है 
कर्मयोग को छोड़कर केवल सांख्यनिष्ठा के समर्थन के लिये यह ज्ञान- 
विज्ञान नहीं बतलाया गया है । दसरी बात यह भी ध्यान देने योग्य है 
कि, सांख्यमागंवाले यद्यपि ज्ञान को महत्व दिया करते हूं, तथापि वे कर्म को 
या भक्ति को कुछ भरी मच्दत्व नहों देते; आर गाता में तो भक्ति संगम तथा 
प्रधान मानी गई ह--इतना ही क्यों;बरन्‌ अध्यात्मज्ञान ओर भक्ति का वर्णन 
करते समय अश्रक्षिप्णु ने अज़ुंन कों जगह जगह पर यही उपदेश दिया हहै, छे 
तू कम अथात्‌ युद्ध कर ! ( गी. ८. ७; ११. ३३; १६. २७; १८. ६ ) | इसालय 
यही सिद्धान्त करना पड़ता हू, कि गीता के सातवें और अगले अध्यायों में 
ज्ञान-विज्ञान का जो निरूपण है, वह पिछले छः अध्यायों में कहे गये कर्म 
योग की पूर्ति और समर्थन के लिये ही बतलाया गया है; यहाँ केवल सांख्य- 
निष्ठा का या भाक्ति का स्वतंत्र समर्थन विवज्षित नहीं है। ऐसा सिद्धान्त करने पर 
कम, भाक्ति और ज्ञान गीता के तीन परस्पर घ्वतंत्र विभाग नहीं हो सकते। 
इतना ही नहीं; परन्तु अब यह विदेत हो जायगा कि ग्रह मत भी (जिले कुछ 
लोग प्रगट किया करते हैं) केवज्न काव्पनिक अतएव पिथ्या है। वे कहते हैं कि 
« तस्वमसि ' मद्दावाक्य में तीन ही पद हैं और गीता के अध्याय भी अठारह हैं, 
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इसलिये ' छः तियाँ अठारह ! के छ्िसाब से गीता के छः छः अध्यायों के तीन 
समान विभाग करके पहले छ: झध्यायों में “ त्वम्‌? पद्‌ का, दूसरे छः अध्यायों में 
* तत्‌ ? पद का और तीसरे छः अध्यायों में “ आसि ? पद्‌ का विवेचन किया गया 
हैं । हस मत को काल्पनिक या मिथ्या कइ्दने का कारण यही हैं, कि अब तो यह 
एक-देशीय पक्ष ही शेष नहीं रहने पाता, जो यह कच्दे कि सारी गीता में केवल 
ब्रह्मज्ञान का ही प्रतिपादन किया गया है तथा * तत्वमसि ” महावाक्य के विवरण 
के सिवा गीता में और कुछ झआधिक नहीं है । 

जब इस प्रकार मालूम हो गया कि भ्गवद्गीता में भक्ति और ज्ञान का विवे- 
चन क्यों किया गया है, तब सातवें से सम्नहर्वे अध्याय के अन्त तक ग्यारहों अध्यायों 
की संगति सइज ही ध्यान में आ जाती है। पीछे, छठें प्रकरण में बतला दिया 
गया है, कि जिस परमेश्वरस्वरूप के ज्ञान से बाद्ले रसवर्ज और सम होती है, उस 
परमेश्वर-स्वरूप का विचार एक बार चराक्षर-दृष्टि से और फिर ज्षेत्र-स्षेत्रज्-ष्टि से 
करना पड़ता है, ओर उससे झन्त में यह सिद्धान्त किया जाता ह कि जो तत्त्व पिंढ में 
है वह्नदी ब्रह्मांड में है। इन्हीं विषयों का अब गीता में वर्णन है। परन्तु, जब इस 
प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का विचार करने लगते हैं तब देख पड़ता है, कि परमेश्वर 
का स्वरूप कभी तो ब्यक्त ( इन्द्रिययोचर ) होता है और कभी अव्यक्त । फिर ऐसे 
प्रश्नों का भी विचार इस निरूपणा में करना पड़ता है, कि इन दोनों स्वरूपों में श्रेष्ठ 
कौनसा है, ओर इस श्रेष्ठ स्वरूप स कनिष्ट र्वरूप केसे उत्पन्न होता |? इसी 
प्रकार अब इस बात का भी निर्णय करना पड़ता है, के परमेश्वर के पूर्ण ज्ञान से 
बुद्धि को स्थि,, सम ओर आत्मनिष्ठ करने के लिये परमेश्वर की जो उपासना करनी 
पड़ती है, वह कैसी हो--अव्यक्त की उपासना करना अच्छा हे अथवा व्यक्त की ? 
और, इसीके साथ साथ इस विषय की भी उपपत्ति बतलानी पड़ती है, कि परमेश्वर 
यदि एक द्व तो व्यक्त-सृष्टि में यद्द झनेकता क्यों देख पड़ती है? इन सब विषयों 
को ध्यवस्यित रीति से बतलाने के लिये यदि ग्यारह अध्याय लग गये, तो कुछ 
झाश्चर्य नहीं। हम यह नहीं कहते, कि गीता में भक्ति और ज्ञान का बिलकुल 
विवेचन ही नहों दे । हमारा केवल इतना ही कहना है, कि कर्म, भक्ति और 
ज्ञान को तीन स्वतंत्र विषय या निष्ठाँए (अर्थात्‌ तुल्यवल्ल की ) समझ कर, इन 
तीनों में गीता के अठारह अध्यायों के जो अलग झलग और बराबर बराबर हिस्से 
कर दिये जाते हैं, वेसा करना उचित नहीं है; किन्तु गीता में एकद्दी निष्ठा का 
झर्थात्‌ शानमलक ओर अभक्तिप्रधान कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया है; और 
सांख्य-निष्ठा, ज्ञान-विज्ञान या भक्ति का जो निरूपषण भगवद्गीता में पाया जाता 
है, वह सिर्फ कर्मयोग-निष्ठा की पूर्ति और समर्थन के लिये आनुर्षगिक है-- किसी 
स्वतंत्र विषय का प्रतिपादन करने के लिये नहीं। अब यह देखना है, कि हमारे 
इस सिद्धान्त के अनुसार क्मयोग की पूर्ति ओर समर्थन के लिये बतलाये गये 
शान-विज्ञान का विभाग गीता के अध्यायों के क्रमानुसार किस प्रकार किया गया है । 
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सातवे अध्याय में क्षराव्र-सष्टि के अर्थांत्‌ ब्रह्मांड के विचार को आरम्भ 
करके भगवान्‌ ने प्रथम अव्यक्त ओर अक्षर परतह्म के ज्ञान के विषय में यह कहा 
हूं, कि जो इस सारी सृष्टि को--पुरुष ओर प्रकृति को--मेरे दी पर ओर अपर 
स्वरूप जानते हूं, ओर जो इस माया के परे के अव्यक्त रूप को पद्दचान कर मुम्फे 
भजते हैं, उनकी बुद्धि सम हो जाती है तथा उन्हे में सद्गति देता हूँ; और फिर 
उन्होंने अपने ध्वरूप का इस प्रकार वर्गान किया है कि सब देवता, सब प्राणी, 
सब यज्ञ, सब कर्म और सब अध्यात्म में ही हूँ, मेरे सिवा इस संसार में अन्य 
कुछ भी नहीं हैं। इसके बाद्‌ आठवें अध्याय के आरम्भ में अजुंन ने अध्यात्म, 
अधियज्ञ, अधिदेव ओर अधिभूत शब्दों का अर्थ पूछा है । इन शब्दों का अर्थ 
बतला कर भगवान्‌ ने कहा है, कि इस प्रकार जिसने मेरा स्वरूप पहचान लिया, 
उसे में कभी नहीं भूलता | इसके बाद इन विषयों का संक्षेप में विवेचन #£, कि 
सारे जगत्‌ में अविनाशी या अक्षर तत्व कौनसा है; सब संसार का संहार केसे 
ओर कब होता है; जिस मनुष्य को परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान 'हो जाता है 
डसको कौनसी गति प्राप्त होती है; और ज्ञान के बिना केवल काम्यकर्म करनेवाले 
को कॉनसी गति मिलती है। नव अध्याय में भी यही विषय #। इसमें भगवान्‌ 
ने उपदेश किया है, कि जो अव्यक्त परमेश्वर इस भरकार चारों ओर व्याप्त है, उसके 
व्यक्त र्वरूप की भक्ति के द्वारा पहचान करके अनन्य भाव से उसकी शरण * 
जाना ही ब्रह्मप्राप्ति का प्रत्यक्षावगम्य और सगम मार्ग अथवा राजमार्ग है, ओर 
इसीको राजाविद्या या राजगुद्य कहते हं । तथापि इन तीनों अध्यायों में बीच 
बीच में भगवान्‌ कम-माग्र का यह प्रधान तत्त बतलाना नहीं भूले हैं, 
की ज्ञानवान्‌ या भक्तिमान पुरुषों को कर्म करते ही रहना चाहिये । उदाहरणाय्थ, 
आठवें अध्याय में कहा ह-- “ तस्मात्सवेपु कालेपु मामनुस्मर युद्धथ च ”-- 
इसलिये सदा अपने मन में मेरा स्मरण कर और युद्ध कर (८5. ७ ); और नवें 
अध्याय में कद्दा है कि “ सब कर्मों को मुके अपंण कर देने से उनके शुभाशुभ 
फल्नों से तू मक्त हो जायगा ”! ( &. २७, र८ )। ऊपर भगवान ने जो यहु कहा 
हूं, कि सारा संसार मकसे उत्पन्न हुआ हू आर वह मेरा ही रूप हैं; वह्ची बात 
दसवें अध्याय में एऐले अनेक उदाइरण देकर अजुन को भली भाति समझा दी ह 
कि ' संसार की प्रत्येक श्रष्ट वस्तु मरी ही विभूति है ।' अजुंन के प्रार्थना करने 
पर ग्यारहवें अध्याय में भगवान ने उसे अपना विश्वरूप प्रत्यक्ष दिखलाया है ओर 
उसकी दृष्टि के सन्‍्मख इस बात की सत्यता का अनुभव करा दिया हू, कि में 
(परमेश्वर) ही सारे संसार में चारों ओर व्याप्त हूं । परन्तु इस प्रकार विश्वरूप दिखल्ला 
कर और अर्जुन के मन में यह विश्वास करा के कि * सब कामों का करनिवाला 
में ही हूँ ' भगवान न तुरन्त ह्वी कष्ठा ईं कि “ सच्चा कत्तां तो में ही हैं, व्‌ निमित्त 
मात्र हैं, इसलिये निःशंक होकर युद्ध कर ” (गी. १६. ३३ ») | यद्यपि इस 
प्रकार यह सिद्ध हो गया, कि संसार में एक ही परमेश्वर है; तो भी अनेक धृुथानें 
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में परमेश्वर के अव्यक्त स्वरूप को ही प्रधान मान कर यहू वर्णान किया गया है 
कि “ में अव्यक्त हूँ, परन्तु मुझे मूर्ख लोग व्यक्त समभते हैं” ( ७, २४ ); “ यद्‌- 
चर वेदविदों वदान्ति ” ( ८. ११ )-जिसे वेदवेत्तागणा अक्षर कहते हैं; 
“४ अब्यक्त को ही अक्षर कहते हैं” (८. २९ ); “ मेरे यथार्थ स्वरूप को न 
पहचान कर मूख लोग म॒के देहघारी मानते हैं” ( ६. ११ ); “ विद्याओं में 
अध्यात्म-विद्या श्रेष्ट ” (१०. ३२); और अजुन के कथनानुसार “ त्वमक्षरं सद- 
सत्तत्परं यत्‌ ”” ( ११. ३७ )। इसी लिये वारहवें अध्याय के आरम्भ में अजुंन ने पूछा 
है, कि किस परमेश्वर की--ब्यक्त की या अव्यक्त की--उपासना करनी चाहिये ? तब 
भगवान्‌ ने अपना यह मत प्रदर्शित किया है, कि जिस व्यक्त स्वरूप की उपासना 
का वरणन नवें अध्याय में हो चका है वही सगम है; और दूसरे अध्याय में स्थित- 
प्रज्ञ का जैसा वर्गान £ वेसा ही परम भगवद्धक्तों की स्थिति का वर्गान करके यह 
अध्याय पूरा कर दिया ६ । 

कुछ लोगों की राय है कि, यद्यपि गीता के कर्म, भक्ति और ज्ञान ये तीन 
स्वतंत्र भाग न भी किये जा सकें, तथापि सातवें अध्याय से ज्ञान-विज्ञान का जो 
विषय आरम्भ हुआ हे उसके भक्ति और ज्ञान ये दो पृथक भाग सहज ही हो 
जाते हैं । और, वे लोग कहते हूं कि द्वितीय पड़ध्यायी भक्तिप्रधान है । परन्तु 
कुछ विचार करने के उपरान्‍्त किसीको भी ज्ञात हो जावेगा कि यद्ट मत भी 
ठीक नहीं है। कारण यद्द है कि सातवें अध्याय का आरम्भ क्राक्तर-सृष्टि के 
जान-विज्ञान से किया गया ह, न कि भक्ति से | ओर, यदि कहा जाय कि बारहवें 
अध्याय में भक्ति का वर्गान पूरा हो गया है; तो हम देखते हं कि अगले अध्यायों 
में ठोर ठोर पर भक्ति के विषय मे बारम्बार यह उपदेश किया गया है, कि जो 
बुद्धि के द्वारा मेरे स्वरूप को नहीं जान सकता, वह श्रद्धापृवेक “ दूसरों के वचनों 
पर विधास रख कर मेरा ध्यान करे ” ( गी.१३. २५ ), “ जो मेरी अव्यभिचारिणी 
भक्ति करता हू वही बह्य-भूत होता है ” (१४. २६ ), “जो मुझे ही पुरुषों 
त्तम जानता है वह मेरी ही भक्ति करता है ” ( गी. १५. १६ ); और अन्त में 
अठारहवें अध्याय में पुनः भक्ति का ही इस प्रकार उपदेश किया है, कि “ सब 
धर्मों को छोड कर तू मुझको भज ” ( १८. ६६ )। इसलिये हम यह नहीं कह 
सकते कि केवल दूसरी पड॒ध्यायी ही में भक्ति का उपदेश है । इसी प्रकार, यदि 
भगवान्‌ का यह अभिप्राय होता कि ज्ञान से भक्ति भिन्न है, तो चौथे अध्याय में 
ज्ञान की प्रस्तावना करके ( ७. ३४-३७ ), सातवे अध्याय के अर्थात्‌ उपर्युक्त 
आज्षेपकोी के मतानुसार भक्तिप्रधान पड़ष्यायी के आरम्भ में, भगवान्‌ ने यह न 
कहा होता कि अब में तुके वह्दी ' ज्ञान और विज्ञान ' बतलाता हूँ (७.२) । 
यह सच है, कि इसके आगे के नें अध्याय में राजविद्या और राजगुद्य अर्थात्‌ 
प्रत्यक्षावगम्य भक्तिमार्ग बतलाया है; परन्तु अध्याय के आरम्भ में ही कह दिया 
है कि  तुके विशानसदित ज्ञान बतलाता हूँ” (£. १) । इससे स्पष्ट प्रगट 
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होता है कि गीता में मक्ति का समावेश ज्ञान ही में किया गया है। दसवें अध्याय 
मैं सगवान ने अपनी विभूतियों का वर्णेन किया है; परन्तु ग्यारह॒वें अध्याय के 
आरम्म में अर्जुन ने उसे ही “अध्यात्म' कह्दा है (११. १); भौर ऊपर यह बतला 
ही दिया गया है, कि परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का वर्गान करते समय बीच बीच में 
व्यक्त स्वरूप की अपेक्षा अव्यक्त स्वरूप की श्रेष्ठठा की भी बातें झा गई हैं । इन्हीं 
सब बातों से बारहवें अध्याय के आरम्भ में अर्जुन ने यह प्रश्न किया है, कि उपासना 
व्यक्त परमेश्वर की की जावे या अव्यक्त की ? तब यह उत्तर देकर, कि अभब्यक्त की 
अपेक्षा व्यक्त की उपासना अर्थात्‌ भक्ति सगम है, भगवान्‌ ने तेरहवें अध्याय में 
चेश्न-छेन्नश का “ ज्ञान” बतलाना आरम्म कर दिया और सातवें अध्याय के झारम्म 
के समान चौदहवें झध्याय के आरम्भ में भी कहा है, कि “ पर॑ भूयः प्रवक््यामि 
ज्ञामानां शञानमत्तमस ”--फिर से में तुझे वही ' ज्ञान-विज्ञान ” पूरी तरह से 
बतलाता हूँ ( १४. १ )। इस ज्ञान का वर्गान करते समय भक्ति का सूत्र या 
सम्बंध भी टूटने नहीं पाया है। इससे यह बात स्पष्ट मालूम हो जाती है, कि 
भगवान्‌ का उद्देश भक्ति और ज्ञान दोनों को प्थक्‌ पृथक्‌ रीति से बतलाने का 
नहीं था; किम्तु सातवें अध्याय के आरम्भ भें जिस ज्ञान-विज्ञान का आरम्भ दिया 
गया है उसीमें दोनों एकन्न गथ दिये गये हैं। भक्ति भिन्न है और ज्ञान मिन्न है-- 
यहु कहना उस उस सम्प्रदाय के अभिमानियों की नासमभी है; वास्तव में गीता 
का अमिप्राय ऐसा नहीं है। अष्यक्तोपासना में ( ज्ञान-मार्ग में ) भ्रध्यात्म-विचार 
से परमेश्वर के स्वरूप का जो ज्ञान प्राप्त कर लेना पढ़ता है, वह्दी भक्ति-मार्ग में 
भी आवश्यक है; परन्तु व्यक्तोपासना में ( भक्तिमार्ग में ) आरम्म में, वह ज्ञान 
दूसरों से ध्रद्धापूवेक ग्रहण किया जा सकता है ( १३. २५ ), इसल्षिये भक्तिमागे 
प्रत्यज्चावगम्य और सामान्यतः सभी लोगों के लिये सुखकारक है (£. २), और 
शान-मार्ग (या अव्यक्तोपासना ) छेशमय ( १२. ५ ) है--वस, इसके अतिरिक्त 
इन दो साधनों में गीता की दृष्टि से भौर कुछ भी भेद नहीं है । परमेश्वर-स्वरूप 
का शान प्राप्त करके बुद्धि को सम करने का जो कर्मयोग का उद्देश या साध्य है, 
वह इन दोनों साधनों के द्वारा एकसा ही प्राप्त होता है । इसलिये चाहे 
इय्तोपासना कीजिये या झष्यक्तोपासना, भगवान्‌ को दोनों एकर्की समान प्राह्य 
हूँ; तथापि शानी पुरुष को भी उपासना की थोड़ी बहुत झावश्यकता होती ही है, 
इसलिये चतुर्विध भक्ता में भक्तिमान्‌ ज्ञानी को श्रेष्ठ कहकर ( ७. १७ ) भगवान्‌ 
ने जाग और भक्ति के विरोध को हटा दिया है। कुछ भी हो; परन्तु जब कि शान- 
विज्ञान का वर्णन किया जा रहा है, तब प्रसंगानुसार एक-झाघ अध्याय में स्यक्तो- 
पासना का और किसी दूसरे अध्याय में अम्यक्तोपासना का विशेष वर्णान हो जाना 
हपरिहार्य है। परम्तु इतने ही से यह सन्देह न हो जावे कि ये दोनों पृथक्‌ ई पपक 
हैं, इसलिये परमेश्वर के भ्यक्त स्वरूप का वर्यगान करते समय ध्यक्त स्वरूप की अपेक्षा 
हष्यक्त की श्रेष्ठतता, भोर अध्यक्त स्वरूप का वर्गान करते समय भक्ति की ह्ावश्यकता 
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बतला देना भी भगवान्‌ नहीं भूले हैं। अब विश्वरूप के, और. विभूतियों के, 
बगांन में ही तीन चार अध्याय क्ञग गये हूँ; इसलिये यदि इन तीन चार अध्वायों 
को ( षढ़ुष्यायी को नहीं ) स्यूल-सान से “ भाक्तिसा्गं ! नाम देना ही किसीको 
हो तो ऐसा करने में कोई हज नहां। परन्तु, कुछ भी कहिये; यह तो 
निश्चितरूप से मानना पड़ेगा कि गीता में भक्ति ओर ज्ञान को न तो पथक किया 
है और न इन दोनों मार्गों को खतंत्र कहा ह। संक्षेप में उक्त निरूपण का यही 
भावार्थ घ्यान में रहे, कि कर्मयोग में जिस साम्य-ब॒द्धि को प्रधानता दी जाती है 
उसकी प्राप्ति के लिये परमेश्वर के सर्वब्यापी ध्वरूप का शान होना चाहिये; फिर, 
यह ज्ञान चाहे व्यक्त की उपासना से हो और चाह अव्यक्त की--सुगमता के 
अतिरिक्त इनमें अन्य कोई भेद नहीं है; और गीता में सातवें से लगा कर सन्नहवरवें 
अध्याय तक सब विषयों को ' ज्ञान-विज्ञान ! या ' अध्यात्म ” यही एक नाम 
दिया गया है। 
जब भगवान्‌ ने झर्जुन के “ चमंचत्षुओं ” को विश्वरूफ-दुशन के द्वारा यह 
प्रययक्ष अनुभव करा दिया, कि परमेश्वर ही सारे त्रक्मांड में या कराक्षर-सृष्टि में 
समाया हुआ है; तब तेरदवें अध्याय में ऐसा ज्षेत्र-क्षेत्रज्न विचार बतलाया है, 
कि यही परमेश्वर पिंड में अर्थात्‌ मनुष्य के शरीर में या क्षेत्र में आत्मा के रूप से 
निवास करता है और इस आझात्मा का भ्र्थात क्षेत्रज्ञ का जो ज्ञान है वही परमेश्वर 
का ( परमात्मा का ) भी ज्ञान है। प्रथम परमात्मा का अर्थात्‌ परबह्म का “झनादि- 
मत्परं ब्रह्म ” इत्यादि प्रकार से, उपनिषदों के आधार से, वर्णन करके आगे बत- 
लाया गया है, कि यही ज़ेत्र-तचषेन्रज्ञ-विचार ' प्रकृति ' ओर : पुरुष ' नामक सांख्य 
विवेचन में अंतर्भूत हो गया है; और अन्त में यह वर्णोन किया गया है, कि जो 
: प्रकृति ! और ' पुरुष ' के मेद को पहचान कर अपने : ज्ञान-चत्तुओं ' के द्वारा 
सर्वंगत निर्गुण परमात्मा को जान लेता है, वह मुक्त हो जाता है । परस्तु उसमें 
मी कर्मयोग का यह सूत्र स्थिर रखा गया हैं, कि ' सब काम श्रकृति करती है, 
झात्मा कर्ता नहीं हँ--यह जानने से कर्म बंधक नहीं होते ' ( १३.२६ ); और 
मक्ति का ““ ध्यानेनात्मनि पश्यन्ति ” ( १३.२४ ) यह सूत्र भी कायम है। चौदहवें 
अध्याय में इसी ज्ञान का वगोन करते हुए सांख्यशाख के अनुसार बतलाया गया है, 
कि सर्वश्र एक ही झात्मा या परमेश्वर के होने पर भी प्रकृति के सत्व, रज और तम 
गुणों के मेदों के कारण संसार में वैचित्य उत्पन्न होता है । आगे कहा गया है, कि 
जो मनुष्य प्रकृति के इस खेल को जानकर और अपने को कर्ता न समझ भक्ति- 
योग से परमेश्वर की सेवा करता है, वह्दी सच्चा त्रिगुणातीत या मुक्त है । अस्त में 
अर्जुन के प्रश्न करने पर स्थित-प्रक्ष और भक्तिमान्‌ पुरुष की स्थिति के समान ही भत्रिगु 
गातीत की स्थिति का वर्णान किया गया है। श्रति-प्रन्थों में परमेश्वर का कहीं कहीं 
पृछरूप से जो वर्गांन पाया जाता है, उसीका पन्द्रहवें अध्याय के आरम्भ में वर्शान करके 
भगवान्‌ ने बतलाया है, कि जिले सांख्य-वादी ' प्रकृति का पसारा ! हूँ वही 
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यह अश्वत्य पृच्च है; और अन्त में भगवान्‌ न अर्जुन को यह उपदेश दिया है, कि 
चर और अकत्तर दोनों के परे जो पुरुषोत्तम है उसे पहचान कर उसकी “ भक्ति ! 
करने से मनुष्य कृतकृत्य हो जाता हैे--तू भी ऐसा ही कर । सोलदइवें अध्याय में 
कहा गया है, कि प्रकृति-भेद के कारण संसार भें जसा वेचित्र्य उत्पन्न होता है, 
उसी प्रकार मनुष्यों में भी दो भेद अर्थात्‌ देवी सम्पत्तिवाल ओर आसुरी सम्पत्तिवाले 
होते हैं; इसके बाद उनके कर्मी का वर्णान किया गया दे आर यह बतलाया गया है 
कि उन्हें कौनसी गति प्राप्त होती हू। अर्जुन के पूछने पर तत्रहें अध्याय में इस 
बात का विवेचन किया गया है, कि त्रिगुगात्मक प्रकृति के गुणों की विषमता के 
कारण उत्पन्न होनेवाला वचित््य श्रद्धा, दान, यज्ञ, तप इत्यादि में भी देख पड़ता 
हूं । इसके बाद यह बतलाया गया है कि ' 3» तत्सत्‌ ? इस ब्रह्म-निर्देश के “ तत्‌ ! 
पद का अर्थ “ निष्काम-बुद्धि से किया गया कर्म और “सत्‌ ” पद का अर्थ 
“अच्छा, परन्तु काम्य-बुद्धि से किया गया कर्म' होता है और इस अर्थ के अनुसार 
यह सामान्य ब्रक्म-निर्देश भी कर्म-योग-मार्ग के ही अनुकूल है। सारांश-रूप से 
सातवें अध्याय से लेकर सत्रह॒वें अध्याय तक ग्यारष्ट अध्यायों का तात्पय यही है, 
कि संसार में चारों ओर एकही परमेश्वर व्याप्त हें--फिर तुम चाहे उसे विश्वरूप- 
दर्शन के द्वारा पद्दचानो, चाहे ज्ञानचत्तु के द्वारा; शरीर में च्षेत्रज भी वही हु और 
च्र-सृष्टि में अक्चर भी वही हैं; वही दृश्यसृष्टि में व्याप्त है ओर उसके बाहर 
तथा परे भी है; यद्यपि वह एक है ता भी श्रकृति के गुण-मेद के कारणा व्यक्त 
स्रष्टि में नानात्व या वैचित््य देख पड़ता हैं; और इस माया से अथवा प्रकृति के 
गुण-भेद के कारण ही ज्ञान, श्रद्धा, तप, यज्ञ, (॒ति, ज्ञान इत्यादि तथा मनुष्यों में 
भी अनेक भेद हो जाते हैं; परन्तु इन सब भेदों मे जो एकता है उसे पहचान कर 
उस एक ओर नितद्यत्तत्व की उपासना के द्वारा--फिर वह उपासना चाहे व्यक्त की 
हो अथवा अव्यक्त की-प्रत्येक मनुष्य अपनी बुद्धि को स्थिर और सम करे तथा 
उस निष्काम, सात्तिक अथवा साम्यबुद्धि से ही संसार में स्वधर्मानुसार प्राप्त सब 
व्यवद्दार केवल्ञ कर्तव्य समझ कर किया करे। इस ज्ञान-विज्ञान का प्रतिपादन, इस 
ग्रन्थ के अर्थात्‌ गीतारहृस्य के पिछले प्रकरगों में, विश्तृत रीति से किया गया है; 
इसलिये हमने सातवें अध्याय से लगाकर सत्रहर्वे अध्याय तक का सारांश ही इस 
प्रकरणा में दे दिया है--आधिक विस्तार नहीं किया । हमारा प्रस्तुत उद्देश केवल 
गीता के अध्यायों की संगति देखना ही है, अतएव इस काम के लिये जितना भाग 
आवश्यक है उतने का ही हमने यहाँ उल्लेख किया है । 

कर्मयोग-मार्ग में कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ है, इसलिये इस बुद्धि को शुद्ध 
और सम करने के लिये परमेश्वर की सर्वब्यापकता अर्थात्‌ सर्वभूतान्तर्गत आत्मक्‍्य 
का जो * ज्ञान-विज्ञान ' आवश्यक होता हू, उसका वर्गोन आरम्स करके अब 
तक इस बात का निरूपण किया गया, कि भिन्न भिन्न अधिकार के अनुसार व्यक्त 
या अब्यक्त की उपासना के द्वारा जब_ यह शान हृदय में मिद जाता है, तब बुद्धि 


गीताध्याय-संगति । ४६३ 


को स्थिरता ओर समता प्राप्त हो जाती है, और कर्मों का त्याग न करने पर भी 
अन्त भें भोत्त की प्राप्ति दो जाती है। इसीके साथ ज्ञराक्षर का और क्षेत्र-क्षेत्रज् 
का भी विचार किया गया है। परन्तु भगवान्‌ ने निश्चितरूप से कद्ट दिया है, कि 
इस प्रकार बुद्धि के सम हो जाने पर भी कर्मों का त्याग करने की अपेक्षा फल्ाशा 
को छोड़ देना ओर लोक-संग्रद् के लिये आमरणान्त कम ही करते रहना अधिक 
श्रेयश्कर है ( गी. ५. २ )। अतएवं स्छति-अन्था में वर्गित ' संन्यासाश्रम ? इस 
कर्मयोग में नहीं होता और इससे मन्वादि स्म्रति-प्रन्यों का तथा इस कमेयोग का 
विरोध हो जाना सम्भव है । इसी धंका को मन में लाकर अठारहव अध्याय के 
झारम्भ में अजुन ने “ संन्यास ! ओर “त्याग ? का रहस्य परद्धा हूं । भगवान्‌ इस 
विषय में यह उत्तर देते हूं, कि संन्यास का मूल अथ * छोड़ना ? हूं इसलिये, ओर 
कर्मयोग-मार्ग में यद्यपि कर्मों को नहीं छोड़ते तथापि फलाशा को छोड़ते £हं इस 
लिये, कर्मयोग तत्वतः संन्यास ही होता हू; क्योंकि यद्यपि संन्‍्यासी का भेष धारण 
करके भिक्षा न मांगी जावे, तथापि वराग्य का ओर संन्यास का जो तत्त्व समतियों 
में कहा गया 'ह--अथात बद्धि का निष्काम होना--वह कर्मयोग में भी रहता 
हूं। परन्तु फलाशा के छूटने से स्वगं-प्राप्ति की भी आशा नहीं रहती; इसलिये 
यहाँ एक ओर शंका उपस्थित होती है, कि ऐसी दशा मे यज्ञयागादिक श्रौत कर्म 
करने की कया आवश्यकता ह ? इस पर भगवान्‌ ने अपना यह निश्चित मत बत- 
लाया है, कि उपयुक्त कम चित्त-शुद्धिकारक हुआ करते हूं इसलिये उन्हें भी अन्य 
कर्मों के साथ द्वल्‍ी निष्काम-बुद्धि सं करते रहना चाहिये ओर इस प्रकार लोक-संग्रह 
के लिये यज्ञ चक्र को हमेशा जारी रखना चाहिये। अजन के प्रश्नों का इस प्रकार 
उत्तर देने पर प्रकृति-हवभावानुरूप ज्ञान,कम,कत्ता,बद्धि आर सख के जो सात्त्िक, 
तामस ओआर राजस भेद्‌ हुआ करते हूं उनका निरूपण करके गुगा-वचित्र्य का 
विषय पूरा किया गया है । इसके बाद निश्चय किया गया ह कि निष्काम-कर्म 
निष्काम-कर्त्ता, आसक्तिरहित बुद्धि, अनासाक्ते से होनेवाला सुख, ओर “ अविभर््त 
विभफेषपु ” इस नियम के अनुसार 'होनेवाला आत्मेक्यज्ञान ही सात्विक या श्रेष्ठ 
है । इसी तत्त्व के अनसार चातुर्वशय की भी उपपत्ति बतलाई गईं है और कह्दा गया 
हैं, कि चातुर्वणरय-धर्म से प्राप्त हुए कर्मो को सास्विक अर्थात्‌ निष्काम-बुद्धि से केवल्ल 
कतेब्य मानकर करते रहने से ही मनुष्य इस संसार मे कृतकृद्य हो जाता है आर 
अन्त में उसे शान्ति तथा मोक्त की प्राप्ति हो जाती हूं । अन्त में भगवान्‌ ने अजुन 
को भक्तिमागे का यह निश्चित उपदेश दिया हूं, कि कर्म तो प्रकृति का धर्म | 
इसलिये यदि द्‌ उसे छोड़ना चाद्दे तो भी वद्दध न छूटेगा; अतएवं यह समझ कर 
कि सब करनेवाला और करवानेवात्ना परमेश्वर ही हू, तू उसकी शरण में जा और 
सब काम निष्काम-बुद्धि से करता जा; में ही वह परमेश्वर हू, मुझ पर विश्वास 
रख, मुझे भज, में तुके सब पापो से मुक्त करूंगा। ऐसा उपदेश करके भगवानू 
ने गीता के प्द्वृत्तिप्रधान भर्म का निरूपण पूरा किया है । सारांश यह है कि, इस 
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लोक आर परलोक दोनों का विचार करके ज्ञानवान्‌ एवं शिष्ट जनों ने * सांल्‍्य ” और 
€ क्रमंयोग ” नामक जिन दो निष्ठाओं। को प्रचलित किया है, उन्हींले गीता के 
उपदेश का आरम्भ हुआ है; इन दोनों में से पाँचवें अध्याय के निर्णायानुसार जिस 
कर्मयोंग की योग्यता अधिक है, जिस कर्मयोग की सिद्धि के लिये छठें अध्याय में 
पातंजलयोग का वर्यान किया गया हू, जिस कर्मयोग के आचरणा की. विधि का 
बन झगले ग्यारह अध्यायों में (७ से १७ तक ) पिराड-बह्माणड-झ्ञानपूर्वक 
विस्तार से किया गया है झोर यह कहा गया है कि उस विधि से आचरण करने 
पर परमेश्वर का पूरा ज्ञान हो जाता हू एवं अन्त में मोक्ष की प्राप्ति होती है, उसी 
कर्मयोग का समर्थन झठारहवें अध्याय में अर्थात्‌ अन्त में भी है; और - मोक्षरूपी 
आत्म-कल्याण के आड़े न आकर परमेश्वरापयापूर्वक केवल कतंव्य-बाद्दे से स्वघ- 
मानुसार लोकसंग्रह् के लिये सब कर्मो को करते रहने का जो यह योग या युक्ति 
है, उसकी श्रेष्ठठा का यह भगवत्मणीत उपपादन जब अर्जुन ने सुना, तभी उसने 
संन्यास लेकर भिक्षा माँगने का अपना पहला विचार छोड़ दिया और झब-- 
केवल भगवान्‌ के कहने ही से नहीं, परन्तु--कर्माकर्म-शासत्र का पूर्ण ज्ञान हो 
जाने के कारण वह ह्वयं अपनी इच्छा से यद्ध करने के लिये प्रवृत्त होगया। अर्जुन 
को युद्ध में प्रव्ृत्त करने के लिये 'ही गीता का आरम्भ हुआ है और उसका अन्त 
भी वैसा ही हुआ है (गी. १८. ७३) । 

गीता के अठारह अध्यायों की जो संगति ऊपर बतलाई गई है, उससे यह 
प्रगट हो जायगा कि गीता कुछ कम, भक्ति ओर ज्ञान इन तीन रवतंत्र निछ्ठाओं की 
खिचड़ी नहीं है; अथवा वह सत, रेशम ओर ज़री के चिथड़ों से मुँथी दुईं गुदड़ी 
नहीं है; बरन्‌ देख पड़ेगा कि सत, रेशम और ज़री के तानेबाने को यथास्थान में 
योग्यरीति से एकन्न करके क्ंयोग नामक मूल्यवान्‌ और मनोहर गीतारूपी बस्तर 
झादि से अन्त तक “ अत्यन्त योगयुक्त चित्त से? एकसा बुना गया हैं। यह सच 
हू कि निरूपण की पद्धति सम्वादात्मक होने के कारण शाखीय पद्धति की अपेक्षा 
वह ज़रा दीक्षी दै। परन्तु यदि इस बात पर ध्यान दिया जावे कि सम्बादात्मक 
निरूपण से शास्त्रीय पद्धति की रुक्तता 'हट गई ह और उसके बदले गाता में 
सलमता और प्रेमरस भर गया है, तो शा्खरीय पद्धति के हेतु-अनुमानों के 
केवल बुद्धि-पह्म तथा नीरस दाँवपेंच छूट जाने का किसीकों भी तिलमात्र बुरान 
लगेगा । इसी प्रकार यद्यपि गीता-निरूपण की पद्धति पोराणिक या सम्बादात्मक 
डे, तो भी भ्रन्थ-परीक्षण की मीमांसकों की सब कसोटिया उसे क़्गाकर गीता का 
तात्पय निश्चित करने में कुछ भी बाधा नहीं होती | यह बात इस ग्रन्थ के कुछ्ष 
विवेचन से मालूम हो जायगी। गीता का आरम्म देखा जाय तो मालूम होगा 
कि जो अजजुन ज्ञान्न-धर्म के अनुसार लढ़ाई करने के लिये चला था, वहद्द जब धर्मो- 
धर्म की विचिकित्सा के चक्कर में पड़ गया, तब उसे वेदान्तशासत्र के आधार पर 
प्रदृत्तिप्रधान कर्मयोग-उर्म का उपदेश करने के लिये गीता प्रबूत्त हुईं है; ओर 
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इसने पहले ही प्रकरण में यह बतला दिया हैं, कि गीता के उपसंदार और फल 
दोनों इसी प्रकार के >थांत्‌ प्रवृत्ति-प्रधान ही हैं। इसके बाद हमने बतलाया है, कि 
गीता में अर्जुन को जो उपदेश किया गया हई उसमें “ वू यद्ध अर्थात्‌ कर्म ही कर ! 
एसा दस-बारह बार स्पष्ट रीति से ओर पयोय ले तो अनेक बार (अभ्यास ) कष्दा 
हैं; ओर हमने यह भी बतलाया है, कि संध्कृत-साहित्य में कर्मयोग की उपपत्ति 
बतलानेवाला गीता के सिचा दूसरा अन्य नहीं है, इसलिये अभ्यास और अपूर्वता 
इन दा प्रमागा से गीता में कमंयांग की प्रधानता ही अधिक व्यक्त होती है। 
मीमांसकों ने ग्रन्थ-तात्पय का निरांय करने के लिये जो कसोटियाँ वतलाई हैं, 
में से अथंवाद और उपपात्त ये दोनों शेप रह गई थीं। इनके विषय में पहले प्रथक्‌ 
प्रथक्‌ प्रकरणों में और झब गीता के अध्यायों के ऋभाजुसार इस प्रकरण में जो 
विवेचन किया गया हैं, उससे यही निष्पन्न इआ हूं कि गीता में अकेला : कर्मयोग ! 
ही प्रतिपाथ विषय ह६। इस प्रकार ग्रन्थ-तात्पय-निगाय के मीमांसकों के सब 
नियमों का उपयोग करने पर यद्दी बात निर्विधाद सिद्ध होती हु कि गीताओपन्य 
में ज्ञान-मुलक और भक्ति-प्रधान कर्मयोग ही का प्रतिपादन किया गया है। अब 
इसमें सन्देद्र नहीं, कि इसके अतिरिक्त शेप सब गीता-तात्पय केवल साम्प्रदायिक 
हूं । यद्यपि ये सब तात्पय साम्प्रदाश्रिक हों, तथापि यह प्रश्न किया जा सकता है, 
के कुछ लोगों को गाता में साम्प्रदायिक अर्थ--विशेषतः संन्यास-प्रधान अथै--- 
ढँढ़ने का मौका केसे मिल गया? जब तक इस प्रश्न का भी विचार न हो जायगा, 
तब तक यह नहीं कह्दा जा सकता कि साम्प्रदायिक चअर्थों की चर्चा परी हो चुकी। 
इसलिये झब संक्षेप में इसी बात का विचार किया जायगा,कि ये साम्प्रदायिक टीकाकार 
गीता का संन्यास-प्रधान अर्थ केसे कर सके; ओर फिर यह प्रकरण पूरा किया जायगा। 
हमारे शाखकारों का यह सिद्धान्त है, के मनुष्य वाद्धेमान्‌ प्राणी है इस- 
लिये पिंड-अक्वांड के तत्व को पहचानना ही उसका मुख्य काम या पुरुषार्थ है; 
आर इसीको धमशास्त्र में ' मोक्त ” कद्दते हैं। परन्तु दृश्य सृष्टि के व्यवहारों की 
ओर ध्यान देकर शाख्रों में ही यह प्रतिपादन किया गया है, कि पुरुषार्थ चार 
प्रकार के हैं जसे घर्म, अर्थ, काम और मोक्ष । यद्द पहले 'ह्वी बतला दिया गया 
है, कि इस स्थान पर “ घर्म ” शब्द का अर्थ व्यावहारिक, सामाजिक और नतिक 
धर्म समझना चाहिये। अब, पुरुषार्थ को इस प्रकार चतुर्विध मानने पर, यह प्रश्न 
सहज ही हो जाता है, कि परुषार्थ के चारों अंग या भाग परस्पर पोषक हैं या 
नहीं ? इसलिये स्मरण रह्दे कि पिरड में और ब्रह्मांड में जो तत्त है, उसका ज्ञान 
जुए बिना मोक्ष नहीं मिलता, फिर वह ज्ञान किसी भी मार्ग से प्राप्त हो । इस 
सिद्धान्त के विषय में शाब्दिक मत-भेद भले ही हो, परन्तु तत्ततः कुछ मत-मेद्‌ 
नहीं ह। निदान गाौताशासत्र को तो यह सिद्धान्त सर्वयव आह्य है । इस प्रकार 
गीता को यह तत्त्व भी पूर्यातया सान्‍य है, कि यदि अर्थ और काम, इन दो पुरु- 
वार्थों की प्राप्ति करना हो तो वे भी नीति-धर्म से ही प्राप्त किये जावें। झब केवल 
धर्म ( अथांत ब्यावद्यारिक चातुव॑शार्य-घधर्म ) और मोद् के पारस्परिक सम्बन्ध का 
यौ ५ 
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निर्याय करना शेष रह गया। इनमें से धम के विषय में तो यह सिद्धान्त सभी 
फ्कों को मान्य है कि धर्म के द्वारा चित्त को शुद्ध किये बिना मोक्ष की बात ही 
करना व्यथ है । परन्तु इस प्रकार चित्त को शुद्ध करने के लिये बहुत समय लगता 
हूं; इंसलिये मोक्ष की दृष्टि से विचार करने पर भी यही पिद्ध होता है, कि तत्पू्व 
काल में पद्ले पहल संसार के सब कर्तव्यों को “ धर्म से पूरा कर लेना चाहिये 
( मनु. ६ई. ३५-३७ ) । सन्यात का अथ है “ छोड़ना; ” ओर जिसने धर्म के द्वारा 
इस संसार में कुछ प्राप्त या सिद्द ही नहों किया है; वह त्याग ही क्‍या करेगा? 
अथवा जो  प्रपनश्च ” ( सांसारिक कर्म ) ही ढीक ठीक साध नहीं सकता, उस 
« अभागी !? से परमार्थ भी कैसे ठीक सघेगा ( दाप्त. १२. १.१--१० ओर १२. ८ 

२१-३१ ) ? किसी का अन्तिम उद्देश या साध्य चाहे सांसारिक हो अथवा पार- 
सार्थिक; परन्तु यह बात प्रगट हैं कि उसकी सिद्धि के लिये दीध प्रयत्न, मनोनिग्रह 
आर सामथ्य इत्यादि गुणों की एक ही सी आवश्यकता होती हूं; आर जिसमे ये गुण 
विद्यमान नहों होते, उसे किसी भी उद्देश या साध्य की प्राप्ति नहीं होती । इस 
बात को मान लेने पर भी कुछ लोग इससे आगे बढ़ कर कहते हैं, कि जब दीघ॑ 
प्रयत्न ओर मनोनिग्रह के द्वारा आत्म-ज्ञान हो जाता हू, तब अन्त में संसार के 
विषयोपभोग-रूपी सब व्यवहार निःश्सार प्रतीत होने लगते हैं; और जिस प्रकार 
सॉप झपनी निरुपयोगी कंबुली को छोड़ देता दे, उसी प्रकार ज्ञानी पुरुष भी सब 
सांसारिक त्रिषयों को छोड केवल परमेश्वर-ध्वरूप में ही लीन हो जाया करते हैं 
(छू, ४. ७. ७ )। जीवन व्यतीत करने के इस मार्ग में सब व्यवद्दारों का त्याग कर 
अन्त में केवल ज्ञान को ही प्रधानता दी जाती हैं, अतणव इसे ज्ञाननिष्ठा, सांख्य- 
निष्ठा अथवा सब व्यवहारों का त्याग करने से संन्यास-निष्ठा भी कहते हैँ । परल्तु 
इसके विपरीत गीताशाख में कद्दा है, कि आरम्भ में चित्त की शुद्धता के लिये 
“ धर्म ' की आवश्यकता तो है ही, परन्तु आगे चित्त की शादि होने पर भी--स्वरयं 
अपने लिये विपग्रोपभोग-€पी व्यवहार चाहे तुच्छ हो जावें, तो भी-- डनहीं 
व्यवहारों को केवल स्वघम और कत्तंव्य समझ कर, क्षोक-संग्र हू के लिये निष्काम- 
बुद्धि से करते रहना आवश्यक हूं । यदि ज्ञानी मनुष्य ऐसा न करेंगे तो लोगों को 
सादर्श बतलानेवाला कोई भी न रहेंगा, ओर फिर इस संधार का नाश हा जायगा। 
इस कर्म-भूमि में किसी के भी कर्म छूट नहीं सकते; और यद्दि बुद्धि निष्काम हो 
जावे तो कोई भी कर्म मोक्ष के आड़े नहीं झआ सकते । इसलिये संसार का त्याग न 
कर संसार के सब ब्यवद्दारों को विरक्त बुद्धि से अन्य जनों की नाई रझूत्यु पर्यस्त 
करते रहना ही ज्ञानी परुष का भी कत्तेव्य हो जाता है । गीता-प्रतिपादित, जीवन 
व्य्तात करने के, इस मार्ग को ह्वी कर्मनिष्टा या कर्मयोग कहते हैँ । परन्तु यद्यपि 
कमंयोग इस प्रकार श्रेष्ट निश्चित किया गया हैं, तथापि उसके लिये गीता में 
संन्यासमाग की कह्दीं भी निन्‍दा नहीं की गईं है। उलटा, यह कष्दा गया है, कि वह 
भी मोछ का देनेवाला है। स्पष्ट ही है कि, सृष्टि के प्रारम्भ में सनत्कुमार प्रति 
ने और आगे चलन कर शुक-याज्षवल्क्य झादि ऋषियों ने जिस मार्ग को स्वीकार 
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किया है, इसे भगवान्‌ भी किस प्रकार सर्वा्थेव त्याज्य कहेंगे ? संसार के ध्यवह्ार 
किसी मनुष्य को अंशतः उसके प्रारब्ध-कमोौनुसार प्राप्त हुए जन्म-स्वभाव से नीरस 
या मधुर मालूम होते हैं । और, पहले कष्ट चुके हैं कि ज्ञान हो जाने पर भी प्रारब्ध- 
कर्म को भोग बिना छुटकारा नहीं । इसलिये इस प्रारब्ध-कमानुसार प्राप्त हुए जन्म- 
स्वभाव के कारण यदि किसी ज्ञानी पुरुष का जी सांसारिक व्यवद्दारों से ऊब जावे 
ओर यदि वह संन्यासी हो जावे, तो उसकी निनदा करने से कोई लाभ नहीं । 
आत्मज्ञान के 2ररा जिस सिद्ध पुरुष की बुद्धि निःसंग और पवित्र हो गई है, वह 
इस संसार में चाह और कुछ करे या न करे; परन्तु इस बात को नहीं भूलना 
चाहिये कि वह मानवी बुद्धि की शुद्धता की परम सीमा, और विषयों में स्वभा- 
वतः लुब्ध होनेवाली हृठीली मनोवृत्तियों को ताबे में रखने के सामर्थ्य की पराकाष्ठा, 
सब लोगों को प्रत्यक्ष रीति से दिखला देता है । उसका यह काये लोक-संग्रह की 
दृष्टि से भी कुछ छोटा सा नहीं है। लोगों के मन में संन्यास-घर्म के विषय में जो 
आदर-बुद्धि विद्यमान है उसका सच्चा कारण यही है; ओर, मो की दृष्टि से यह्दी 
गीता को भी सम्मत ह। परन्तु केवल जन्म-स्वभाव की आर अर्थात्‌ प्रारब्ध-कर्म 
की ह्वी ओर ध्यान न देकर, यदि शासत्र की रीति के अनुसार इस बात का विचार 
किया जावे, कि जिसने पूरी आत्म-स्वतंत्रता प्राप्त कर ली है उस ज्ञानी पुरुष को 
इस कमं-भूमि में किस प्रकार बतांव करना चाहिये, तो गीता के अनुसार यह 
सिद्धान्त करना पड़ता है, कि कर्मत्याग-पक्ष गोण है और स्रष्टि के आरम्भ में 
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मरीचि प्रभ्ृति ने तथा आगे चल कर जनक आदिरों ने जिस कर्मयोग का आच- 
रण किया है उसीको ज्ञानी पुरुष भी लोक-संग्रह के लिये ध्वीकार करे । क्योंकि, 
अब न्यायतः यद्दी कहना पड़ता है, कि परमेश्वर की निर्माण की हुईं स्रष्टि का 
चलाने का काम भी ज्ञानी मनुष्यों को ही करना चाहिये; और, इस मार्ग में ज्ञान: 
सामथ्य के साथ ही कर्म-सामथ्य का भी विरोध-रहित मेल होने के कारण, यह 
कर्मयोग केवल सांख्य-मार्ग की अपेक्षा कहीं अविक योग्यता का निश्चित होता है । 

सांख्य और कर्मयोग दोनों निष्ठाओं में जो मुख्य भेद है उसका उक्त रीति से 
विचार करने पर सांख्य--निष्कामकर्म-कर्मयोग यह समीकरण निष्पन्न होता है; ओर 
वशपायन के कथनानुसार गीता-प्रतिपादित प्रव्ृत्ति-प्रधान कर्मयोग के प्रतिपादन 
में ही सांख्यनिष्ठा के निरूपणा का भी सरलता से समावेश हो जाता ह ( मभा. शां. 
३४८. ५३ ) । और, इसी कारणा से गीता के संन्यास मार्गीय टीकाकारों को यह 
बतल्लाने के लिये अच्छा अवसर मिल गया है,कि गीता में उनका सांख्य या संन्‍्यास- 
मार्ग ही प्रतिपादित हैं। गीता के जिन होकों में कर्म को श्रेयस्कर निश्चित कर, कर्म 
करने को कह्दा है, उन शछोकों की ओर दुर्लदय करने से, अथवा यह्द मन-गढ़न्त 
कह देने से कि वे सब छोक अर्थवादात्मक श्र्थात्‌ आनुषांगेक एवं प्रशंसात्मक हैं, 
या किसी अन्य युक्ति से उपर्थुक्त समीकरण के “ निष्काम-कर्म ' को उड़ा 
देने से, इसी समीकरण का सांझ्य - कर्मबोग यह ॒खूपान्तर दो जाता है; और 
फिर यह कहने के क्षिये स्थान मिल्न जाता है, कि गीता में सांख्य-मार्ग का ही प्रति- 
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पादन किया गया ह। परन्तु इस रीति से गीता का जो अर्थ किया गया ह, वह 
गीता के उपक्रमोपसंदह्ाार के अत्यन्त विरुद्ध है; और, इस ग्रन्थ में हमने स्थान स्थान 
पर स्पष्ट रीति से दिखला दिया है, कि गीता में कर्मयोग को गाँगा तथा संन्यास 
को प्रधान मानना वसा ही अनुचित है, जेसा कि घर के मालिक को उसीके घर में 
मेहमान बना देना अनुचित है । जिन लोगों का मत है कि गीता में केवल वेदान्त 
केवल भक्ति या सिर्फ पात॑जलयाग ही का प्रतिपादन किया गया है, उनके इन मतों 
का खराडन हम कर ही चुके हैं। गीता में कोनसी बात नहीों ? वदिक धर्म में मोक्त- 
प्राप्ति के जितने साधन या मार्ग हैं, उनमें से प्रत्येक मार्ग का कुछ न कुछ भाग गीता में 
है; और इतना होन पर भी “ भूतभ्तन्न च भूतस्थों ! (गी. &. ५) के न्याय से गीता का 
सच्चा रहस्य इन सब मागों की अपेक्षा भिन्न ही है। सन्यास-मार्ग अर्थात्‌ उपनिषदों 
का यह तत्त्व गीता को ग्राह्य ह कि ज्ञान क बिना मोच्त नहीं; परन्तु उसे निष्काम-कर्म 
के साथ जोड़ देने के कारण गीता-प्रतिपादित भागवतधर्म में ही यति-धर्म का 
भी सहज ही समावेश हो गया है। तथापि गीता में सन्‍्यास और वैराग्य का अर्थ 
यह नहीं किया है कि कर्मो को छोड़ देना चाहिये; किन्‍त यह कहा हैँ कि केवल 
फलाशा का ही त्याग करने में सच्चा वराग्य या संन्यास हैं; और अन्त 
में सिद्धान्त किया है, कि उपनिषत्कारों के कमं-संन्‍्यास की अपेक्षा निष्काम- 
कर्मयोग अधिक श्रेयस्कर है । कर्मकांडी मीमांसकों का यह मत भी गाता को मान्य 
हूं, कि यदि यज्ञ के लिये ही वेदविष्िित यज्ञयागादिक कर्मी का आचरणा फ्िया 
जावे तो वे बन्धचक नहीं होते परन्तु ' यज्ञ ' शब्द का अथ विस्तृत करके गीता ने 
उक्त मत में यह विद्धान्त आर जोड़ दिया है, कि यदि फलाशा का त्याग कर सब 
कम किये जाचें तो यह्दी एक बड़ा भारी यज्ञ हो जाता है; इसलिये मनुष्य का यही 
है कि वह वर्णाश्रम-विदह्ठेत सब कर्मों को केवल निष्काम-बुद्धि से सर्देव 
करता रहे । सृष्टि की उत्पत्ति के क्रम के विषय में उपनिपत्कारों के मत की अपेक्षा 
सांख्यों का मत गाता में प्रधान माना गरटा हू; तो भी प्रकृति और पुरुष तक ही 
न ठहर कर, सृष्टि के उत्पात्ति-क्रम की परपरा उपनिषदों में वर्गित नित्य परमात्मा 
पर्यन्त ले जाकर भिड़ा दी गई ह। केवल वुद्दि के द्वारा अध्यात्मज्ञान का प्राप्त कर 
लेना फ्लेशद/यक है इसलिये भागवत या नारायणीय धर्म मे यह कह्टा है, कि इसे 
भक्ति और अ्रद्धा के द्वारा प्राप्त कर लना चाहिये। इस वासदेव-भक्ति की विधि का 
वर्गोन गाता में भी किया गया है । परन्तु इस विपय में भी भागवत-घर्म की सब 
अंशों में कुछ नकल नहीं की गई है; बरन्‌ भागवतधर्म में वर्णित जीव के उत्पत्ति 
विषयक इस मत को वेदान्तसूत्रा की नाई गीता ने भी व्याज्य माना हैं, कि वासुदेव 
से संकर्षण या जीव उत्पन्न हुआ है; आर, भागवतधर्म में वर्णित भाक्ते का तथा 
उपनिषदों के क्ोम्र्षेत्रज्ञ-सम्बन्धी सिद्धान्त का पूरा पूरा मेल कर दिया है। इसके 
सिवा मोज्ष-प्राप्ति का दूसरा साधन पाठंजलयोग हूँ। यद्यपि गीता का कहना यह 
नहीं, कि पातंजलयोग ह्वी जीवन का मुख्य कतेब्य हैं; तथापि गीता यह कहती 
है, कि बुद्धि को सम करने के लिये इन्द्रिय-निग्रह्ट करने की झावश्यकता है इसलिये 
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उसने भर के लिये पातंगलथोग के यम-नियम-आसन-अआादि साधनों का उपयोग 
कर लेना चाहिये। सारांश, वदिक धर्म में मोक्ष-प्रात्ति के जो जो साधन बसलाये 
गये हैं उन सभी का कुछ न कुछ वर्गान, कर्मयोग का सांगोपांग विवेचन करने के 
समय, गौता में प्रसंगानुसार करना पड़ा है । यदि इन सब वर्गानों को स्वतंत्र कहा 
जाय, तो विसंगति उत्पन्न होकर ऐसा भास होता ह कि गाता के सिद्धान्त परस्पर 
विरोधी हैं; और, यह भास भिन्न भिन्न साम्प्रदायेक टॉकाओं से तो और भी 
झ्रधिक दृट हो जाता है। परन्तु जसा हमने ऊपर कह्दा है उसके अनुसार यदि यह 
सिद्धान्त किया जाय, कि ब्रह्मज्ञान आर भक्ति का मेल करके अन्त में उसके द्वारा 
कर्मयोग का समथन करना ही गीता का सुख्य प्रतिपाद्य विषय है, तो ये सत्र 
विरोध लुप्त हो जाते हैं; और, गीता में जिस अलाकिक चातुय्न से पूर्ग़ा व्यापक 
दृष्टि को स्वीकार कर तत्वजान के साथ भाक्ति तथा कर्मयोग का यथोचित मेल कर 
दिया गया है, उसको देख दाँतों तले अंगुली दवाकर रह जाना पड़ता हे ! गंगा में 
कितनी ही नदियाँ क्यों न आ मिले. परन्तु इससे उसका मल स्वरूप नहीं बदलता 

बस, ठीक यही हाल गौता का भी है। इसमें सब कुछ भले ही हो; परन्त उसका 
मुख्य प्रतिपाध विषय तो कमंयोंग ही ह। यद्यपि इस प्रकार कर्मयोग ही मुख्य 
विषय है, तथापि कर्म के साथ ही साथ मोच्ञ-धर्म के मर्म का भी उसमें भली-माँति 
निरूपण किया गया है; इसलिये कारये-प्रकार्य का निर्गाय करने के हतु बतलाया 
गया यह गीताधम ह्वी-- स हि धमः सपयाप्ती प्रह्मगा: पदवदने ” ( मभा, अश्व 

१६. १२ )--ब्रह्म की प्रांत करा देने के लिये भी पूरा समय हैं; और, भगवान्‌ 
ने अर्जुन से अनुगीता के आरम्भ से स्पष्ट रीति से कद्द दिया है, कि इस मार्ग से 
चलनवाले को मोज्षु-प्राप्ति के लिये किसी भी अन्य अनुष्ठान की आवश्यकता नहीं 
है। हम जानते हैं कि संन्‍्यास-मार्ग के उन लोगों को इमारा कथन रोचक प्रतीत 
न होगा जो यह प्रतिपादन किया करते हूं, कि बिना सव व्यावहारिक कर्मों का त्याग 
किये मोक्ष की प्राप्ति हो नहीं सकती; परन्तु इसके लिये कोइ इलाज नहों है । 
गीता-ग्रन्य न तो संन्यास-सार्ग का है और न निवृत्ति-प्रधान किसी दूसरे ही पंथ का। 
गीताशासत्र की प्रवृत्ति ता हसी लिये हैं. कि वह व्रद्मज्ञान की दृष्टि से ठीक दीक 
युक्ति सहित इस प्रश्न का उत्तर दे, कि ज्ञान की प्राप्ति हो! जाने पर भी कर्मों का 
संन्यास करना अनुचित क्यों हू? इसलिये संन्यास-सार्ग के अनुयायियों को चाहिये, 
कि वे गीता को भी “ सन्यास देने ” की ऋंम्ट में न पड़, ' सन्यासमार्ग-प्रतिपादक ! 
जो अन्य वेदिक ग्रन्थ हैं उन्हीं से संतुष्ट रह | अथवा, गीठा में संन्‍्यास-मार्ग को भी 
भगवान्‌ ने जिस निरमिमानबुद्धि से निःश्रेयस्कर कहा है, उसी सम-बुद्धि से 
सांख्यमार्गवालो को भी यह कइना चाहिये, कि “ परमेश्वर का हेतु यह है कि 
संसार चलता रहे; और, जब कि इसीलिये वह बार-बार अवतार धारणा करता है, 
तब ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर निष्काम-बुद्दि से ध्यावह्ाारिक कर्मो को करते रहने के 
जिस साग का उपदेश भगवान्‌ ने गीता में दिया है, वह्ी मागे कल्िकाल में उप- 
युक्त है ”--ऐसा कहना ही सर्वोत्तम पद्म है। 


पन्द्रहवाँ प्रकरण । 
उपसंहार । 


>++त>++-++०्कुँ-नकल-- कर 
तस्पात्सवेंषु कालेषु मामनुस्मर युद्धय वे | # 
गीता. ८. ७। 
चाएे झ्राप गीता के अध्यायों की संगति या मेल देखिये, या उन अध्यायों 
के विषयों का मीमांसकों की पद्धति से पूथक प्रथक विवेचन कीजिये 

किसी मी दृष्टि से विचार कीजिये, अन्त में गीता का सच्चा तात्पय यही मालूम 
होगा कि “ ज्ञान-भक्तियुक्त कर्मपोग ” ही गीता का सार है; अथांत्‌ साम्प्रदायिक 
टीकाकारों ने कर्मयोग को गौण ठहर कर गीता के जो अनेक प्रकार के तात्पय बत- 
लाये हूं, वे यथाथ नहीं हूँ; किन्तु उपनिषदों में वर्शित अद्वेत वेदान्त का भक्ति के 
साथ मेत्र कर उसके द्वारा बड़े बड़े कर्मवीरों के चरित्रों का रहस्य--या आयु बिताने 
के क्रम की उपपात्ति--बतलाना ही गीता का सच्चा तात्पर्य है । मीमांसकों के कथ- 
नानुसार केवल श्रातस्‍्मात॑ कर्मों को सदेव करते रहना भले ही शारुणेक्त हो; तो 
भी ज्ञान-रहित केवल तांब्निक क्रिया से बुद्धिमान मनुष्य का समाधान नहीं होता; 
झौर, यदि उपनिषदों मे वर्णित धर्म को देखें तो वह केवल ज्ञानमय होने के कारण 
अल्पबुद्धिवाले मनुष्यों के लिये अत्यन्त कष्ट-साध्य है। इसके सिवा एक और बात 
है, कि उपनिषदों का संन्यासमार्ग लोकसंग्रह का बाधक भी है। इसलिये भगवान्‌ 
ने ऐसे ज्ञान-मुलक, भक्ति-प्रधान और निष्काम-कर्म विषयक धर्म का उपदेश गीता 
में किया है, कि जिसका पालन आमरगा[न्त किया जावे, जिससे बुद्धि (ज्ञान ), 
प्रेम ( भक्ति ) और कत्तब्य का ठीक ठीक मेल हो जावे, मोक्ष की प्राप्ति में कुछ 
झन्तर न पड़ने पावे, ओर कछोक-व्यवहार भी सरलता से होता रहे । हसीमें कर्म 
अकमम के शासत्र का सब सार भरा हुआ हू । श्रधिक क्या कहें; गीता के उपक्रम-एप- 
संह्वार से यह बात स्पष्टतया विदित हो जाती है, कि अर्जुन को इस धर्म का उप- 
देश करने में कर्म-झकर्म का विवेचन ष्ट्टी मुलकारतणा ० ) इस बात का विचार 
दो तरह किया जाता है कि किस कर्म को धम्य, पुणयप्रद्‌, न्‍्याय्य या श्रेयश्कर 
कहना चाहिये और किस कर्म को इनके उलटा अर्थात्‌ अधम्य,पापप्रद, अन्याय्य या 
गई कहना चाहिये। पहली रीति यह है, कि उपपत्ति, कारण या मर्म॑ न बतल्षा- 
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* ८८ इसलिये सदैव मेरा स्मरण कर और लडाई कर । ?” लडाई कर-शब्द की योजना 
यहाँ पर प्रसंगानुसार की गई है; परन्तु उसका अर्थ केवल ९ लड़ाई कर ? ही नहीं है--यद 
अथ भी समझा जाना चाहिये कि “ यथात्रिकार कर्म कर । ! 


उपसंहार । ४७१ 


कर केवल यह कह दे, कि किसी काम को अमुक रीति से करो तो वह शुद्ध होगा 
झोर अन्य रीति से करो तो अशुद्ध हो जायगा। उदाइहरणा्थ--हिंसा मत करो, चोरी 
मत करो, सच बोलो, धर्माचरण करो, इत्यादि बातें इसी प्रकार की हैं। मनुस्मति 
आदि स्मरातिग्रन्थों में तथा उपनिषदों में ये विधियों, आज्ञाएं अथवा आचार स्पष्ट 
रीति से बतलाये गये हैं। परन्तु मनुष्य ज्ञानवान्‌ प्राणी है इसलिये उसका समा- 
धान केवल ऐसी विधियों या आज्ञाओं से नहीं हो सकता; क्योंकि मनुष्य की यही 
स्वाभाविक इच्छा होती है, कि वह उन नियमों के बनाये जाने का कारण भी 
जान ले; और, इसीलिये वह विचार करके इन नियमों के नित्य तथा मूलतत्त्त की 
खोज किया करता ह-- बस, यही दूसरी रीति है कि जिसले कर्म-झकर्म, धर्म- 
अधर्म, पुरय-पाप आदि का विचार किया जाता है। व्यावद्दारिक धर्म के अन्त 
को इस रीति से देख कर उसके मूलतत्वों को हूँह निकालना शास्त्र का काम हैं, तथा 
उस विषय के केवल नियमों को एकत्र करके बतलाना आचा र-संग्रद कदरलाता है। कर्म- 
मार्ग का आचार-संग्रह स्मृतिप्रन्थों में है; और डसके आचार के मूलतस्तवों का 
शास्त्रीय झर्थात्‌ तात्तिक विवेचन भगवद्दीता में संवाद-पद्धति से या पॉराणिक रीति 
से किया गया है। अतएवं भगवद्गीता के प्रतिपाद्य विषय को केवल कर्मयोग न 
कहकर कर्मयोगशास्र कहना ही आधिक उचित तथा प्रशहत होगा; और, यही योग- 
शालतत्र शब्द भगवद्गीता के अध्याय-प्रमाप्ति-सूचक संकल्प में आया है । जिन पश्चिमी 
पंडितों ने पारलोक्क दृष्टि को व्याग दिया है, या जो लोग उसे गौण मानते हैं, वे 
गीता में प्रतिपादित कर्मयोगशासत्र को ही भिन्न भिन्न लोकिक नाम दिया करते हैँ- 
जेसे सदृब्यवद्दाशासख, सदाचारशाख, नीतिशासत्र, नीतिमीमांसा, नीतिशाख््र के 
मूलतत्त्व, कत्तंब्यशाद्र, कार्य-अकार्य-व्यवाध्यिति, समाजधारणाशाख््र इत्यादि । इन 
लोगों की नीतिमीमांसा की पद्धति भी लोकिक ही रहती है; इसी कारण से ऐसे 
पाश्चात्य पंडितों के ग्रन्थों। का जिन्होंने अवज्ञोंकन किया है, उनमें से बहुतों की 
यह समझ हो जाती है, कि संस्कृत-साह्ित्य में सदाचरण या नीति के मूलतर्वों 
की चर्चा किसीने नहीं की है। वे कहने लगते हैं, कि “ इमारे यहाँ जो कुछ 
गहन तस्वज्ञान है, वह सिर्फ हमारा वेदान्त ही है। अच्छा; वर्तमान वेदान्त- 
भनन्‍्धों को देखो, तो मालूम होगा कि वे सांसारिक कर्मों के विषय में प्रायः उदा- 
सीन हैं। ऐसी अवस्था में कर्मयोगशाखत्र का अथवा नीति का विचार कहो मिल्लेगा ? 
यह विचार व्याकरण अथवा न्याय के ग्रन्थों में तो मिलनेवाला है ही नहीं; और, 
स्म॒ृति-प्रन्थों में धर्माज्ञाओं के संग्रह के सिवा और कुछ भी नहीं है। इसलिये 
हमारे प्राचीन शाखकार, मोक्ष ही के ग॒ढ़ विचारों में निमम्न हो जाने के कारणा, 
सदाचरण के या नीतिघर्म के मूलतरवों का विवेचन करना भूल गये! ” परन्तु 
महाभारत और गीता को ध्यानपूर्वक पढ़ने से यह अमपूर्णा समझ दूर हो जा 
सकती है। इतने पर भी कुछ जोग कहते हैँ, कि मद्दाभारत एक झत्यस्त विस्तीर्णा 
पंथ है इसलिये उसको पढ़ कर पूर्णातया मनन करना बरुत कठिन है; और, गीता 


3७२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाल्त्र ! 


यद्यपि एक छोटासा मंथ है, तो भी उसमें सांप्रदायेक टीकाकारों के भतानुसार 
केवल मोक्षप्राप्रि ही का ज्ञान बतलाया गया है । परन्तु किसाने इस बात 
को नहीं सोचा, कि संन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्ग, हमारे यहाँ 

वेदिक काल से ही प्रचलित हूँ; किसी भी समय समाज में संन्यासमार्गियों की 
अपेक्षा कर्मयोंग ही के अनुयायियों की संख्या ऋज़ारों गुना आधिक हुआ करती हें; 

और, पुराण-इतिहास आदि में जिन जिन कार्यशील महापुरुषों का अर्थात्‌ कर्मवीरों 
का वर्गान है, वे सब कर्मयोगमार्ग का दी धवलम्ब करनेवाले थे | यदि ये सब बातें 
सच हूं, तो क्‍या इन कर्मवीरों में से किसी को भी यह नहीं स्का होगा कि अपने 
कर्मयोगमार्ग का समर्थन किया जाना चाहिये ? अच्छा; यदि कह्दा जाय, कि उस 

समय जितना ज्ञान था वह सच ब्राह्मगा-जाति में ही था, और वेदान्ती ब्राह्मण कर्म 
करने के विपय में उदासीन रहा करते थे, इसलिय कर्मयोग-विषयक ग्रंथ नहीं लिखे 
गये होंगे; तो यह आज्षेप भी उचित नहीं कहा जा सकता। क्योंकि, उपानिषत्काल 
में और उसके बाद जजियों में भी जनक आर »क्षप्गासरीखे ज्ञानी पुरुष 'हो गये हैं; 
ओर ब्यास सब्श दुद्धिमान्‌ ब्राह्मण ने बड़े बड़ ख़त्रियों का इतिहास भी लिखा 
है । इस इतिद्वास को लिखते समग्र क्या उनके सन में यह विचार न आया होगा, 
कि जिन प्रसिद्ध पुरुषों का इतिहास हम लिख रहे हूं, उनके चरित्र के मर्म या रहस्य 
को भी प्रगट कर देना चाहिये दस मर्म या रहस्म का ही कर्मयोग अथवा व्यवह्ा रशाखतर 
कहते हैं; आर, इस बतलान के लिये ही मह्दामारत में हथान स्थान पर पद्म धर्म- 
झधम का विवेचन करके, अंत में संसार के धारण 7'वं पोषण के लिये कारणीभूत 
होनवाले सदाचार अथात घम के मूलतत्तों का विवेचन मोज्ञ-इष्टि को न छोड़ते हुए 
गीता में किया गया ८ । अन्यान्य पुराणों में मी “पे बहुत से प्रसंग पाये जाते हूं । 
परन्तु गीता के तेज के लामने अन्‍य सब विवेचन फीके पड़ जाते हैं, इसी कारण से 
भगवरद्गीता कर्मयोगशाख््र का प्रधान ग्रंथ हो गया है । हमने इस बात का पिछले 
प्रकरणों में विस्तृत विवेचन किया हू, कि कर्मयोग का सच्चा स्वरूप क्या है। तथापि, 
जब तक इस बात की तुलना न की जावे, कि गीता में वर्गान किये गये कर्म-झकर्म 
के आध्यात्मिक मूल-तत्त्वों से पश्चिमी पंडितों द्वारा प्रतिपादित नीति के मूलतत्त्व 
कहाँ तक मिल्नते हैं; तब तक यह नहीं कहा जा सकता, कि गीताधर्म का निरूपणा 
पूरा हो गया । इस प्रकार तुलना करते समय दोनों ओर के अध्यात्मज्ञान की भी 
तुलना करनी चाहिये। परंतु यह बात सर्वमान्य है, कि अब तक पश्चिमी आध्या 

त्मकज्ञान की पहुँच हमारे वेदान्त से अधिक दृर तक नहीं होने पाई है; इसी 
कारण से पूर्वी ओर पश्चिमी अध्यात्मशाखों को तुलना करने की कोई विशेष आवश्य- 
कता नहीं रह जाती # | ऐसी अवध्या में अब केवल उस नीतिशास्त्र की अथवा कर्म 
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योग की तुलना का दी विषय बाकी रह जाता है, जिसके बारे में कुछ लोगों की 
समभ है, कि इसकी उपपत्ति हमारे प्राचीन शाखकारों ने नहीं बतल्ाई है। परन्तु 
एक इसी विषय का विचार भी इतना विघह्तत है, क्रि उसका पूर्णातया प्रतिपादन 
करने के लिये एक स्वतंत्र ग्रन्थ ही लिखना पड़ेगा। तथापि, इस विषय पर इस 
ग्रन्थ में थोड़ा भी विचार न करना उचित न होगा, इसलिये केवल दिग्दशंन कराने 
के लिये इसकी कुछ मदृश्वपूर्ण बातें का विवचन इस उपसंद्ार में झब किया जावेगा । 
थोड़ा भी विचार करने पर यह सचज़ ही ध्यान में श्रा सकता है, कि 
सदाचार और दुराचार, तथा धर्म और अधर्म, शब्दों का उपयोग यथार्थ में ज्ञान- 
बान्‌ मनुष्य के कर्म के 'ही लिये होता है; और यह्दी कारण है कि नीतिमत्ता केवल 
जड़ कर्मों मे नहीं, किंतु बुद्धि में रहती है। “ घम्मो हि तेषामाधिकों विशेषः-- 
धर्म-अधर्म का ज्ञान मनुष्य का अर्थात्‌ बुद्धिमान श्राणियों का ही विशिष्ट गुण हैं-- 
इस वचन का तात्पर्य और भावार्थ भी वही है। किसी गधे या बेल्न के कर्मी को देख 
कर 'हम उसे उपद्रवी तो बेशक कष्दा करते हं, परन्तु जब वह धक्का देता है तब उस 
पर काइ नालिश करने नहीं जाता: इसी तरह किसी नदी को, उसके परिणाम की 
ओर ध्यान देकर, हम भयंकर अवश्य कहते हैं, परनन जब उसमें बाढ़ आ जाने से 
फसल बह जाती हूं तो “ झधिकांश लोगों की आधिक हानि ” होने के कारण काह 
उसे दराचरणी, ल॒टेरी या अनीतिमान्‌ नहीं कहता। हस पर कोई प्रश्न कर सकते हं, 
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कि यदि धर्म-अधर्म के नियम मनुष्य के व्यवह्यारों ही के लिये उपयुक्त हुआ करते हैं, 
तो मनुष्य के कमों के भल्े-बरे-पन का विचार भी केवल उसके कर्म से ही करने 
में क्या हानि हू? इस प्रश्न का उत्तर देना कुछ कठिन नहीं । अचेतन वध्तुओं आर 
पशु-पक्ती आदे मृढ योनि क प्राशियों का दृर्शांत छोड़ दें आर यदि मनुष्य के ही 
कत्यों का विचार करें, तो भी देख पड़ेगा कि जब काई आदमी अपने पागलपन 
अथवा झनजाने में काइ अपराध कर डालता हू, तब वह संसार में ओर कानन 
द्वारा चम्य माना जाता हू । इससे यही बात सिद्ध होती हू, कि मनुष्य के भी 
कम-अकम को भलाइ-बुराह ठहराने के लिये, सब सं पहल उसका बुद्धि का ही 
विचार करना पड़ता ह--अर्थात्‌ यह विचार करना पड़ता हूं, कि उसने 
उस्र कम को किस उद्देश, भाव या हेतु से किया ओर उसको उस कम के परि- 
णाम का ज्ञान था या नहीं | किसी धनवान्‌ मनुष्य के लिये यह कोई 
कठिन काम नहीं, कि वह अपनी इच्छा के अनुसार मनमाना दान दे दे । यह 
दानविषयक काम “ अच्छा ” भले ही हो; परन्तु उसकी सच्ची नेंतिक योग्यता उस 
दान की स्वाभाविक क्रिया से ही नहीं ठदहराई जा सकती । इसके लिये, यह्ट भी 


भी छापा गया हे । जब प्रो ० डायसन सन १८९३ में बिन्दुस्थान में आये थे, तब 
उन्होंने बंबई की रायल एशियाटिक सोसायटी भ यद्द व्याख्यान दिया था.। इसके अतिरिक्त 
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देखना पड़ेगा, कि उस धनवान मनुष्य की बुद्धि सचमुच श्रद्धायुक्त है या नहीं । 
और, इसका निर्णाय करने के लिये, यदि स्वाभाविक रीति से किये गये धनदान के 
सिचा और कुछ सुबूत न हो, तो इस दान की योग्यता किसी श्रद्धापूवक किये 
गये दान की योग्यता के बराबर नहीं समझी जाती--आओर कुछ नहीं तो संदेह 
करने के लिये उचित कारण अवश्य रद्द जाता हैं। सब धमम-अधर्म का विवेचन 
हो जाने पर महाभारत में यद्दी बात एक आख्यान के स्वरूप में उत्तम रीति से 
सममभाई गई है । जब युघिष्टिर राजगद्दी पा चुके, तब उन्होंने एक बृहत्‌ अश्वमेध 
यज्ञ किया | उसमें अन्न ओर द्रव्य आदि के अपवे दान करने से ओर लाखों मनुष्यों 
के संतुष्ट होने से उनकी बहुत प्रशंसा होने लगी । उस समय वह्दों एक दिन्य 
नकुल ( नेवला ) आया ओर युधिष्ठिर से कहने लगा--“ तुम्हारी व्यर्थ ही प्रशंसा 
की जाती हूं । पूवेकाल में इसी कुरुक्षेत्र में एक दरिद्री ब्राह्मण रहता 
था जो उच्च्छ-बृत्ति से अथात्‌ खेतों में गिरे हुण अनाज के दानों का 
चुन कर अपना जीवन-निर्वाह किया करता था । एक दिन भोजन करने 
के समय उसके यहां एक अपरिचित आदमी क्षुधा से पीड़ित अतिथि बन 
कर आ गया । वह दरिद्री ब्राह्मग ओर उसके कुटुम्बीजन भी कई दिनों के 
भूखे थे; तो भी उसने अपने, अपनी सत्री के और अपने लड़की के सामने परोसा 
हुआ सतुझा उस अतिथि को समर्पण कर दिया। इस प्रकार उसने जो अतिथि 
यज्ञ किया था, उसके मच्च्च की बराबरी तुम्हारा यज्ञ--चाह्ट यह कितना ही बड़ा 
क्यों न हो--कर्भी नहीं कर सकता ” ( सभा. अश्व, £० )। उस नेवले का मुह 
झोर आधा शरीर सोने का था| उसने जो यह कहा है, कि युधिष्ठिर के अश्वमेतर 
यज्ञ को योग्यता उस गरीब ब्राह्मगा-द्वारा अतिथि को दिये गये सेर भर सत्त के 
बराबर नहा हू, उसका कारगा उसने यह बतलाया है |कि,--“' उस ब्राह्मगा के धर 
में आतिथि की ज़ठन पर लोटने से मेरा मुँह और आधा शरीर सोने का हो गया 
परन्तु युधिष्टिर के यज्ञ-मंडप की ज़ठन पर लोटने से मेरा बचा हुआ आधा शरीर 
सोने का नहीं हो सका ! ” यहा पर कम के बाह्य परिगाम को द्वी देख कर यदि 
इसी बात का विचार करें, के अधिकांश लोगों का अधिक सुख किसमें हूं; तो 
यही निर्गाय करना पड़ेगा, कि एक अतिथि को तृप्त करने की अपेक्षा लाखों आद- 
मियों को तृप्त करने की योग्यता लाख गुना अधिक है । परन्तु प्रश्ष यह है, कि 
कवल घर्म-दृष्टि से ही नहीं, किन्तु नीति-दृष्टि से भी, क्या यह निर्गाय ठीक होगा ! 
किसी को अधिक धन-सम्पत्ति मिल जाना या लोकोपयोगी झनेक अच्छे अच्छे काम 
करने का मोका मिल जाना केवल उसके सदाचार पर ही अवलंबित नहीं रहता 
हैं। यदि वह गरीब ब्राह्मण द्रव्य के अभाव से बड़ा भारी यज्ञ नहीं कर सकता 
था, ओर इसलिये यदि उसने अपनी शक्ति के अनुसार कुछ अल्प और तुच्छ काम 
ही किया, तो क्या उसकी नतिक या धार्मिक योग्यता कम समझी जायगी ? कभी 
नहीं। यदि कम समभ्की जावे तो यह्दी कहना पढ़ेगा, कि गरोबों को धनवानों के 
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सदश नीतमान्‌ और धार्मिक होने की कभी इच्छा और झाशा नहीं रखनी चाहिये। 
आत्मध्वातंन्य के अनुसार अपनी बुद्धि को शुद्ध रखना उस ब्राह्मण के आधिकार में 
था; और, यदि उसके स्वव्पाचरणु से इस बात में कुछ भी सन्देह नहीं रष्द जाता, 
कि उसकी परोपकार-बुद्धि युविष्टिर के ही समान शुद्ध थी, तो उस ब्राह्मण की 
और उसझे स्वव्प कृत्य की नेतिक योग्यता युधिष्टि के और उसके बहुव्यय-साध्य 
यज्ञ के बराबर ही मानी जानी चाहिये | बल्कि यह भी कहा जा सकता है, कि 
कई दिनों तक क्षुधा से पीड़ित होने पर भी उस गरीब ब्राह्मण ने अन्नदान करके 
अतिथि के प्राण बचाने में जो स्वार्थ-त्याग किया, उससे उसकी शुद्ध बुद्धि और 
भी अधिक व्यक्त होती है| यह तो सभी जानते हैं, कि धर्य आदि गुणों के समान 
शुद्ध बुद्धि की सच्ची परीक्षा संकट-काल में ही हुआ करती है; ओर, कान्ट ने भी 
अपने नीति-प्रन्थ के आरम्भ में यही प्रतिपादन किया है, कि संकट के समय भी 
जिसकी शुद्ध वुद्धि ( नंतिक सत्त्व ) भ्रष्ट नहीं होती, वही सच्चा नीतिमान्‌ है 
उक्त नेवले का अभिप्राय भी यही था । पहन्‍तु यु्घधिष्टिर की शुद्ध बुद्धि की परीक्षा 
कुछ राज्यारूद द्ोने पर संपात्ति-काल में किये गये एक अग्वमेध यज्ञ से ही होने को 
न थीं; उसके पहले ही अर्थात्‌ श्रापतिकाल की अनेक अड़चनों के मोकों पर उसकी 
पूरी परीक्षा हो चुकी थी; इसीलिये महाभारत-कार का यह सिद्धान्त ह कि धम्म- 
अधम के निर्णय के सूदम न्याय से भी युधरिष्टि' को धार्मिक ही कहना चाहिये। 
कहना नहीं होगा, कि वह् नेवला निन्दक ठहराया गया हैं। यहाँ एक और बात 
ध्यान में देने योग्य है कि महाभारत में यह वन है, कि अश्वमेघ करनेवालों 
को जो गति मिलती है वही उस ब्राह्मण को भी मिली। इससे यही सिद्ध होता ह, 
कि उस ब्राह्मण के कर्म की योग्यता यविष्टिर के यज्ञ की अ्रपेज्ञा अधिक भले ही 
न हो, तथापि इसमें सन्देद् नहीं कि महाभारत-कार उन दोनों की नेतिक और 
धार्मिक योग्यता एक बराबर मानते हैं । व्यावहारिक कार्यों में भी देखने से मालूम 
हो सकता है, कि जब किसी धर्मकृत्य के लिये या लोकोपयोगी कार्य के लिये कोई 
लखपती मनुष्य हज़ार रुपये चंदा देता है, ओर कोई गरीब मनुष्य एक रुपया चंदा 
देता है, तब हम लोग उन दोनों की नेतिक योग्यता एक समान ही समभते हैं । 

दा ” शब्द को देख कर यह दृष्टाब्त कछ लोगों को कदाचित्‌ नया मालूम 'हो; 
परन्तु यथार्थ में बात ऐसी नहीं है, क्‍योंकि उक्त नेवल्न की कथा का निरूपण करते 
समय ही धमं-अधम के विवेचन में कहा गया है किः-- 


सहसतशाक्तिश्च शत शतशक्तिदेशापि च । 
दद्यादपश्च यः शक्तथा सर्व ठुल्यफलाः झ्मृता। ॥ 


झर्थात्‌ “ इज़ारवाले ने सौ, सौवाले ने दस, भौर किसी ने यथाशक्ति थोड़ासा 
पानी ही दिया, तो भी ये सब तुल्य फल हैं भर्थात्‌ इन सब की योग्यता एक बरा- 
बर है” ( सभा. झश्व, ०. ६७ ); और “ पत्र पुष्प फल तोय॑ ” ( गी, ६.२६ ) 
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इस गीता-वाक्य का तांत्पय भी यही ह। हमारे धर्म में ह्वी क्या, ईसाई धर्म में 
भी इस तत्त्व का सग्रह ह। इंसामसीह ने एक जगह कहा हैं--“ जिसके पास 
झधिक है उससे अधिक पाने की आशा की जाती है” (ल्यूक १२. ४८) । एक 
दिन जब ईसा मंदिर ( गिरजाधघर ) गया था, तब वहाँ धममाथ द्रव्य इकट्ठा करने 
का काम शुरू होने पर एक अत्यंत गरीब विधवा खी ने अपने पास की कुल पूँजी-- 
दो पैसे निकाल कर--उस धर्मकार्य के लिये दे दी। यह देख कर ईसा के मैं 
से यह उद्घार निकल पडा, कि “' इस खत्री ने अन्य सब लोगों की अपेक्षा आधिक 
दान दिया है ” | इसका वर्णगान बाइबल ( मार्क, १२. ४३ और ४४ ) में ६ह। इससे 
यह स्पष्ट है. कि यह बात ईसा को भी मान्य थी, कि कर्म- की योग्यता कर्त्ता की 
बुद्धि से ही निश्चित की जानी चाहिये; औरं, यदि कत्तो की बाद्धे शुद्ध हो तो बचुधा छोटे 
छोटे कर्मों की नतिक योग्यता भी बड़े बड़े कर्मों की योग्यता के बराबर वी हो जाती है । 
इसके विपरीत, अर्थात्‌ जब बद्धि शद्ध न हो तब, किसी कर्म की नातिक योग्यता 
का विचार करने पर यह मालूम होगा, कि यद्यपि हत्या करना केवल एक ही क 
है, तथापि अपनी जान बचाने के लिये दसरे की हत्या करने में, और किसी राह 
चलते धनवान्‌ मुसाफिर को द्रव्य के लिये मार डालने में, नतिक दृष्टि से बहुत 
अन्तर हूं । जर्मन कवि शिलर ने इसी आशय के एक प्रसंग का वर्शांन अपने 
“ विलियम टेल ” नामक नाटक के अंत में किया है; आर वहाँ बाह्मयतः एक ही 
से देख पड़नवाले दो कृत्यों में बुद्धि की शुद्धता-अश॒द्धता के कारणा जो भेद दिख 
लाया गया ह, वही भेद स्वार्थ-त्याग ओर स्वार्थ के लिये की गई हत्या में भी है । 
इससे मालूम होता है, कि कर्म छोटे बड़े हों या बराबर हों, उनमें नतिक दृष्टि से 
जो भेद हो जाता है वह कर्त्ता के हेतु के कारण ही हुआ करता है | हस हेतु को 'ी 
उद्देश, वासना या बद्धि कह्ठते हैं। इसका कारण यह ६ कि ' यद्धि ” शब्द का 
शास्त्रीय अथ यद्यपि “ ब्यवसायात्मक इन्द्रिय ? हैं; तो भी ज्ञान, वासना, उद्देश आर 
झेतु सब ब॒द्धीन्द्रिय के व्यापार के ही फल हैं, अतण्व इनके लिये भी बुद्धि शब्द 
ही का सामान्यतः प्रयोग किया जाता है; ओर, पहले यह भी बतलाया जा चुका 
है, कि स्थितप्र्ष की साम्य-बादि में ब्यवसायात्मक बुद्धि की स्थिरता और वासना 
त्मक बुद्धि की शुद्धता, दोनों का समावेश होता है। भगवान ने झजुन से कुछ यह 
सोचने को नहां कहा, कि युद्ध करने से कितने मनुष्यों का कितना कल्याण होगा और 
कितने लोगों की कितनी हानि होगी; बल्कि अजुन से भगवान यही कहते हैं:-- 
इस समय यह विचार गोण ह्‌ कि तुम्हारे युद्ध करने से भीष्म मेरेंगे कि द्रोणा; 
मुख्य प्रश्न यही हैं कि तुम | वाद्ध ( हेतु या उद्देश ) से युद्ध करने को तैयार 
हुए हो। यदि तुझारी वादे स्थितप्रज्ञों के समान शद्ध होगी और यदि तुम उस 
पवित्र बाद से अपना कर्तव्य करने लगोगे, तो फिर चाहे भीष्म मरें या दोगणा, तुझे 
इसका पाप नहीं लगेगा। तुम कुछ इस फल की आशा से तो युद्ध कर ही नहा 
रहे हो कि भीष्म मारे जायें । जिस राज्य में तुम्हारा जम्म-सिद्ध हुक है, उसका 
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हिस्सा तुमने माँगा, ओर यद्ध टालने के लिये यथाशक्ति हार मान कर बरौच-बचाव 
करने का भी तुमने बहुत कुछ प्रयत्न किया; परन्तु जब इस मेल के प्रयत्न से और 
साधुपन के मार्ग से निर्वाइ नहीं हो सका, तब लाचारी से तुमने युद्ध करने का निश्चय 
किया है। इसमें तुझारा कछ दोप नहीं है; क्योंकि दृष्ट मनुष्य से, किसी ब्राह्मण की 
नाई, अपने धर्मानु-सार प्राप्त हक की भिक्षा न सोगते हुए, मोका आ पड़ने पर 
कुत्रियधर्म के अनुसार लोक-संग्रहार्थ उसकी प्राप्ति के लिये युद्ध करना ही तुझारा 
कर्तव्य है ( मा. उ. र८ और ७२; वनपव ३३. ४७८ और ५० देखो )। भगवान्‌ के 
उक्त यक्तिवाद को ब्यासजी ने भी स्वीकार किया | ओर उन्हों ने इसी के द्वारा आगे 
चलकर शान्तिपर्व में युधिष्टिर का समाधान किया है ( शां. अ. ३२ और ३३ )। 
परन्तु कर्-अकम का निशाय करने के लिये बुद्धि को इस तरह से श्रेष्ठ मान लें, तो 
अब यह भी अवश्य जान लेना चाहिये कि शुद्ध बुद्धि किसे कहते हूँं। क्‍योंकि मन 
झौर बुद्धि दोनों प्रकृति के विकार हूं; इसलिये वे ध्वभावतः तीन प्रकार के अर्थात्‌ 
साश्विक, राजस ओर तामस हो सकते हूं। इसीलिय गीता में कह्टा इ, कि शुद्ध या 
सात्तिक बद्धि वह है कि जो बद्धि से भी परे रहनेवाल नित्य आत्मा के स्वरूप 
को पहचाने आर यह पद्दचान कर कि सब प्राणियों में एक ही आत्मा हैं, उसी के 
अनुसार कार्य-अकाये का निर्णाय करे । इस सात्तिक बुद्धि का ही दूसरा नाम साम्य- 
बुद्धि है; और इसमें * साम्य ' शब्द का अर्थ “ स्वभूतान्तगंत आत्मा की एकता 
या समानता को पहुचाननेवाली ” है । जो बुद्धि इस समानता को नहां जानती 
वह न तो शुद्ध है और न सास्विक । इस प्रकार जब यह मान लिया गया कि 
नीति का निर्गाय करने में साम्य-बुद्वि ही श्रेष्ट हू; तब यह प्रश्न उठता है कि बद्धि 
की इस समता अथवा साम्य को केसे पद्चानना चाहिये ? क्योंकि बुद्धि तो अंत- 
रिद्धिय हैं, इसलिये उसका भला-बुरापन हमारी झोखों से देख नहीं पड़ता। झत- 
एव बुद्धि की समता तथा शुद्धता की परीक्षा करने के लिये पहले मनुष्य के बाह्य 
आचरण को देखना चाहिये; नहीं ता कोई भी मनुष्य ऐसा कह कर, कि मेरी बढ्धि 
शुद्ध है, मनमाना बताव करने लेगगा । इसी से शास्त्रों का सिद्धान्त है, कि सच्चे 
ब्रद्मज्ञानी पुरुष की पद्दचान उसके स्वभाव से ही हुच्ला करती है, जो केवल मसुंद्द 

कोरी बातें करता है वह सच्चा साधु नहीं | मगवद्गीता में भी स्थितप्रज्ञों तथा 
भगवद्धक्तों का लक्षण बतलाते समय ख़ास करके इसी बात का वर्शान किया गया 
है, के वे संसार के अन्य लोगों के साथ कैसा बर्ताव करते हैं; ओर, तेरहवें अष्याय 
में ज्ञान की व्याख्या भी इसी प्रकार--अर्थात्‌ यह बतला कर कि स्वभाव पर ज्ञान 
का कया परिणाम होता ह---कही गई है । इससे यह साफ माक्तूम 
होता है, कि गीता यह कभी नहीं कहती कि बाह्य कर्मों की ओर 
कुछ भी ध्यान न दो । परन्तु, इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये, 
कि किसी मनुष्य की-- विशेष करके झनजाने मनुष्य की-- बुद्धि की. समता की 
परीक्षा करने के लिये यद्यपि केवल उसका बाह्य कर्म या भाचरण ( और, इसमें 
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भी, संकट समय का आचरण ) ही प्रधान साधन है, तथापि केवल इस बाह्म 
आचरगा-द्वारा ही नीतिमता की अचूक परीक्षा हमेशा नहीं हो सकती । क्योंकि 
उक्त नकुल्ोपाण्यान से यह सिद्ध हो चुका है,कि यदि वाह्य कर्म छोटा भी द्वो तथापि 
विशेष अवसर पर उसकी नतिक योग्यता बड़े कर्मो के ही बराबर 'हो जाती है । 
इसी लिये हमारे शाखकारों ने यह सिद्धान्त किया ६, कि बाह्य कर्म चाहे छोटा 
हो या बड़ा, और वह एक ही को सुख देनेवाला हो या अधिकांश लोगों को, 
उसको केवल बुद्धि की शुद्धता का एक प्रमाण सानना चाहिये--हससे आधिक 
महत्व उसे नहीं देना चाहिये; किंतु उस बाद्य कर्म के आधार पर पहले यह देख 
लेना चाहेये कि कर्म करनेवाले की बुद्धि कितनी शुद्ध हैं; और, अन्त में इस रीति 
से व्यक्त होनेवाली शुद्ध ब्राद्दे के आधार पर ही उक्त कर्म की नीतिमत्ता का निर्गांय 
करना चाहिय--थहद्ट निर्गाय कवल बाद्य कर्मो को देखने से ठोक ठीक नहीं हो 
सकता । यही कारण है कि ' कर्म की अपेक्षा बुद्धि भ्रष्ट है! (गी. २. ४६) ऐसा 
कहकर गीता के कमयोग में सम ओर शुद्ध बाद्धि का अथात्‌ वासना को ही प्रधा- 
नता दी गई हू । नारदपत्चरात्र नामक भागवतथ्रम का गीता से भी अवाचीन एक 
ग्रन्थ है; उसमें मा्केडिय नारद स कहते ईंः-- 

मानसं प्राणिनामव सवकर्मककारणम्‌ | 

मनोनुरूप वाक्य च वाक्येन प्रस्कूट मनः ॥| 
झरथात्‌ मन ही “ लोगों के सब कर्मों का एक (मूल ) कारगा हैं । जैसा 
मन रहता है वैसी ही बात निकलती है, और बातचीत से मन प्रगट होता है” 
( ना. प॑. १. ७. १८. )। साशंश यह है कि मन ( अर्थात्‌ मन का निश्चय ) सब 
से प्रथम है, उसके अनन्तर सब कर्म हझ करते हैं । इसीलिये कर्म-अकर्म का 
निर्णाय करने के लिये गाता के शुद्धू-वाददि के सिद्धान्त को ही बोद्ध ग्रन्थकारों ने 
स्वीकृत किया है। उदाइरणार्थ,धम्मपद नामक बौद्धधर्मीय प्रापिद नीति-म्रन्थ के 
आरम्भ में ही कह्दा है किः-- 

मनोपुन्धगंमा धम्मा मनोसेद्ठा ( श्रट्ठा) मनोमया । 

मनसा खच पडुद्देन भासाति वा करोति वा | 

ततो ने दुक्‍्खमन्वेति चक्क नु वहतों पद ॥ 
झर्थात्‌ “ मन यानी मन का व्यापार प्रथम है, उसके अनन्तर धर्म-अधर्म का 
आचरगा होता है; ऐसा क्रम होने के कारण इस काम में मन ही मुख्य ओर श्रेष्ठ 
है, इसलिये इन सब धर्मों को मनोमय ही समभना चाहिये, अर्थात्‌ कर्ता का 
मन जिस प्रकार शुद्ध या दुष्ट रहता है उसी प्रकार उसके भाषण और कर्म भी भले 
बुरे हुआ करते हैं तथा उसी प्रकार आगे उसे सृत्र दुःख मित्रता हैं। ” * इसी 
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# पाली भाषा के इस "रोक का भिन्न भिन्न लोग भिन्न भिन्न अर्थ करते हैं | परन्त 
जहाँ तक इम समझते हैँ, श्स छोक की रचना इसी तत्ल पर की गई है, के कर्म-अकर्मे का 
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तरह उपनिषदों ओर गीता का यह अनुमान भी ( कोपी, ३. १ ओर गता१८. १७) 
बोद धर्म में मान्य हो गया है, कि जिसका मन एक बार शुद्ध और निष्काम हो 
जाता हूँ, उस स्थितप्रज्ञ पुरुष से फिर कभी पाप होना संभव नहीं, अर्थात्‌ सब 
कछ करके भी वह पाप-पुणाय से अजिप्त रहता है । इसीलिये बंदू-धम्मग्रन्थों में 
झनेक स्थलों पर वर्णन किया गया है, कि * अहंत्‌ ! अयात्‌ पू्णावस्था में पहुँचा 
हुआ मनुष्य हमेशा ही शुद्ध आर निष्पाप रहता है ( धम्मपद्‌ २४४ आर २६५; 
मिलिंद-प्र. 8. ५. ७ )। 

पश्चिमी देशों में नीति का निर्णाय करने के लिये दो पंथ हैं :--पहला झाधि- 
देंवत पंथ, जिसमें सदसद्विविक-देवता की शरण भें जाना पड़ता है; और दूसरा 
भाधिभाँतिक पंथ है, कि जो इस बाह्म कसाटी के द्वारा नीति का निर्गाय करने के 
लिये कद्दता ६ कि “ अधिकांश लोगों का आधिक हित किसमें है। ” परन्तु ऊपर 
किये गये विवेचन से यह स्पष्ट मालूम हो सकता है, कि य दोनों पंथ शास्त्र-दृष्टि 
से अपर्णा तथा एक-पक्कीय हैं । कारगा यह है कि सदसद्विवेक-शक्ति कोई स्वतंत्र 
वस्त या देवता नहीं हु, किन्त वह व्यवसायात्मक बुद्धि में ही शामिल हैं, इसलिये 
प्रत्येक मनुप्य की प्रकृति आर स्वभाव के अजुसार उसकी सदसद्विवेक-बुद्धि भी 
सात्विक, राजस या तामस हुआ करती है। ऐसी अवस्था में उसका कार्य-अकाये 
निर्णशाय दोपरह्टित नहीं हो सकता: और, यदि केवल ** अधिकांश लोगों का झाधिक 
सुख ” किसमें है, इस बाह्य आधिभातिक कसौटी पर ही ध्यान देकर नीत्तिमत्ता का 
निणाय करें, तो कर्म करनेवाले पुरुष की बुद्धि का कुछ भी विचार नहीं हो सकेगा । 
तब, यदि कोई सनुप्य चोरी या व्यभिचार करे और उसके बाह्य अनिष्टकारक पारि 
णामों को कम करने के लिये या छिपाने के लिये पहले ही से सावधान द्वोकर कुछ 
कुटिल प्रबंध कर ले, तो यही कहना पड़ेगा के उसका दुष्कृत्य,झआधिभातिक नीति- 
दृष्टि से, उतना निन्द्नीय नहीं हैं। अतएव यह बात नहीं, कि केवल वदिक धर्म मे 
ही कायक, वाचिक ओर मानसिक शुद्धता की आवश्यकता का वगोन किया गया 
हो ( मनु. १२. ३-८; ६. २६. );किन्तु बाटबल भे भी व्यभिचार को केवल कायिक 
पाप न मानकर, परख्री की ओर दूसर पुरुषों का देखना या परपुरुष की ओर दूसरी 
स्त्रियों का देखना भी व्यभिचार माना गया है ( मेथ्यू ५.२८ ); और बोद्धधर्म में 
कायिक अथात्‌ बाह्य शुद्धता के साथ साथ वाचिक् और मानसिक शुद्धता की भी 
आवश्यकता बतलाई यगई है ( धम्म. ६६ और ३६१) । इसके सिवा ग्रीन साहब 
का यह भी कहना है, कि बाह्य सख को ही परम साध्य मानने से मनुष्यमनुष्य में 
ओर राष्टरराष्ट्र में उसे पाने के लिये प्रतिहन्द्तिता उत्पन्न दो जाती | और कलह 


वतफनाण के विन मवानानन बनवा» मम ४००. हक ऋक, 


निर्णय करने के लिये मानप्तिक स्थिति का विचार अवदय करना पड़ता है। धम्म-पद का 


मैक्समूलर साहब ने अंग्रेजी में भाषान्तर किया हैं। उसमें इस छोक की टीका देखिये । 
3. 95, 0, ४०, ४, 99 3, 4. 
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का होना भी सम्भव है; क्योंकि बाह्य सख की श्राप्ति के लिये जो जो बाह्य साधन 
आवश्यक हैं, ये स्‍श्रायः दूसरों के सूख को कम किये बिना अपने को नहीं मिल्ल 
सकते। परन्तु साम्यबुद्धि के विषय में ऐसा नहीं कह सकते । यह्‌ झन्तरिक सुख 

झआात्मवश है, अथात्‌ यह किसी दूसरे मनुष्य के सुख में बाधा न डालकर प्रत्येक को 
मिल सकता है । इतना ही नहीं; किन्तु जो आत्मेक्य को पहचान कर सब प्राणियों 
से समता का व्यवहार करता हैँ, वह गुप्त या प्रगट किसी रीति से भी कोइ दुष्क्ृत्य 
कर ही नहीं सकता; और, फिर उसे यह बतलाने की झावश्यकता भी नहीं रहती कि 
“ हमेशा यह देखते रह्दो के अधिकांश लोगों का अधिक सुख किसमें है। ” 
कारण यह है कि कोह भी मनप्य हो, वह सार-असार-विचार के बाद ही किसी 
कृत्य को किया करता ह। यह बात नहीं, कि केवल नतिक कर्मा का निणुय करने 
के लिये द्वी सार-असार-विचार की आवश्यकता होती है । सार-असार-विचार करते 
समय यही मच्दत््व का प्रश्न होता है कि अन्तःकरण केसा होना चाहिये ? क्योंकि 
सब लोगों का अन्तःकरण एकसमान नहीं होता । अतएवं, जब कि यह कष्ट दिया 
कि “ झन्तःकरण में सदा साम्य-बुद्धि जागत रहनी चाहिये; ”” तब फिर यह बत- 
लाने की कोई आवश्यकता नहीं, कि अधिकांश लोगों के या सब प्राणियों के हित 

का सार-असार-विचार करो । पश्चिमी पंडित सी अब यह कहने लगे हूँ, कि मानव- 
जाति के प्राणियों के संबंध में जो कुछ कर्तव्य हूं वे तो हूँ ही, परन्तु गंगे जानवरों 
के सम्बन्ध में भी मनुष्य के अनेक कर्तव्य हैं जिनका समावेश कार्य-अकार्य-शाख में 
किया जाना चाहिये। यदि इसी व्यापक दृष्टि से देखें तो मालूम होगा कि “ आधि- 
कांश लोगों का अधिक हित ” की अपेक्षा “ स्व-भूर्ताहित ” शब्द ह्वी आधिक 
व्यापक झौर उपयुक्त हैं, तथा “ साम्यबाद्द ” में इन दोनों का भी समावेश हो 
जाता हैं। इसके विपरीत, यदि ऐसा मान लें के किसी एक मनुष्य की बुद्धि शुद्ध 
और सम नहीं हूं; तो वह इस बात का ठीक ठीक हिसाब भल्ले ही करले कि 
“ अधिकांश लोगों का अधिक सख ” किसमें है, परन्त नीतिधम में उसकी प्रघृत्ति 
होना सम्भव नहीं है। क्योंकि, किसी सत्काय की ओरे प्रवृत्ति होना तो शद्ध मन 
का गुण या धम ह--यह काम कुछ हिसाबी मन का नहीं हैं। यदि कोई कच्चे, कि 
“८ हिसाब करनेवाल्ले मनुष्य के स्वभाव या मन को देखने की तुम्हे कोई झावश्य 

कता नहीं है, तुम्हें केवल यही देखना चाहिये कि उसका किया हुआ छझिसाब सही 
८ या नहीं, अर्थात्‌ उस छिसाब से सि्फ यह देख लेना चाहिये कि कत्तेब्य-पग्रकत्तंभ्य 
का निशय द्वो कर तम्दारा काम चल निकला या नहीं ”?--तो यद्ट भी सच नहा हो 
सकता । कारण यह है कि सामान्यतः यह तो सभी जानते हैं कि सख-दुःख किसे 
कहते हैं; तो भी सब प्रकार के सख-दुःखत्रों के तारतम्य का हिसाब करते समय पहले 
यह निश्रय कर लेना पड़ता है कि किस श्रकार के सुख-दुःख को कितना महत्व देना 
चाहिये; परन्तु सुख-दुःख की इस प्रकार माप करने के लिये, उष्णातामापक यंत्र के 
समान, कोई निश्चित बाह्य साधन न तो वर्तमान समय में है, और 
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भविष्य में ही उसके मिल सकने की कुछ संभावना हैं, इसलिये सख- 
दुःखों की ठीक ठीक कामत ठहराने का काम, यानी उनके महत्व या योग्यता का 
निर्णय करने का काम, प्रत्येक मनुष्य को अपने अपने मन से ही करना पड़ेगा । 
परन्तु जिसके मन में ऐसी आत्मोपम्य बुद्धि पूर्ण रीति से ज्ञागृत नहीं हुई हे, 
कि ' जसा में हूं वसा ही दूसरा भी है,” उसे दूसरों के सख-दुःख की तीघ्रता का 
स्पष्ट ज्ञान कभी नहीं हो सकता; इसलिये वह इन सख-दखों की सच्ची योग्यता 
कभी जान ही नहीं सकेगा; भर, फिर तारतम्य का निणंय करने के लिये उसने 
सख-दुःखों की जो कुछ कीमत पहले ठहरा ली होगी उसमें भूल हो जायगी और 
अंत में उसका किया हुआ सब हिसाब भी गूलत हो जायगा । इस्लीलिये कहना 
पड़ता हू, के '“आधवधह्यांश लोगो के आधेक सख का देखना ?? इस वाक्य से “देखना” 
सिफे हिसाब करने की वाह्य क्रिया हू जिसे अधिक मच्दचत््व नहीं देना चाहिये; किन्तु 
जिस आत्मापम्य ओर निलॉभ बुद्धि स (अनेक ) दूसरों के सख-द॒ःखों की यथाथ 
कीमत पहले ठहराह जाती है, वही सब प्राणियों के विषय में साम्यावस्था को 
पहुँची हुईं शुद्ध बुद्धि द्वी नीतिमत्ता की सच्ची जड़ है । ध्मरण रह्दे कि नीतिमत्ता 
निर्मम, शुद्ध, भेमी, सम, या (संक्षेप में कहे तो ) सत्तशील अंतःकरण का धर्म 
हूं; यह कुछ केवल सार-असार-विचार का फल नहीं ह। यह सिद्धान्त इस कथा से 
ओर भी स्पष्ट हो जायगा;-- भारतीय युद्ध के बाद युषिष्टिर के राज्यासीन होने पर 
जब कुन्ती अपने पुत्रों के पराक्रम से कृतार्थ हो चुकी, तब वच्द उतराष्ट्र के साथ 
वानप्रध्थाश्रम का आचरण करने के लिये वन को जाने लगी | उस समय उसने 
युविष्ठिर को कुछ उपदेश किया है; और, * तू अधिकांश लोगें का कल्याण किया कर 
इत्यादि बात का बतक़ड न कर, उसने यघिष्टिर से सिर्फ यही कद्दा हे कि “ मनसते 
महदस्तु च”” ( मभा. अश्व. १७. २१ ) अथात्‌ “ त अपने मन को हमेशा विशाल 
बनाये रख । ? जिन पश्चिमी पंडिते मे यह प्रतिपादन किया हू, के कंवल “' आधषि- 
कांश लोगों का अधिक सख किसमें है ”” यही देखना नीतिमत्ता की सच्ची, शाखीय 
झर सीधी कसोटी है; वे कदाचित्‌ पहले ही से यह मान लेते हैं, कि उनके समान 
हा अन्‍य सब लोग शुद्ध मन के हैं, और ऐसा समझ कर थे अन्य सब लोगों को 

यह बतलाते हूँ कि नीति का निर्णय किस रीति से किया जावे। परन्तु ये पंडित 

जिस बात को पहले ही से मान लेते हूं वहु सच नहीं हो सकती, इसलिये नीति 

निर्णाय का उनका नियम अपर्ा और एक-पक्तिय सिद्ध होता है। इतना ही नहीं 

बल्कि उनके लेखों से यह अ्रमकारक विचार भी उत्पन्न द्वो जाता हैँ कि मन, 
स्वभाव या शील को यथार्थ में आधिक-अधिक शुद्ध ओर पापभीरु बनाने का प्रयत्न 
करने के बदले, यदि कोई नीतिमान्‌ बनने के लिये अपने कमे। के बाह्य परिणामों 
का हिसाब करना सीख ले तो बस होगा; और, फिर जिनको घ्वार्थबुद्धि नहीं छूटी 
रहती है वे लोग पड़यन्त्रकारी, व्यर्थतर्कवादी और ढोंगी (गी. ३. ६) बनकर 
स्रारे समाज की हानि का कारण हो जाते हैं। इसलिये केवल नीतिमत्ता की कप्तोदी 

गी, २. ६१ 
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दृष्टि से देखें, तो भी कर्मों के केवल बाह्य परिणामों पर विचार करने- 
बाला मार्ग कृपणा तथा अपूर्गा प्रतीत होता है।झतः हमारे निश्चय के अनुसार गीता 
का यही सिद्धान्त, पश्रिमी आधिदविक और आधिभातिक पक्षों के मतों की अपेक्षा, 
झधिक मामिक, ब्यापक, यक्ति-संगत ओर निर्दोष हु, कि बाह्य कमा से व्यक्त होने- 
वाली और संकट के समय में भी दृढ रहनेवाली साम्यब्ाद्टं का ही सहारा इस 
काम में, अथाव्‌ कमयोंग में, लेना चाहिय; तथा ज्ञान-युक्त निश्सीम शुद्ध बुद्ध 
या शील ही सदाचरगणा की सच्ची कसोटी है । 

नीतिशाखसंबंधी आधिभातिक और आधिदेविक ग्रन्थों को छोड़कर नीति का 
विचार आध्यात्मिक दृष्टि से करनेवाले पश्चिमी पंडितों के अन्था को यदि देखें, तो 
मालूम होगा कि उनमें भी नीतिमत्ता का निर्याय करने के विषय में गीता के ही 
सदश कर्म की अपेक्षा शुद्धबुद्धि को ही विशेष प्रधानता दी गई €। उदाहरणाथ, 
प्रसिद्ध जन तत्ववेत्ता कान्ट के “ नीति के आध्यात्मिक मलतर्त ” तथा नीति 
शासत्रसंबंधी दसरे ग्रन्थों को लीजिये । यद्यपि कान्‍्ट * ने स्वेभूतात्मक््य का 
सिद्धाम्त अपने ग्रन्थों में नहीं दिया हूं, तथापि व्यवसायात्मक ओर वासनात्मक 
बाद्धे का ही सदम विचार करके उसने यह निश्चित किया ह--कि ( १ ) किसी 
कर्म की नेतिक योग्यता इस बाह्य फल पर से नहीं ठहराई जानी चाहिये, कि उस 
कर्म द्वारा कितने मनुष्यों को सख होगा; बल्कि उसकी योग्यता का निगाय यही 
देख कर करना चाहिये, कि कर्म करनेवाले मनुप्य की * वासना ” कह्ँं। तक शुद्ध 
हूं; ( २) मनुप्य की इस वासना ( अथात्‌ वासनात्मक बुद्धि ) को तभी शुद्ध, 
पत्रिन्न ओर ध्वतंत्र समकना चाहिये, जब कि वह इंद्रियमखों में लिप न रद्द कर 
सदैव शुद्ध ( व्यवसायात्मक ) बुद्धि की आज्ञा के ( अर्थात्‌ इस बद्धिद्वारा निश्चित 

“अकतेव्य के नियमों के ) अनुसार चलने लगें; (३ ) इस प्रकार इंद्िय- 
निम्रह हो जाने पर जिसकी वासना शुद्ध हो गई हो, उस पुरुष के छिये किसी 
नीतिनियमादि के बंधन की आवश्यकता नहीं रह्ट जाती--य्रे नियम तो साम्तान्य 
मनुष्यों के ह्वी लिये हं; (४ ) इस प्रकार से वासना के शुद्ध हो जाने पर जो कुछ 
कर्म करने को वह शुद्ध वासू। या बाद्धि कहा करती है, वह इसी विचार से कहा 
जाता है कि “* हमारे समान यदि दसरे भी करन लगें तो परिणाम क्‍या होगा; ” 
आर (५ ) वासना की इस ह्वतेन्रता और शुद्धना की इपपत्ति का पता कर्म-सृष्टि 
को छोड कर ब्रह्मसष्टि में प्रवेश किये बिना नहीं चल सकता । परन्तु आत्मा ओर 
ब्रद्मययष्ट संबंधी कान्‍्ट के विचार कछ अप! हैं; और, गभीन यश्याप कान्‍्ट का ही 
झनुयायी हू, तथापि उसने अपने '' नीतिदासख के उपॉदघात ?” से पहले यह सिद्ध 
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किया है, कि बाह्य सृष्टि का अर्थात्‌ ब्रह्माराड का जो अगम्य तत्व है वह्दी आत्मस्व- 
रूप से पिंड में अर्थात्‌ मनुष्य-देह में अंशतः प्रादुर्भत हुआ है । इसके अन॑तर 
उसने यह प्रतिपादन किया है, # कि मनुष्य-शरीर में एक नित्य आर स्वतंत्र तत्त्व 
हू ( अथांत्‌ जिसे आत्मा कहते हैं ) जिससे यह उत्कट इच्छा होती हु, कि सर्व 

भूतान्तगत अपने सामाजिक प्र स्वरूप को अवश्य परुँच जाना चाहिये; और 
यही इच्छा मनुष्य को सदाचार की ओर प्रवृत्त किया करती है, इसी में मनुष्य 
का नित्य ओर चिरकाॉलिक कप्याण ह, तथा विषय-सख अनिल 'ह। सारांश यह्दी 
देख पड़ता है, कि यद्यपि कान्ट आर ग्रीन दोनों भी की दृष्टि आध्यात्मिक है; 
तथापि ग्रीन ध्यवसायात्मक बुद्धि के व्यापारों से ही लिपट नहीं रहा, किन्तु उसने 
कर्म-अकर्म-विचेंचन की तथा वासना-हवातंत्य की उपपत्ति को, पिराड ओर ब्रह्माराड 
दोनों में एकता से व्यक्त होनेवाले शुद्ध आत्मस्वरूप तक, परुँचा दिया है। कान्ट 
और ग्रीन जैसे आध्यात्मिक पाश्वात्य नीतिशाखज्ञों के उक्त प्रिद्धान्तों की और नीचे 
लिखे गये गीता-प्रतिपादित कुछ सिद्धान्तों की तुलना करने से देख पड़ेंगा, कि 
यद्यपि वे दोनों अद्ध रशः एक बराबर नहों हूं, तथापि उनमें कुछ अदभुत समता 
अवश्य है । देग्विये, गीता के सिद्धान्त ये हं:--(१) बाह्य कर्म की अपेक्षा कर्ता की 
( वासनात्मक ) बह्धि ही श्रेष्ठ ह; (२) व्यवसायात्मक बुद्धि आत्मनिष्ठ दो कर जब 
संदेह-रहित तथा सम हो जाती है. तब फिर वासनात्मक बद्धि आप ही आप शद्ध 
आर पवित्र हो जाती ६; (३) इस रीति से जिसकी बद्धि सम ओर स्थिर हो 
जाती हूं, वह स्थितप्रज्ञ पुरुष हइमशा विधि और नियमों से पर रहा करता है, 
(४ ) आर उसके आचरणा तथा उसकी आत्मत्र्यनुद्धि से सिद्ध होनेवाले नीति- 
नियम सामान्य पुरुषों के लिये आदर्श के समान पूजनीय तथा प्रमाण भूत हो जाते 
#ूं; और (५) पिराड अर्थात देह में तथा ब्रह्मायड अथांत्‌ सृष्टि में एक ही आत्म- 
स्वरूपी तत्त है. देहान्त्गत आत्मा अपने शुद्ध ओर पूर्णा स्वरूप ( मोक्ष ) को 
प्राप्त कर लेने के किये सदा उत्पक रहता है तथा इस शुद्ध स्वरूप का ज्ञान हो 
जाने पर सब प्राणियों के विषय में आत्मापस्य-दृष्टि हो जाती है| परन्तु यह बात 
ध्यान देने योग्य है कि बहा, आत्मा, माया, आत्म-स्वातंत्रय, ब्रह्मात्मैक्य, कर्मवि- 
पाक इत्यादि विपयों पर हमारे वेदान्तशाख्र के जो प्विद्धान्त हैं, वे कान्ट ओर ग्रीन के 
सिद्धान्तों से सी बहुत आगे बढ़े हुए तथा अधिक निश्चित हैं: इसलिये उपनिषदा- 
न्तर्गत वेदुन्त के आधार पर किया हुआ गीता का कर्मयोंग-विवेचन आध्यात्मिक 
दृष्टि से असंदिग्ध, पूर्गा तथा दोषराहित हुआ है; और, आजकल्न के वेदान्ती जर्मन 
पंडित प्रोफेसर डायसन ने नीति-विचेचन की इसी पद्धति को, अपने “९ अध्यात्म- 
शास्त्र के मूलतत््त ” नामक ग्रंथ में, ध्वीकार किया हैं । डायसन, शोपेनहर का 
अनुयायी हैं; उसे शोपेनइर का यह ध्िद्वान्त पूर्णतया मान्य है, कि “ संसार का 
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मलकारणा वासना ही है इसलिये इसका ज्ञय किये बिना दुःख की निष्तत्ति होना 
असभव है; अतएव वासना का क्षय करना ही प्रत्येक मनुष्य का कत्तेब्य है; ” और, 
इसी आध्यात्मिक सिद्धान्तद्वारा नीति की उपपत्ति का विवेचन उसने अपने 
उक्त अंथ के तीसरे भाग में स्पष्ट रीति से किया है । उसने पहले यह सिद्ध कर 
दिखलाया है, कि वासना का क्षय होने के लिये या हो जाने पर भी कर्मों को 
छोड़ देने की आवश्यकता नहीं है, बल्कि “ वासना का पूरा क्षय हुआ हू कि 
नहीं ” यह बात परोपकाराथ्थ किये गये निष्काम-ऊर्म से जैसे भ्रगट होती है, वेसे 
अन्य किसी भी प्रकार से व्यक्त नहीं होती,झतण्व निष्काम-कर्म वासनाक्षय का ही 
लक्षण ओर फल है। इसके बाद उसने यह प्रतिपादन किया है, कि वासना की 
निष्कामता ही सदाचार और नीतिमत्ता का भी मत्र है; और, इसके अन्त में गीता 
का “ तस्मादसक्तः सततं कार्य कर्म समाचर ” ( गी. ३. $, & ) यह छोक दिया 
है ”। इससे मालूम होता हू, कि डायसन को इस उपपत्ति का ज्ञान गीता से ही 
हुआ होगा । जो हो; यह बात कछ कम गारव को नहीं, कि डायसन, भीन, 
शोपनहर और कान्‍्ट के पू्व--अधिक क्या कहें, अरिध्टाटल के भी सैकड़ों वर्ष पर्त--दी 
ये विचार हमारे देश भें प्रचलित हो चुके थे। आज कल बचतेरे लोगों की यह 
समभ हो रही हैं, कि वेदान्त केवल एक ऐसा कोरा बखेड़ा है जो हमें इस संसार 
को छोड़ देने और मोक्ष की प्राप्ति करने का उपदेश देता है; परन्तु यह समभक ठीक 
नहीं। संसार में जो कछ आँखों से दीख रहा हू उसके आगे विचार करने पर ये 
प्रश्न उठा करते हैं, कि “ में कोन हूँ ? इस सृष्टि की जड़ में कोनसा तत्त्व है? इस 
तत्व से मेरा क्‍या सम्बन्ध है ? इस सम्बन्ध पर ध्यान देकर इस संसार में मेरा 
परमसाध्य या अन्तिम ध्येय क्या है ? इस साध्य या ध्येय को प्राप्त करने के लिये 
मुझे जीवनयात्रा के किस मार्ग को स्वीकार करना चाहिये अथवा किस मार्ग से 
कौन सा ध्येय सिद्ध होगा?” और, इन गहन प्रश्नों का यथाशक्ति शाखीय रीति 
से विचार करने के लिये ह्वी वेदान्तशाख्तर प्रपृत्त हुआ है; बल्कि निष्पत्त दृष्टि से 
देखा जाय तो यह्ट मालूम होगा कि समध्त नीतिशाखत्र अर्थात्‌ मनुष्यों के पारस्प- 
रिक व्यवद्दा का विचार, उस गहन शासतत्र का ही एक अंग है। सारांश यह है 
कि कर्मयोग की उपपत्ति वेदान्तशाख ही के झाधार पर की जा सकती है; और 
अब संन्यास मार्गीय लोग चाहे कुछ भी कहें, परन्तु इसमें सम्देह नहीं कि 
गणितशाख के जसे-- शुद्ध गणित और व्यावहारिक गणित-- दो भेद हैं, उसी 
प्रकार वेदान्तशाख के भी दो भाग--अर्थात्‌ शुद्ध वेदान्त और नैतिक अथवा 
व्यावहारिक वेदान्त--होते हूँ । कानन्‍्ट तो यहाँ तक कहता है, कि मनुष्य के मन में 'पर- 
मेश्वर! (परमात्मा) ' अम्ृतत्व ” और '( इच्छा- )स्वार्तत्य ' के संबंध के गूढ विचार 
इस नीतिप्रश्ष का विचार करते करते ही उत्पन्न हुए हैं, कि “ में संसार में किस 
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तरह से बर्ताव करूँ या संसार में मेरा सच्चा कर्तव्य क्या है ” और, ऐसे प्रश्नों का 
उत्तर न देकर नीति की उपपत्ति केवल किसी याह्य सुख की दृष्टि से ही बतलाना, 
मानो मनुष्य के मन की उस पशुघ्तत्ति को, जो स्वभावतः विषयसख में लिप्त रहा 

है, उत्तेजित करना एवं सच्ची नीतिमता की जड़ पर ही कुल्द्दाड़ी मारना है। # 
झब इस बात को अलग करके समझाने की कोई आवश्यकता नहीं, कि यद्यपि 
गीता का प्रतिपाद विषय कर्मयोग ही है तो भी उसमें शद्ध वेदान्त क्यों आर कैसे 
झागया। कान्ट ने इस विषय पर “ शुद्ध ( ब्यवसायात्मक ) बुद्धि की मीमांसा ” 
और “ व्यावहारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की मीमांसा ” नामक दो अलग 
अलग प्रन्थ लिखे हैं। परन्तु हमारे झोपनिषादेक तसस्‍्वज्ञान के अनुसार 
भगवद्गीता द्वी में इन दोनें। विषयों का समावेश किया गया है; बल्कि श्रद्धामूल़क 
भाक्तिमार्ग का भी विवेचन उसी में होने के कारण गीता सब से अधिक ग्राह्म और 
प्रमाण भूत हो गई है। 

मोक्षधर्म को चुणशभर के लिये एक ओर रख कर केवल कर्म-अकर्म की परीक्षा 
के नैतिक तत्व की दृष्टि स भी जब * साम्यब॒द्धि ! ही श्रेष्ट सिद्ध होती है; तब यहाँ 
पर इस बात का भी थोड़ासा विचार कर लेना चाहिये, कि गीता के आध्यात्मिक 
पक्ष को छोड़ कर नीतिशाखरों में अन्य दूसरे पंथ कैसे और क्यों निर्माण हुए ! 
डाक्टर पाज़् कारसा नामक एक प्रसिद्ध अमोरिकन ग्रन्थकार अपने नीतिशास्तर- 
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डेददे गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाख्तर । 


विषयक ग्रन्थ में इस प्रश्न का यह उत्तर देता है, कि “ पिंड-अह्यांड की रचना के 
सम्बन्ध में मनुष्य की जेसी समझ ( राय ) दवंती हू, उत्तो तरह नीतिशाखत्र के मूल 
तत्त्तों के सम्बन्ध में उसके विचारों का रंग बदलता रहता ह। सच पूछो तो, पिंड- 
ब्रह्मांड की रचना के सम्बन्ध में कुछ न कुछ निश्चित मत हुए बिना नेतिक प्रश्न ही 
उपस्थित नहीं हो सकता। पिंडअक्वांड की रचना के सम्बन्ध में कछ पका मत न रहने 
पर भी हम लोगों से कछ नेतिकआचरण कदाचित हो सकता है; परन्तु यह 
झाचरगा स्वप्तावष्था के व्यापार के समान होगा, इसलिये इसे नतिक कहने के बदले 
देइ-धर्मानुसार होनेवाली केवल एक कायिक क्रिया ही कहना चाहिये। ” उदा- 
इरणार्थ, बाधन अपने बच्चों की रक्षा के लिये प्रागु देने को तेयार हो जाती है; 
परन्तु इसे हम उसका नतिकआचरगणा न कद्द कर उसका जन्म-सिद्ध स्वभाव ही 
कहते हैं। इस उत्तर से इस बात का अच्छी तरह ध्पर्टकररा हो जाता है, कि 
नीतिशाखत्र के उपपादन में अनेक पंथ क्यों हो गये हैं । इसमें कछ संदेश नहों कि 
“८ में कोन हूं, यह जगत कसे उत्पल्त हुआ. सरा इल खंसार में क्या उपयोग हो 
सकता है” इत्याँदे गह प्रश्ना का नित्य जस तत््य से हा सकंगा. उसा तत्त्व के 
अनसार प्रत्येक विचारवान्‌ प्रुष इस बात का भी निर्गाय अवश्य करेगा, कि मुझे 
ऊपने जीवन-काल में अन्य लोगों के साथ का बताव करना चाहिये। परन्तु इन 
गढ़ प्रश्नों का उत्तर मिन्न भिन्न काल में तथा भिन्न भिन्न देशों मे एक ही प्रकार 
का नहीं हो सकता । यूरोपलंड में जो डेसाई धर्म प्रचलित है उसमें यह वर्गान 
पाया जाता है, कि मनुष्य आर सृष्टि का कत्ता. बाइबल में वर्गित संगुग परमेश्वर 
हू आर उसी ने पहले पहल तसार को उत्पन्न कके लदाचार के नियमादि बनाकर 
मनुष्यों को शिक्षा दी है; तथा आरंभ में ईपाई पंडितों का भी यही अभिप्राय था 
कि बाइबल में वर्गित पिंड-अह्मांड की इस कव्पना के अनुसार बाइबल में कहे गये 
नीति-नियम ही नीतिणाख के मृलतत्च हूं । फिर जब यह माहन्म होने लगा कि ये 
नियम व्यावहारिक-दृष्टि से अपूर्ण हैं. तव इनकी पार्ति करने के लिये अथवा श्पष्टा- 
करणार्थ यह प्रतिपादन किया जाने लगा. कि परझंथर ही ने मनप्य को सदसद्विवेक- 
शक्ति दी है। परन्तु अनु भव से फिर यद्ध अडचन दिख पड़ने लगी, कि चोर और 
साह दोनों की सदसद्विवक-शक्ति एक्र समान नहीं रहती; तबइस मत का प्रचार 
होने लगा कि परमेश्वर की इच्छा नातिशाल्र की नींव भले ही हो, परतु इस 
इश्वरी इच्छा के स्वरूप का जानने के लिये केवल इली एक बात का विचार करना 
चाहिये, कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख किसमें ह--इसके क्षिवा परमेश्वर 

इच्छा को जानने का अन्य कोई मार्ग नहीं है । पिंउ-अम्हांड की रचना के संबंध 
में ईसाई लोगों की जो यह समझ है-- कि बाइबल से वर्णित सगण परमेश्वर 
ही संसार का कर्त्ता है और यद्ट उसकी ही इच्छा या आज्ञा है कि मनुष्य नीति के 
नियमानुसार बताव करे--उसी के अधार पर उक्त सब मत प्रचलित हुए हैं। परम्तु 
झाधिभीतिक शास्त्रों की उन्नति तथा छृद्धि होने पर जब यह मालूम होने लगा कि 


उपसंहार । ४८७ 


ईसाई धर्मपुध्तकों में पिंडजद्मांड की रचना के विषय में कह्े गये सिद्धान्त ठीक नहीं 
हैं; तब यह विचार छोड़ दिया गया कि परमेथर के समान कोई सृष्टि का कर्त्ता हैं 
या नहीं; और यही विचार किया जाने लगा कि नीतिशाश्र की हमारत प्रत्यक्ष 
दिखनेवाला बातों की नोंव पर फ्योकर खड़ी की जा सकती है। तब से फिर यह 
माना जाने लगा, कि अधिकांठा लोगों का अधिक सच या कण्याग, अथवा मनु- 
प्यत्व की वादे, यही दृश्य तत्व नीतिशासख्र के मल कारण हैं। हस प्रतिपादन में इस 
बात की किसी उपपत्ति या कारण का को३ उलेग्व नहों किया गया हैं, कि कोई मनुष्य 
अधिकांश लोगों का अधिक द्वित क्यों कई ? पिफ इतना द्वल्‍ी कष्द दिया जाता हैं, 
कि यह मनुष्य की नित्य बढ़नेवाली एक स्वाभाविक प्रद्वात्ति है। परंतु मनुष्य-स्वभाव 
में स्वार्थ सराखयी और भी दूसरी बृत्तियाँ देग्य पड़ती हैं इसलिये इस पंथ में भी 
फिर भेद होने लगे। नीतिमत्ता की ये सब उपपत्तियाँ कुछ स्वेथा निर्दोष नहीं हैं । 
क्योंकि उक्त पंथों के सभी पंडितों में * सष्टि 5 दृश्य पदार्थों से परे सृष्टि की जड़ में 
कुछ न कुछ अव्यक्त तत्व अवश्य हैं,” इस सिद्धान्त पर एक ही सा अविश्वास 
ओर अश्वद्धा है, इस कारगा उनके विपय-प्रतिपादन में चाह कुछ भी अड्॒चन 
क्यों न हों, वे लोग केवल बाह्य आर दृश्य तत्त्वों से ही किसी तरह निवौद्द कर 
लेने का हमेशा प्रयत्न किया करते हैं। नीतिता सभा को चाहिये, क्योंकि वष् 
सब के लिये आवश्थक है: परन्तु उक्क कथन से यह मालूम हो जायगा, कि पिंड- 
ग्रम्हांड की रचना के संबंध में भित्त भिन्न मत होने के कारण उन लोगों 
की नीनिशाख-विपयक् उपपत्तियों में हमेशा केस भेद हो जाया करते हैं । 
इसी कारगा से पिंडब्रह्मांड की रचना के विषय मे आविभोतिक, आधिदीवक 
आर आध्यात्मिक मर्तो के अनुसार हमने नीतिशाम्र के प्रतिपादन के ( तीसरे 
प्रकरसा में ) तीत भेद किये 'ई और आग फिर प्रत्येक पंथ के मुख्य मुख्य सिद्धास्तों 
का भिन्न भिन्न विचार किया है । जिनका यह मत द कि सगुगा परमेश्वर ने सर्व 
दृश्य सृष्टि को बनाया है, थे नीतिशाखत्र का केवल यहीं तक विचार करते हैं, कि 
झपने धर्म -अन्थों में परमेश्वर की जो आज्ञा दे वह, तथा परमेश्वर की ही सत्ता से 
निर्मित सदसद्विवेचन-शक्तिरूप देवता ही सब कछ ह--हसके बाद और कुछ नहीं 
है । इसको हमने * आधिदेविक ' पन्‍य कहा है; क्योंकि सगगा परमेश्वर भी तो 
एक देवता ही ६ न। अत, जिनका यह मत है, कि दृश्य सृष्टि का आदि कारश 
कोई भी अदृश्य मल-तत्व नहीं है, ओर यदि हो भी तो वह मनुष्य की बुद्धि के 
लिये अगम्य हैं; वे लोग “ अधिकांश लोगों का अधिक कल्यागा ! या “ मनुष्यत्व 
का परम उत्करषे ' जैसे केवज़ दृश्य तर द्वारा ही नीतिशासत्र का प्रतिपादन किया 
करते हूं और यह मानते हूं कि इस बाह्य और दृश्य तत्व के परे विचार करने की 
कोई आवश्यकता नही हैं। इस पन्‍य को हमने “ आधिभातिक ? नाम दिया है । 
जिनका यह सिद्धान्त हू, कि नामरूपात्मक दृश्य सश्टि की जड़ में आत्मा खरीखा 
कुछ न कुछ नित्य ऋौर अब्यक्त तत््त अवश्य दै, वे ज्ञोग अपने नीतिशासत्र की 


डेप्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र । 


डपपत्ति को आधिभातिक उपपत्ति से भी परे ले जाते हैं, ओर आत्मज्ञान तथा नीति 
या धर्म का मेल करके इस बात का निणाय करते हैं कि संसार में मनुष्य का सच्चा 
कत्तेब्य क्या है। इस पन्‍थ को इमने “ आध्यात्मिक ' कष्दा है। इन तीनों पन्‍्थों में 
शाचार-नीति एक ही है; परन्तु पिणडबत्रह्मांड की रचना के सम्बन्ध में प्रत्येक पन्‍्थ 
का मत भिन्न भिन्न है, इससे नीतिशाखत्र के मूलतर्वों का स्वरूप हर एक पन्‍्थ में 
थोड़ा थोड़ा बदलता गया हूं। यह बात प्रगट है कि व्याकरणा-शाखत्र कोई नई भाषा 
नहीं बनाता, किन्तु जो भाषा व्यवद्दार में प्रचलित रहती है उसी के नियमों की 
वह खोज करता है ओर भाषा की उन्नति में सहायक होता है; ठीक यही 
हाज्ञ नीतिशासत्र का भी है। मनुष्य इस संसार में जब से पेदा हुआ है उसी दिन से 
वह स्वयं अपनी ही बुद्धि से अपने आचरण को देशकालानुसार शद्ध रखने का प्रयत्न 
भी करता चला आया है; ओर, समय समय पर जो प्रसिद्ध पुरुष या महात्मा हो 
गये हू उन्हों ने अपनी अपनी समझ के अनुसार आचार-शुद्धि के लिये * चोदना ? 
या प्रेरणा रूपी अनेक नियम भी बना दिये हैं। नीतिशाखत्र की उत्पत्ति कुछ इस 
लिये नहीं हुई है, कि वह इन नियमी को तोड़ कर नये नियम बनाने लगे । हिंसा 
मत कर, सच बोल, परोपकार कर, इत्यादि नीति के नियम प्राचीन काल्ष से ही 
चलते आये हूं । अब नीतिशाख का सिर्फ़ यही देखने का काम है 
कि नीति की यथोचित वृद्धि होने के लिये सब नीति-निय्मों में मूलतत्त क्‍या 
है। यही कारण है कि जब हम नीतिशाख के किसी भी पन्‍थ को देखते 
तब हम वतंमान प्रचलित नीति के प्रायः सब नियमों को सभी पंथों में एक से पाते 
हूँ। उनमें जो कुछ भद्‌ दिखलाई पड़ता है, वह उपपत्ति के स्वरूपभेद के कारण 
हूं; ओर, इसलिये डा० पाल कारएस का यह कथन सच मालूम होता है कि 
इस भेद के द्वाने का मुख्य कारण यद्दी हैं कि हरणएक पंथ में पिंड-ब्रह्मांड की रचना 
के सम्बंध में भिन्न भिन्न मत है । 

झब यह बात सिद्ध हो गई कि मिल, स्पेन्सर, कान्ट आदि आधिभोक्तिक पंच 
के आधुनिक पाश्चात्य नीतिशाखत्र-विषयक ग्रन्थकारों ने आत्मापम्य-दष्टि के सुलभ 
तथा ब्यापक तत्व को छोड़कर, “ सर्वभूतह्िित ” या “ अधिकांश लोगों का 
झधिक दित ” जैसे आधिभौतिक और बाह्य तत्व पर ही नीतिमत्ता को 
स्थापित करने का जो प्रयत्न किया है, वह इसी लिये किया है कि पिंडब्रह्मांड 
सम्बन्धी उनके मत प्राचीन मतों से भिन्न हं। परन्तु जो लोग उक्त नतन मतों को 
नहीं मानते ओर जो इन प्रश्नों का स्पष्ट तथा गंभीर विचार कर लेना चाहते हई---. 
कि “ में कोन हूँ ? सृष्टि क्या है ? मुझे इस सृष्टि का ज्ञान केसे होता हैं ? जो सश्टि 
मुझे से बाइर दे वह स्वतंत्र दे या नहीं ? यदि हे, तो उसका मलतत्त्व क्या है ? इस 
तत्त्व से मेरा क्या सम्बन्ध है ? एक मनुष्य दूसरे के सुख के लिये अपनी जान क्‍यों: 
देवे? जो जन्म लेते हैं वे मरते भी हैं” इस नियम के अनुसार यदि यह बात निश्चित. 


है, कि जिस पृथ्वी प्र इम रहते हैँ उसका, ओर उसके साथ समस्त , प्राणियों का 
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तथा हमारा भी किसी दिन अवश्य नाश हो जायगा, तो नाशवान्‌ मविष्य पीढ़ियों 
के लिये हम अपने सुख का नाश क्यों करें ? ”?-.-अथवा, जिन लोगों का केवल इस 
उत्तर से पूरा समाधान नहीं होता, कि “ परोपकार आदि सनोवृत्तियों इस कर्म- 
मय, अनित्य ओर दृश्य सृष्टि की नेसर्गेक प्रवृत्ति ही हैं ”, झौर जो यह जानना 
चाइते हैं कि इस नेसगिक प्रवृत्ति का मलकारणा क्या ह--उनके किये अध्यात्म- 
शास्त्र के नित्य-तत््वज्ञान का सहारा लेने के सिवा ओर कोई दूसरा मार्ग 
नहीं है। और, इसी कारणा से ग्रीन ने अपने नीतिशाखर के अन्य का आरम्भ 
इसी तत्त्व के प्रतिपादन से किया हैं, कि जिस आत्मा को जड़सष्टि का ज्ञान 
होता है वह आत्मा जड़सष्टि से अवश्य ही मिश्न होगा; और, कान्ट ने पहले व्यय- 
सायात्मक बुद्धि का विवेचन करके फिर वासनात्मक बुद्धि की तथा नीतिशाख्र की 
मीमांसा की है। “ मनुष्य अपने सुख के लिये या अधिकांश लोगों को सुख देने के 
लिये पेदा हुआ है '--यह कथन ऊपर ऊपर से चाहे कितना भी मोइक तथा उत्तम 
दिखे, परन्तु वस्तुत:ः यह सच नहीं है । यादि हम क्षण भर इस बात का विचार करें, 
कि जो महात्मा केवल सत्य के लिये प्राशा-दान करने को तेयार रहते हूं, उनके मन 
में क्या यही इंतु रहता हैं, कि भविष्य पीढ़ी के लोगों को अधिकाधिक विषयसुख 
होवे; तो यही कहना पड़ता है, कि अपने तथा अन्य लोगों के अनित्य आधिभी- 
तिक सुखों की अपेक्षा इस संसार में मनुष्य का और भी कुछ दूसरा आधिक महत्त्व 
का परमसाध्य या उद्देश अवश्य है। यह उद्देश क्या है ? जिन्हों ने पिंडवरद्मांड के 
नामरूपात्मक, ( झतएवं ) नाशवान , ( परन्तु ) दृश्य स्वरूप से आच्छादित आत्म- 
स्वरूपी नित्य तत्व को अपनी आत्मप्रतीति के द्वारा जान लिया है; वे लोग वक्त 
प्रश्न का यह उत्तर देते हूं, कि अपने आत्मा के अमर, श्रेष्ट, शुद्ध, नित्य तथा 
सर्वब्यापी स्वरूप की पहचान करके उसी में रम रहना ज्ञानवान्‌ मनुष्य का इस 
नाशवान्‌ संसार में पहला कर्त्तव्य है। जिसे सर्वभूतान्तगंत आत्मेक्य की इस तरह 
से पहचान हो जाती है तथा यह ज्ञान जिसकी देह तथा इंद्रियों में समा जाता है; 
वह पुरुष इस बात के सोच में पड़ा नहीं रहता कि यह संसार भ्ूठ है या सच, 
कैंनु वह सर्वभूतहित के लिये उद्योग करने में आप द्वी आप प्रघ्ृत्त हो जाताह 
और सत्य मार्ग का झग्रेसर बन जाता है; क्योंकि उसे यह पूरी तोर से मालूम 
रहता है कि अविनाशी तथा त्रिकाल-अवाधित सत्य कौनसा है । मनुष्य की यह्दी 
आध्यात्मिक पूर्णा वस्‍्था सब नीति-नियमों का मूल उद्गम-स्थान है और इसे ही 
वेदान्त में * मोक्ष ' कहते हैं । किसी भी नीति को लीजिये, वह इस अंतिम साध्य 
से अलग नहीं हो सकती; इसलिये नीतिशाख्र का या कमंयोगशाख का विवेचन 
करते समय आखिर इसी तत्त्व की शरण में जाना पड़ता है । स्वांत्मेक्यरूप अव्यक्त 
मूल तत्त्त का ही एक व्यक्त स्वरूप सर्वभूतहितेच्छा है; और, सगुण परमेथर तथा 
दृश्य सृष्टि दोनों उस आत्मा के ही व्यक्तस्वरूप हैं जो सर्वेभूतान्तगंत, सर्वे- 
व्यापी और अव्यक्त है। हस व्यक्त स्वरूप के आगे गये बिना अर्थात्‌ अष्यक्त आत्मा 
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का ज्ञान प्राप्त किये बिना, ज्ञान की पर्ति तो होती 'ह्टी नहीं; किन्तु इस संसार में 
हूर एक मनष्य का जो यह परम कत्तंव्य है, कि शरीरस्थ आत्मा को पूर्णावस्था में 
पहुँचा दे, वह भी इस ज्ञान के बिना सिद्ध नहों हो सकता। चाहे नीति को लीजिये 
व्यवह्यार को लीजिये, धर्म को लीजिये अथवा किसी भी दूसरे शाख को लीजिये, 
अध्यात्मज्ञान ही सब की अंतिम गति ६--जसे कद्दा है “ सर्वे कर्माखिलं पार्थ 
ज्ञाने परिसमाप्यते । ” हमारा भक्तिमार्ग भी इसी तत्वज्ञान का अनुसरण करता है 
इसलिये उसमें भी यही सिद्धांत स्थिर रहता हू, कि ज्ञानदृष्टि से निष्पनश्न होनेवाला 
साम्यबद्धिरूपी तत्त्व ही मोद्चध का तथा सदाचार का मलस्‍्थाव है। वेदान्तशाख्तर से 
सिद्ध होनेवाले इस तत्त्व पर एक ही मच्दत््वपूणा आज्षेप किया जा सकता हैं; वह 
यह है कि कुछ वेदान्ती ज्ञानप्राप्ति के अनन्‍्तर, सब कर्मों का संन्यास कर देना 
उचित मानते हैँ । इसीलिये यह दिखला कर कि ज्ञान आर कम में विरोध नहीं ह, 
गीता में कर्मयोग के इस सिद्धान्त का विस्‍्तार सहिल वर्णन किया गया है, कि 
वासना का क्षय होने पर भी ज्ञानी पुरुष अपने सब कर्मों को परमेश्वराप॑णापर्वक 
बुद्धि से लोकसंग्रद्र के लिये केवल कत्तेब्य समझ कर ही करता चल्ना जावे | अजुन 
को युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये यह उपदेश अवश्य दिया गया है कि त परमेश्वर 
को सब कर्म समपंण करके युद्ध कर; परन्तु यह उपदेश केवल तत्कालीन प्रसंग को 
देख कर ही किया गया ह (गी. ८. ७ )। उक्त उपदेश का भावार्थ यही मालूम 
होता है कि अर्जुन के समान ही किसान, सनार, लोहार, बढ़ई, बनिया, आह्मण 
व्यापारी, लेखक, उद्यमी इत्यादि सभी लोग अपने अपने अधिकारानुरूप व्यवषह्ारों 
को परमेश्वरापंग-चुद्धि से करते हुए संसार का धारण-पोषण करते रहें; जिसे जो 
रोज़गार निसर्गतः प्राप्त हुआ है उसे यादि वह निष्काम-बुद्धि से करता रहे तो उस 
कर्ता को कुछ भी पाप नहीं लगेगा; सब कर्म एक ही से हैं; दोष केवल्ल कत्तों की 
बुद्धि में हं, न कि उसके कर्मों में; झतएवं बद्धि को सम करके यदि सब कर्म किये 
जाये तो परमेश्वर की उपासना हो जाती है, पाप नहीं लगता झोर झंत में सादे 
भी मिल जाती ह। परन्तु जिन ( विशेषतः अर्वाचीन काल के ) छोगों का यह 
इठ संकल्प सा हो गया है, कि चाहे कछ भी होजाय, इस नाशवान्‌ दृश्य सृष्टि 
के आगे बढ कर आत्म-अनात्म-विचार के गहरे पानी में पेठना ठीक नहीं है; 
अपने नीतिशाखत्र का विवेचन, ब्रह्मात्मक्यरूप परमसाध्य की उच्च श्रेगी को छोड़ 
कर, सानव-जाति का कल्यागा या सर्वभूतहित जैसे निम्न कोटि के आधिभोतिक 
दृश्य ( परन्तु अनित्य ) तत्त्व से ही शुरू किया करते हं। स्मरण रहे के किसी 
पेड़ की चोटी को तोड़ देने से बह नया पेड़ नहीं कहलाता; उसी तरह झाधि- 
भोतिक पंडितों का निर्माण किया हुआ नीतिशाख्त्र भोंडा या अपूर्ण भले ही हो, 
परन्तु वह्द नया नहीं हो सकता । बद्मात्सेक्य को न मानत २ प्रत्येक पुरुष को स्वतंत्र 
माननेवाले हमार यहाँ के सांख्यशाखज्ञ पंडितों ने भी, यही देख कर कि दृश्य जगये 
का धारण-पोषणा और विनाश किन गुणों के द्वारा होता है, सत्व-रज-तम तीनों 
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गयणों के लक्षण निश्चित किये है; और फिर प्रतिपादन किया है कि इनमें से 
सास्विक सदुर्णों का परम उत्कर्ष करना 'ही मनुष्य का कर्तव्य है तथा मनुष्य को 
इसी से अंत में त्रियुणातीत अवस्था मित्र कर मोक्ष की प्राप्ति होती है। भगवद्गीता 
के सन्नहववें तथा अठारइवें अध्याय में थोड़े भेद के साथ इसी अथ का वर्गान हैं+ । 
सच देखा जाय तो, क्या सात्विक सदुणों का परम उत्कर्ष, ओर ( आधिमीतिक 
वाद के अनुसार ) क्या परोपकार-बुद्धि की तथा मनुष्यत्व की वाद्वे, दोनों का अर्थ 
एक ही है। मद्दाभारत और गीता में इन सब आधिभौतिक तत्त्वों का स्पष्ट उछेख 
तो है ही; बल्कि महाभारत में यह भी साफ साफ कहा गया है, कि धर्म-अधर्म 
के नियमों के लौकिक या बाह्य उपयोग का विचार करने पर यह्टी जान पड़ता है कि 
ये नीतिधर्म सर्वभूतहितार्थ अर्थात्‌ लोककल्याणार्थ ही हैं। परन्तु पश्चिमी आधिभौ- 
तिक पंडितों का किसी अव्यक्त तत्व पर विश्वास नहीं है; इसलिये यद्यपि वे जानते हैं 
के तात्तिक दृष्टि से कार्य-अकार्य का निर्णाय करने के लिये आधिभीतिक तत्व पूरा काम 
नहीं देते, तो भी वे निरर्थक शब्दों का आइम्बर बढ़ाकर व्यक्त तत्त्व से ही अपना 
निर्वाह किसी तरह कर लिया करते हैं। गीता में ऐसा नहीं किया गया है; किन्तु इन 
तत्वों! की परंपरा को पिंडब्रह्मांड के मृत्र अब्यक्त तथा नित्य तत्व तक ले जाकर मोक्ष, 
नीतिधर्म और वध्यवद्दार (इन तीनों ) की भी पूरी एकवाक्यता तरवज्ञान के आधार 
से गीता में भगवान्‌ ने सिद्ध कर दिखाई हूं; और, इसालिये भनुगीता के झारंभ में 
स्पष्ट कहा गया है कि काय-झकारय॑-निर्गायार्थ जो धर्म बतत्लाया गया है वही मोक्ष- 
प्राप्ति करा देने के लिये भी समर्थ 'है ( मभा. भश्व, १६. १२ ) | जिनका यह मत 
होगा, कि मोक्षधर्म और नीतिशासत्र को अथवा अध्यात्मज्ञान और नीति को एक 
में मिला देने की आवश्यकता नहीं है, उन्हें उक्त उपपादन का महत्व ही मालूस 
नहीं हो सकता । परन्तु जो लोग इसके संबंध में उदासीन नहीं हैं, उन्हें निस्संदेड 
यह मालूम हो जायगा, कि गीता में किया गया कर्मयोग का प्रतिपादन आधिभौ- 
तिक विवेचन की अपेक्षा अधिक श्रेष्ठ तथा ग्राह्म है । अध्यात्मज्ञान की वृद्धि प्राचीन 
काल में हिन्दुस्थान में जेसी हो चुकी है, वेसी भौर कहीं भी नहीं हुई; इसलिये 
पहले पहल किसी पन्य देश में, कर्मयोग के ऐसे आध्यात्मिक उपपादन का पाया 
जाना बिल्कुल सम्भव नहीं--और, यह विदित ही है कि ऐसा उपपादन कही पाया 
भी नहीं जाता । 

यह मंजर होने पर भी कि इस संधार के अशाश्वत होने के कारण इसमें सुख 
की अपेच्ा दुःख है। अधिक है (गी. &. ३३), गीता में जो यह सिद्धान्त स्थापित 
किया गया है कि “ कर्म ज्यायो हाकमंण॒ः ”--अर्थात्‌, सांसारिक कर्मों का कभी न 
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रण ० /4/ ७८४८४८८ नामक जो एक छोशसा ग्थ लिखा है वह इसी ढेँग का है, अर्थात्‌ 
उसमें स्तर, रज भौर तम तीनों गुणों के आधार पर विवेचन रचा गया है। 


७४६२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


कभी संन्यास करने की अपेक्षा उन्हीं कर्मों को निष्काम-ब॒द्धि से लोककब्याणा के 
लिये करते रहना झआधिक अ्रयस्कर है (गी. ३. ८; ९. २ )--उसके साधक तथा 
बाधक कारणों का विचार ग्यारहवें प्रकरण में किया जा चुका है । परन्‍त गीता 
में कष्टे गये इस कर्मग्रोग की पश्चिमीय कर्मेसार्ग से, अथवा प्रर्वी संन्यासमार्ग की 
पश्चिमी कर्मत्याग-पत्त से, तुक्नना करते समय उक्त सिद्धान्त का कुछ अधिक ध्पष्टी 
करण करना आवश्यक मालूम होता है। यह सत वदिक धर्म में पहले पहल उप 
निषत्कारों तथा सांख्यवादियों द्वारा प्रच्नित किया गया है, कि दुःखमय तथा 
निस्‍्सार संसार से बिना निदृत्त हुए मोक्ष की प्राप्ति नहीं हो सकती। इसके पूर्व 
का वेदिकधर्म प्रवृत्ति-प्रधान अर्थात्‌ कर्मकांडात्मक द्वी था। परन्त, यदि वैदिक धर्म को 
छोड़ अन्य धर्मों का विचार किया जाय तो यह मालूम होगा, कि उनमें से बहुतों 
ने आरंभ से ही संन्यासमार्ग को स्वीकार कर लिया था। उदाहरणार्थ, जैन 
भर बौद्ध धर्म पहले दी से निवृत्ति-प्रधान हैं; झौर ईसामसीह का भी वैसा ही 
उपदेश है। बुद्ध ने अपने शिष्यों को यही अंतिम उपदेश दिया है, कि “* संसार 
का त्याग करके यति-धर्म से रहना चाहिये, स्त्रियों की ओर देखना नहीं चाहिये आर 
उनसे बात-चीत भी नहीं करना चाहिये ” ( महापरिनिव्बाण सत्त ५, २३ ); ठीक 
इसी तरह मूल इसाइघर्म का भी कथन '। इंसा ने यह कह्दा हे सद्दी, कि “ त्‌ 
छापने पड़ोसी पर अपने ही समान प्यार कर ” ( मेथ्यू. १६. १६ ); ओर, पाल 
का भी कथन 'है सही, कि “ तू जो कुछ खाता, पीता या करता हैं वह सब इंश्वर 
के लिये कर ”” ( $ कारिं. १०. ३१ ); आर, ये दोनों उपदेश ठीक उसी तरह के हैं 
जैसा कि गीता में आत्मौपम्य-बाद्धि से ईश्वराप॑णा-पूर्वक कर्म करने को कहा गया है 
( गी. ६-२६ ओर &£. २७ ) | परन्तु केवल हतने ही से यह सिद्ध नहीं होता कि 
ईसाईघम गीताधम के समान भ्रघृत्ति-प्रधान है; क्योंकि इंसाईधर्म में भी अंतिम 
साध्य यही है कि मनुष्य को अम्गृतत्व मित्र तथा वह मुक्त हो जावे, और उसमें 
यह भी प्रतिपादन किया गया है कि यह ध्यिति घर-द्वार त्यागे बिना प्राप्त नहीं हो 
सकती, अतएव इंसामसीह के मूलधम को संन्यास-प्रधान ही कहना चाहिये। 
स्वयं इसामसीह अंत तक अविवाहित रहे । एक समग्र एक आदमी ने उनसे 
प्रश्न किया कि “' मा-बाप तथा पड़ोसियों पर प्यार करने के धर्म का में अब तक 
पात्षन करता चला आया हूं, अब मुझे यह बतल्ााओ कि अ्म्रतत्व मिलने में क्षय। 
कसर हैं ? ” तब तो ईसा ने साफ उत्तर दिया है कि “ तू अपने धरद्वार को बेच 
कर किसी गरीब को दे डाल ओर मेरा भक्त बन ” ( मेथ्यू. १६. १६-३० और मार्क 
१०, २४-३१ ); और वे तुरन्त अपने शिफष्यों की ओर देख उनसे कहने लगे कि 
“४ धर के छेद से ऊँट भत्रे ही निकल जाय, परन्तु ईश्वर के राज्य में किसी घन- 
वानू का अवेश होना कठिन है।” यह कहने में कोई अतिशयोक्ति नहीं देख 
पड़ती कि यह उपदेश, याझवल्क्य के उस उपदेश की नकल है कि जो उन्हों ने 
मैत्रेयी को किया था। वह उपदेश यह है-- झम्॒तत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन” ( ब.२- 
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४. २) अर्थात्‌ व्ृब्य से अमतत्व मिलने की आशा नहीं है। गीता में कहा गया 
है कि अम्ृतत्त्व प्राप्त करने के किये सांसारिक कर्मों को छोड़ने की आवश्यकता 
नहीं है, बल्कि उन्हें निष्कामबुद्धि से करते ही रहना चाहिये; परन्तु ऐसा उपदेश 
ईसा ने कहीं भी नहीं किया है। इसके विपरीत उन्होंने यही कहा है कि सांसा- 
रिक संपत्ति और परमेश्वर के बीच चिरस्थायी विरोध है ( मेथ्यू. ६. २४७ ), इस- 
लिये “ मा-बाप, धर-द्वार, ख्री-बच्चों और भाई-बाह्विन का, एवं स्वयं अपने जीवन 
का भी द्वेष कर के जो मनुष्य मेरे साथ नहीं रहता, वह मेरा भक्त कभी हो 
नहीं सकता ” ( ल्यूक. १४. २६-३३ )। ईसा के शिष्य पाल का भी यही स्पष्ट 
उपदेश है कि “' स्त्रियों का स्पर्श तक भी न करना सर्वोत्तम पक्ष है ” ( १. कारिं. 
७. १ ) । इसी प्रकार हम पहले ही कह आये हं कि ईसा के मुंह के निकले हुए-- 
८ हमारी जन्मदात्री * माता हमारे कौन होती है? हमारे आसपास के ईश्वरभक्त 
ही हमारे मा-बाप और बन्धु हैं ” ( मेथ्य. १२. ४६-५० )-इस वाक्य में, और 
“४ के प्रजया करिष्यामों येषां नोउयमात्माउ्य लोकः ” इस बहदारणशयकोपनिषद के 
संन्यासविषयक वचन में ( छू. 8७. ७. २२ ) बहुत कुछ समानता है। स्वयं बाइ- 
बल के ही इन वाक्यों से यह सिद्ध होता है, कि जन भोर बाद्ध धर्मों के सदश 
ईसाई धर्म भी झारंभ में संन्यास-प्रधान अर्थात्‌ संसार को त्याग देने का उपदेश 
देनेवाल्ला था; और, ईसाई धर्म के इतिद्ास की देखने से भी यही मालूम द्वोता है 
कि ईसा के इस उपदेशानुसार ही पहले इंसाई धर्मोपदेशक वराग्य से रहा करते थे-- 


* यह तो संन्यास-मार्गियों का हमेशा दी का उपदेश द्ै। शैकराचार्य का “ का ते 
कान्ता कस्ते पुत्र: ”” यह शोक प्रसिद्ध ही ६; और, अश्वघोष के बुद्धधरित (६. ४५) में 
यह वर्णन पाया जाता है कि बुद्ध के मुख से “ क्ाई मातु: कसा मम ”” ऐसा उद्घार 
निकला था। 
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मूल ईसाई बर्म के संन्यास-प्रधान द्ोने के विषय में कितने दी अन्य आधार और प्रमाण [दिये 
जा सकते दें । 


४६४ गीतारहस्य जथवा कर्मयोगशासत्र । 


४ ईसा के भक्तों को द्वव्य-सब्यय न करके रहना चाहिये ”? ( मेथ्यू. १०. £-१५ )। 
ईसाई घधर्मापदेशकों में तथा ईसा के भक्तों में गहस्थ-घर्म से संसार में रहने की 
जो रीति पाई जाती है, वह बहुत दिनों के बाद होनेवाले सुधारों का फल है- वह 
मृत्र ईसाइईंघम का स्वरूप नहीं है। वर्तमान समय में भी शापेनहर सरीखे विद्वान्‌ 
यही प्रातिपादन करते हैं, कि संसार दुःखमय होने के कारणा त्याज्य है; और, पहले यह 
बतलाया जा चुका है कि ग्रीस देश में प्राचीन काल्न में यह प्रश्न उपस्थित हुआ था, 
कि तत्त्वविचार में ही अपने जीवन को व्यतीत कर देना श्रेष्ठ हू, या लोकहित के 
लिये राजकीय मामलों में प्रयत्न करते रहना श्रेष्ठ है। सारांश यह ह कि, पश्चिमी 
लोगों का यह कर्मत्याग-पक्ष ओर हम लोगों का संन्यासमार्ग कई अंशों में एक ही 
है और इन मार्गों का समर्थन करने की पूर्वी और पश्चिमी पद्धति भी एक 'ही स्त्री 
है। परन्तु आधुनिक पश्चिमी पंडित कर्मत्याग की अपेक्षा कर्ममाग की श्रेष्टता के जो 
कारण बतलाते हैं, वे गीता में दिये गये प्रघ्ृत्तिमार्ग के प्रतिपादन से भिन्न हें; 
इसलिये अब इन दोनों के भेद को भी यहां पर अवश्य बतलाना चाहिये। पश्चिमी 
झाधिभौतिक कर्ममार्गियों का कहना है, कि संसार के सब मनुष्यों का अथवा 
झधिकांश लोगों का अधिक सख--पअर्थात्‌ ऐ्विक सख--ही इस जगत्‌ भें परम 
साध्य हैं, अतएवं सब लोगों के सुख के लिये प्रयत्न करते हुए उसी सुख में स्वयं 
मप्त हो जाना ही प्रत्येक मनष्य का कत्तेव्य हू; ओर, इसकी पुष्टि के ्षिये उनमें से 
झाधिकांश पंडित यह प्रतिपादन भी करते हूं कि संसार में दुःख की अपेत्षा सुख ही 
अधिक है। इस दृष्टि से देखने पर यहद्दी कहना पडता है, कि पश्चिमी कर्ममार्गीय 
लोग “ सुख-प्राप्ति की आशा से सांसारिक कर्म करनेवाले ” होते हैं और पश्चिमी 
कर्मत्याग-मार्गीय लोग “ ससार से ऊबे हुए ” दोते हैं; तथा कदाचित्‌ इसी कारण 
से उनको क्रमानुसार ' आशावादी ' और “ निराशावादी ? कहते हैं #। परन्तु भगव- 
द्वीता में जिन दो निष्ठाओं का वगोन है वे इनसे भिन्न हैँ। चाहे स्वयं अपने लिये 
हो या परोपकार के लिये हो, कुछ भी हो, परन्तु जो मनष्य ऐहडिक विषय-सखस 
पाने की ज्ञालसा से संसार के कर्मों में प्रधृत्त होता है उसकी साम्यबुद्धिरूप साविक 
बात्ति में कुछ न कुछ बदा अवश्य लग जाता दै। इसीलिये गीता का यह उपदेश 
है, कि संसार दुःखमय हो या सुखमय, सांसारिक कर्म जब छूटते ही नहीं तब 
उनके पुखदुःख का विचार करते रहने से कुछ ल्ञाभ नहीं होगा । चाहे सख हो 


(>> ेननयाट “2पककरमननस्‍ऊस “न पलक के तथकपस- कानानपा ७नकाकतपन-+- पका सन--अल पकवान फेल 3०. «> ते ही जन वजन का वन री-न-ननननान पतन ८० ५-3० !2अम» 3 माह." ५० 60गा 3 -नक क्‍नन+ जमा >जजरकामकादीन-हक- ७» है फवनकै>बमक ०» जन, >रमरवािननकक “का अमन» -+कम४कभ' 


जम्प सल्ली ( 737708 80)) ) ने अपने 705४7॥0४8॥॥ नामक ग्रैव में 0]0ं- 
एहां भर 7०छ॥8 नामक दी पंथी की बेन किया है । इनमें से 0एपागा8। 
का भये 6 उत्साही, आर्नन्द्रित ? और यछगा।।ता का अथे * संधार से त्रस्त ? होंता है, 
और पहले एक रिप्परणी ने बतला दिया गया हे कि थे शब्द गाँता के * योग ? और 'सांख्य! 
वे; समानायेक नहीं ई ( देखी प४ ३०४८ )। ८ दुःख |निवारणेच्छव, ” नामक ओो 
एक तीसरा पंच है और जिसका वणेन आगे किया गया हैं, उसका श्षली ने 'ँै०]०ूंशा 
नाम रखा है। 
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या दुःख, परन्तु मनुष्य का यही कर्त्तव्य है कि वह हस बात में झपना महद्धाग्य 
समभ्के कि उसे नरदेह प्राप्त हुई है; ओर कर्म-स्ष्टि के इस झपरिद्दायं ब्यवह्ार में 
जो कुछ प्रसंगानुसार प्राप्त हो उसे, अपने अंतःकरण को निराश न करके, इस 
न्याय अर्थात्‌ साम्यब॒द्धि स सहता रहे कि “ दुःखेष्वनुद्धिभ्मनाः: सुखेषु विगतस्पषहः 
( गी. २. ५६ ); एवं अपने अधिकारानुसार जो कुछ कर्म शाखतः झपने हिस्से में 
झा पड़े उसे जीवन पर्यन्‍त ( किसी दूसरे के लिये नहीं, किन्तु संसार के घारणा-पोषणा 
के लिये ) निष्काम-बुद्धि से करता रहें। गीता-काल में चातुवंरायब्यवध्या जारी 
थी इसीलिये बतलाया गया है, के ये सामाजिक कर्म चातुवंणर्य के विभाग के 
अनुसार हरणक के हिस्से में आ पड़ते हैं; और अठारहवें अध्याय में यह भी 
बतलाया गया है कि ये भेद गुणकर्म-विभाग से निष्पन्न होते हैं (गी. १८. ४१- 
४४ ) | परन्तु इससे किसी को यह न समझ ल्लेना चाहिये, कि गीता के नीति- 
तत्व चातुर्वशर्यरूपी समाज-ध्यवष्या पर ही अवलंबित हैं। यह बात महाभारत- 
कार के भी ध्यान में पूर्णतया आ चुकी थी, कि अहहिंसादि नीति-धर्मों की व्याप्ति 
केवल चातुवंगय के लिये 'ही नहीं है, बल्कि ये धर्म मनुष्यमात्र के लिये एक 
समान हैं। इसीलिये महाभारत में स्पष्ट रीति से कहा गया है, कि चातुरव॑राय के 
बाहर जिन अनाय॑े लोगों में ये धर्म प्रचलित हूँ, उन ज्लोगों की भी रक्षा राजा को 
इन सामान्य धर्मों के अनुसार ही करनी चाहिये ( शां. ६१५.३२-२२ ) । श्र्थात्‌ 
गीता में कष्ठी गईं नीति की उपपात्ति चातुर्वरर्य सरीखी किसी एक विशिष्ट समाज- 
व्यवस्था पर अवलंबित नहीं है, किन्तु सर्वसामान्य आध्यात्मिक ज्ञान के आधार 
पर ह्वी उसका प्रतिपादन किया गया ह# । गीता के नीति-धर्म का मुख्य तात्पय यही 
ह कि जो कुछ कत्तेब्य-कर्म शाखतः प्राप्त हो, उसे निष्काम और आत्माँपम्य बुद्धि 
से करना चाहिये; और, सब देशों के लोगों के लिये यह एक ही समान उपयोगी है । 
परन्तु, यद्यपि आत्मौपम्य दृष्टि का और निष्काम कर्माचरण का यह सामान्य 
नीति-तत्व सिद्ध हो गया, तथापि इस बात का भी स्पष्ट विचार कर लेना आवश्यक 
था, कि यह नीति-तत््व जिन कर्मों को उपयोगी होता है वे कर्म इस संसार में 
प्रत्येक व्यक्ति को केसे प्राप्त होते हैँ | इसे बतलाने के लिये ह्वी, उस समय में उपयुक्त 
इोनेवाले सहज उदाहरण के नाते से, गीता में चातुर्वगर्य का उल्लेख किया गया है; 
ओर, साथ साथ गुणकर्म-विभाग के अनुसार समाजब्यवस्या की संक्षेप में 
उपपत्ति भी बतलाई गईं है। परन्तु इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये, कि यह 
चातुर्वेराय-व्यवस्था ही कुछ गीता का मुख्य भाग नहीं है। गीताशाख्र का व्यापक 
सिद्धान्त यह्ढी है, कि यदि कह्टीं चातुर्वशारयेब्यवस्था प्रचलित न हो अथवा वह 
किसी गिरी दशा में हो, तो वहाँ भी तत्कालीन प्रचलित समाजब्यवस्था के 
झनुसार समाज के धारण-पोषण के जो जो काम अपने हिस्से में आ पढ़ें, 
उन्हें: लोकसंग्रह के लिये घेर्य और उत्साह से तथा निप्कामबुद्धि से कर्तव्य समझ- 
कर करते रहना चाहिये, क्योंकि मनुष्य का जन्म इसी काम के लिये हुआ है, न 
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कि केवल सुखोपभोग के लिये । कुछ लोग गाता के नीति-घर्म॑ को 
केवल चातुर्वरर्य-मुलक समभते हैं, लेकिन उनकी यह समम्कत ढीक नहीं है। 
चाहे समाज हिन्दुओं का हो या स्लेच्छी का, चाहे वह प्राचीन हो या अर्वाचीन, 
चाहे वह पृर्वी हो या पश्चिमी; इसमें सन्देह् नहीं कि यदि उस समाज में चातु- 
बंयय॑ब्यवध्था प्रचलित हो तो उस व्यवस्था के अनुसार, या दूसरी समाजव्यवस्था 
जारी हो तो उस व्यवस्था के अनुसार, जो काम अपने हिस्से में आ पड़े अथवा 
जिसे हम अपनी रुचि के अनुसार कतेंब्य समझ कर एकबार स्वीकृत कर लें, वही 
झपना स्वधरमं हो जाता है। और, गीता यह कहती है कि किसी भी कारण से 
इस धर्म को ऐन मौके पर छोड़ देना और दूसरे कामों में लग जाना, धर्म की तथा 
स्भूतहित की दृष्टि से, निनदनीय है। यही तात्पर्य “ स्वधर्म निधन श्रेयः परधर्मों 
भयावह: ” ( गी. ३. ३५) इस गीता-वचन का है--अर्थात्‌ स्वधर्मपालन में 
यदि झुत्यु हो जाय तो वह भी श्रेयस्कर है, परन्तु दूसरों का धर्म भयावह होता 
है । इसी न्याय के अनुसार माधवराव पेशवा को ( जिन्होने ब्राह्मण होकर भी 
तत्कालीन देशकालानुरूप क्ञात्रधर्म का स्वीकार किया था) रामशासत्री ने यह उप- 
देश किया था, कि “ ह्नान-संघ्या और पूजापाठ में सारा समय व्यतीत न कर क्षात्र- 
धर्म के अनुसार प्रजा की रक्षा करने में अपना सव समय लगा दने से ही 
तुम्हारा उमय लोक में कल्याणा होगा । ” यह बात महाराष्ट्र-इतिह्ठास में 
प्रसिद्ध है। गीता का मुख्य उपदेश यह वबतलाने का नहीं है, कि समाजधारणा 
के लिये केसी व्यवस्था होनी चाहिये । गीताशाख््र का तात्पये यही है कि समाज- 
व्यवस्था चाद्दे केसी भी हो, उसमें जो यथाधिकार कम तुम्हारे हिस्से में पड़ जाँय, 
उन्हें उत्साहपू्वंक करके सर्वभूतहित-रूपी आत्मश्रेय की सिद्धि करो। इस तरह 
से कत्तव्य मानकर गीता में वर्णित स्थितप्रज्ञ पुरुष जो कर्म किया करते हैं, वे 
स्वभाव से ही क्लोककल्याणुकारक हुआ करते हैं। गीताप्रतिपादित इस कर्मयोग में 
ओऔर पाश्रात्य आधिमोतिक कर्ममा्ग में यह एक बड़ा भारी भेद है, कि गीता में 
वर्गत स्थितप्रज्ञों के मन में यह झमभिमानबुद्दे रहती. ही नहीं कि में लोक- 
कल्याण अपने कर्मों के द्वारा करता हूँ, बढिकि उनके देह-स्वभाव ही में साम्यबादे 
हो जाती है ओर इसी से वे लोग अपने समय की समाजव्यवस्या के अनुसार 
केवल कर्तव्य समझ कर जो जो कर्म किया करते हैं, वे सब स्वभावतः लोक- 
कल्याण॒कारक रुआ करते हैं; ओर, आधुनिक पाश्चात्य नीतिशाखज्ञ संसार को सुख- 
मय मानकर कहा करते हैं, कि इस संसारसख की प्राप्ति के लिये सब लोगों को 
लोक-ऋल्याणु का काम करना चाहिये । 

कुछ सभी: पाश्चात्य आधुनिक कर्मंयोग्री संसार को सुखमय नहा मानते | 
शौपेनहर के समान संसार को दुःख-प्रधान माननेवाले पंडित भी वहाँ हैं, जो यह 
प्रतिपादन करते हैं कि यथा-शक्ति लोगों के दुःख का निवारण करना ज्ञानी पुरुषों 
का करोध्य है, इसक्िये संसार को न छोड़ते हुए उनको ऐसा प्रयत्न करते रहना 
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चाहिये जिससे लोगों का दुःख कम होता जावे । अब तो पश्चिमी देशों में दुःख- 
निवारणेच्छुक कमंयोगियों का एक अलग पंथ ही हो गया हैं । इस पंथ का गीता 
के कर्मयोगमार्ग से बहुत कुछ साम्य है। जिस स्थान पर महाभारत में कहा गया 
हू, के “ सुखाद्नहुतरं दुःख जीविते नात्र संशयः ”? अथांत्‌ संसार में सख को 
अपेक्षा दुःख ही आधिकू हूं, वह्दीं पर मनु ने बृह्॒स्पति से तथा नारद ने 
शुक से कहा हं:-- 
न जानपदिकं दुःखमेकः शोचितुमहति । 
अशोचन्प्रतिकुर्वीत यादि पश्यवुपक्रमम्‌ ॥ 

“ जो दुःख सार्वजनिक है उसके लिये शोक करते रहना उचित नहीं; उसका 
रोना न रोकर उसके प्रतिकारार्थ ( ज्ञानी पुरुषों को ) कुछ उपाय करना चाहिये ? 
( शां. २०५. ५ और ३३०. १५ )। इससे प्रगट होता है कि यह तत्व मद्दाभारत- 
कार को भी मान्य है, के संसार के दुःखमय होने पर भी, उसमें होनेवाले दःखों 
को कम करने का उद्योग ज्ञानी पुरुष करते रह । परन्तु यह कुछ 'हमारा सिद्धान्त- 
पत्त नहीं हू । सांसारिक सो की अपेक्षा आत्म-वरद्धिप्रसाद से होनेवाले सखों 
को अधिक महत्व देकर, इस आत्मबद्धिप्सादरूपी सख का पूरा अनुभव करते हु 
केवल कत्तव्य समझकर ही ( अर्थात्‌ ऐसी राजस अभिमानवद्धि सन में न रखकर कि 
भ लोगा का दःख कमर करुगा ) सब व्यावहारंक कम्मा को करने का उपदेश दने 
वाले गीता के कमंयोग की बराबरी करने के लिये, दुःख-निवारणाच्छ पांश्वमी क्म- 
योग में अभी बहुत कुछ सुधार होना बाकी ह। प्रायः सभी पाश्चात्य पंडिता के मन 
में यह बात समाई रहती है, कि स्वयं अपना या सब लोगों का सांसारिक सुख 
ही मनृष्य का इस संसार में परमसाध्य ह--चाह वह सुख के साधनें को अधिक 
करने से मिले या दुःखों को कम करने से । इसी कारणा से उनके शास्त्रों में गीता के 
निष्कास-कर्तयोग का यह उपदेश कहीं भी नहीं पाया जाता, कि यद्यपि सेलघार 
दुःखमय है तथापि उसे अपरिहार्य समककर केवल लोकसंग्रह के लिये ही ससार 
में कम करते रहना चाहिये। दोनो कर्ममार्गी हैं तो सही; परन्तु शुद्ध नीते की 
दृष्टि से देखने पर उनमें यही भेद मालूस होता है, कि पाश्चात्य कर्मयोगी सुखेच्छु 
या दुःखानेवारणेच्छु होते हं--कुछ भी कहा जाय,परन्तु वे'इच्छुक'अथात्‌ 'सकाम! 
अवश्य ही हैं; आर, गीता के कमंयोगी हमेशा फलाशा का त्याग करनेवाले अथात्‌ 
नप्काम द्ात हू। इस। बात का यादें दूसर शब्दा म व्यक्त कर ता यह कद्दा जा 
सकता है, कि गीता का क्मयोग सात्तविक है और पाश्चात्य कमेयोग राजस हे 
( दखों गीता $८5. २३, २४ ) । 

केवल कर्त्तव्य समझ कर परमेश्वरार्पणा-बुद्धि से सब कर्मों को करते रहने और 
उसके द्वारा परमेश्वर के यज्ञन या उपासना को समृत्युपर्यन्त जारी रखने का जो यह 
गीता-प्रतिपादित ज्ञानयुक्त प्रषृत्ति-प्राग या कर्मयोण हू, इसे ही * भागवतघम ' 

गी, र, ६३ 
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कहते हूँ | “ सवे सर्वे कर्मरयमिरतः संसिद्धि लभते नरः” (गी. १८. ४५ )-- 
यही इस मार्ग का रहस्य है। महाभारत के वनपर्व में ब्राह्मणा-व्याध-कथा में 
(वन. २०८) और शान्तिपव में तुलाधार-जाजली-संवाद में ( शां. २६१) इसी 
धर्म का निरूपण किया गया है; और, मनुष्म॒ति (६. ४६, ६७ ) में भी यतिधर्म 
का निरूपण करने के अनन्तर इसी मांग को वेद्संन्यासिकों का कमेयोग कह कर 
विहवित तथा मोक्षदायक बतलाया ह। ' वेदसंन्याप्रिक ” पद से और वेद की 
संदहिताझों तथा ब्राह्मणग्रैथों में जो वर्णन हैँ उनसे यही सिद्ध होता है, कि यह 
मार्ग हमारे देश में अनादिकाल से चला आ रहा है। यदि ऐसा न होता, तो यह 
देश इतना वेभवशाली कभी हुआा नहीं होता; क्योंकि यह बात प्रगट ही है कि 
किसी भी देश के वेभवपूर्गा होने के लिये वहां के कत्ता या वीर पुरुष कमंमार्ग के 
ही अगुआ हुआ करते हैं। हमारे कर्मयोग का मुख्य तत्व यही है कि कोई कत्तां 
या वीर पुरुष भले ही हों, परन्तु उन्हें भी ब्रह्मज्ञान को न छोड़ कर उसके साथ ही 
साथ कत्तव्य को स्थिर रखना चाहिये; और, यह पहले ही बतलाया जा चढका हैं, 
कि इसी बीजरूप तत्त्व का व्यवस्यित विवेचन कर के श्रीभगवान्‌ ने इस मार्ग का 
अधिक दृढीकरण झोर प्रसार किया था इसलिये इस प्राचीन मार्ग का 'ही आगे 
चल कर “ भागवतधम ? नाम पड़ा होगा | विपरीत पक्त में उपनिषदों से तो यही 
व्यक्त होता है कि कभी न कभी कुछ ज्ञानी प्रुषों के मन का ऋुकाव पहले ही 
से स्वभावत: संन्यासमा्ग की ओर रहा करता था; अथवा कम से कम इतना 
झवश्य होता था कि पहले ग्ृहस्थाश्रम में रह कर अन्त में संन्यास लेने की बुद्धि 
मन में जागृत हुआ करती थी--फिर चाहे वे लोग सचमुच संन्यास लें या न लें। इस- 
लिये यह भी नहीं कद्दा जा सकता कि संन्यासमार्ग नया है। परन्तु स्वभाव- 
वेचित्यादि कारणों से ये दोनों मार्ग यद्यपि हमारे यहाँ प्राचीन काल से ही प्रचालित 
हूं; तथापि इस बात की सत्यता में कोई शंका नहीं, कि वेदिक काल में मीमांसकों 
के कर्ममार्ग की ही लोगों में विशेष प्रबलता थी, और कोरव-पांडवों के समय में 
तो कर्मयोग ने संन्यासमार्ग को पीछे हटा दिया था। कारण यह है कि हमारे 
धमंशासत्रकारों ने साफ कद्द दिया है कि कोरव-पांडवों के काल के झनन्‍्तर अर्थात्‌ 
कलियुग में संन्यासधर्म निपिद हैं; और जब कि धर्मशाख “ आचारप्रभवो 
धमं: ” ( मभा. झनु. १४६. १३७; मनु. १. १०८) इस वचन के झनुसार प्रायः 
आचार ही का अनुवादक हुआ करता है, तब यह सहज ही सिद्ध होता है।के 
धमंशास्रकारों के उक्त निषेध करने के पहले ही लोकाचार में संन्‍्यासमार्ग गौँणग 
हो गया होगा ” । परन्तु इस प्रकार यदि कर्मय्रोंग की पहले प्रवलता थी और झाशिर 
कलियुग में सन्याप्रधर्म को निपिद् मानने तक नोबत पहुँच चुकी थी, तो अब 
यहाँ यही स्वाभाविक शंका होती है, कि इस तेजी से बढ़ते हुए ज्ञानयुक्त कर्म- 
योग के उ्हास का तथा वर्तमान समय के भक्तिमार्य भें भी संन्‍्यास-पत्ष के ही 
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श्रेष्ठ माने जाने का कारणा क्या है? कुछ लोग कहते हैं कि यह परिवर्तन श्रीम- 
दाद्यशंकराचार्य के द्वारा हुआ | परन्तु इतिहास को देखने से इस उपपत्ति में 
सत्ता नह्ठीं देख पड़ती । पहले प्रकरण में हम कह आये हैं कि श्रीशंकराचार्य के 
संप्रदाय के दो विभाग हैं--(१ ) माया-वादात्मक अद्गेत ज्ञान, और (२) 
कर्मसंन्यासधरम | अब यदि अद्गत-बह्मज्ञान के साथ साथ संन्यासधर्म का भी प्रति- 
पादन उपनिषदों में किया गया हो, तो भी इन दोनों का कोई नित्य सम्बन्ध नहीं 
है; इसलिये यह नहीं कह्दा जा सकता कि अद्वृत-वेदान्तमत को स्वीकार करने पर 
सेन्यासमार्ग को भी अवश्य स्वीकार करना ही चाहिये । उदाहरणाथ, याज्ञवस्कय 
प्रति से अद्वेत वेदान्त की पूरी शिक्षा पाये हुए जनक आदिक ध्वयं कर्मयोगी थे 

यही क्‍यों, बल्कि उपनिषदों का अद्वृत-अद्यज्ञान ही गीता का प्रतिपादय विषय होने 
पर भी, गीता भें इसी ज्ञान के आधार से संन्यास के बदले कर्मयोग का ही समर्थन 
किया गया हैं। इसलिये पहले इस बात पर ध्यान देना चाहिये, कि शांकरसम्प्र- 
दाय पर संन्यासधर्म को उत्तेजन देने का जो आज्चेप किया जाता है, वह उस 
सम्प्रदाय के अद्व त-ज्ञान को उपयक्त न हो कर उसके अंतर्गत केवल संन्यासधर्म को 
ही उपयोगी हो सकता है। यद्यपि श्रीशंकराचार्य ने इस संन्यासमागं को नये 
पिरे से नहीं चलाया है, तथापि कलियंग में निषिद्ध या वर्जित माने जाने के 
कारण उसमें जो गोणुता आ गई थी, उसे उन्हों ने अवश्य दूर किया ह। परन्तु 
यदि इसके भी पहले अन्य कारणों से लोगों में संन्यासमार्ग की चाह हुईं न होती, 
तो इसमें सन्देह् ह कि आचार का संन्यास-प्रधान मत इतना अधिक फैलने पाता 
या नहीं। ईसा ने कहा है सही कि “ यदि कोई एक गाल में थप्पड़ मार दे तो 
दूसरे गाल को भी उसके सामने कर दो '( ल्यूक. ६.२६ )। परन्तु यदि विचार किया 
जाय कि इस मत के अनुयायी यूरोप के इंसाई राष्ट्रों में कितने हं, तो यही देख 
पड़ेगा कि किसी बात के प्रचलित होने के लिये केवल इतना ही बस नहीं हं 
के कोई धर्मोपदेशक उसे अच्छी कह दे, बल्कि ऐसा होने के लिये अधथात्‌ जोगों 
के मन का कुकाव उधर होने के लिये उस उपदेश के पहले ह्वी कुछ सबल कारणा 

उत्पन्न हो जाया करते हैं, और तब फिर लोकाचार में धीरे धीरे परिवर्तन हो कर 

उसी के अनुसार धर्मनियमों में भी परिवर्तन होने लगता है। “आचार धर्म का 
मूल ६'-- इस स्मातिवचन का तात्पर्य भी यही है। गत शताब्दी में शांपनहर ने 
जमनी में संन्यासमार्ग का समर्थन किया था; परन्तु उप्तका बोया हुआ बीज वहाँ 
अब तक अच्छी तरह से जमने नहीं पाया और इस समय तो निटशे के ही मतों 
की वहाँ धूम मची हुईं है । हमारे यहाँ भी देखने से यही मालूम होगा, कि 
संन्यासमार्ग श्रीशंकराचार्य के पहले भर्थात्‌ वेदिक-काल़ में वी यद्यपि जारी हो 
गया था, तो भी वषह्द उस समय कर्मयोग से आगे अपना कृदम नहाों बढ़ा सका 
था। स्म्ृतिग्रंथों में अन्त में संन्यास लेने को कद्दा गया है सही; परन्तु उसमें भी 
पूवाश्रमों के कर्तंब्य-पात्नन का उपदेश दिया ही गया है। भ्रीशंकराचार्य के अंथों का 
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प्रतिपाद विषय कर्मसंन्यास-पक्त भले ही हो; परन्तु स्वयं उनके जीवन-चरित से ही 
यह बात सिद्ध होती है, कि ज्ञानी पुरुषों को तथा संन्यासियों को भी धर्मसंस्था- 
पना के समान लोकसंग्रह के काम यथाधिकार करने के लिये उनकी ओर से कुछ 
मनाहदी नहीं थी ( वेसू. शां. भा. ३. ३. ३२)। संन्यासमार्ग की प्रबलता का 
कारण यदि शंकराचार्य का स्मात॑ सम्प्रदाय ही होता, तो आधुनिक भागवत-सम्प्र- 
दाय के रामानुजाचाय अपने गीताभाष्य में शंकराचार्य की ही माई कमयोग को 
गोण नहीं मानते। परन्तु जो कर्मयोग एकबार तेज़ी से जारी था वह जब कि 
भागवत-सम्प्रदाय में भी निवृत्ति-प्रधान भक्ति से पीछे हटा दिया गया है, तब तो 
यही कहना पड़ता है कि उसके पिछड़ जाने के लिये कुछ ऐसे कारण अवश्य उप- 
स्थित हुए होंगे, जो सभी सम्प्रदायों को अथवा सारे देश को एक ही समान लागू 
हो सकें । हमारे मतानुसार इनमें से पहला और प्रधान कारश जैन एवं बाद 
धर्मों का उदय तथा प्रचार है; क्योंकि इन्हीं दोनों धर्मों ने चारों व्णी के लिये 
संन्यासमाग का दरवाज़ा खोल दिया था ओर इसीलिये ज्ञत्रियवर्गी में भी संन्यास - 
धर्म का विशेष उत्कर्ष होने लगा था। परन्तु, यद्यपि आरम्भ में बुद्ध भे कर्म-रहित 
संनन्‍्यासमार्ग का द्वी उपदेश दिया था, तथापि गीता के कर्मयोगानुसार बोद्धधर्म 
में शीघ्र ही यह सुधार किया गया, कि बौद्ध-यतियों को अकेले जंगल में जा कर 
एक कोने में नहीं बेठे रहना चाहिये, बढिक उनको धर्म-प्रचार के लिये तथा परोप- 
कार के अन्य काम करने के लिये सदेव प्रयत्न करते रहना चाहिये ( देखो परिशिष्ट 
प्रकरण ) | इतिहास-म्रथों से यह बात प्रगट है कि इसी सधार के कारगा उद्योगी 
बोद्धधर्माय याते लोगों के संघ उत्तर में तिब्बत, पू्े में ब्रह्म देश, चीन ओर जापान, 
दक्षिण में लंका और पश्चिम में तुर्किस्धान तथा उससे लगे हुए ग्रीस इत्यादि 
यूरोप के भ्रान्तों तक जा पहुँचे थे । शालिवाहइन शक के लगभग छः: सात सौ वर्ष 
पहले जन ओर बाद्ध धर्मों के प्रवर्तकों का जन्म हुआ था और श्रीशंकराचार्य का 
जन्म शालिवाइन शक के छः सौ वर्ष अनन्तर हुआ । इस बीच में बाद्ध यतियों के 
संघा का अपूर्व वेभव सब लोग अपनी आँखों के सामने देख रहे थे, इसलिये यति 
धर्म के विषय में उन लोगों में एक प्रकार की चाह तथा आदरबुद्धि शंकराचार्य 
के जन्म के पहले ही उत्पन्न हो चुकी थीं। पकराचार्य ने यद्यपि जन 
और बौद्ध-पर्मों का खंडन किया है, तथापि यतिधर्म के बारे में लोगों में 
जो आदरबाद्दि उत्पन्न हो चुकी थी उसका उन्हों ने नाश नहीं किया, किन्तु उसी 
को वदिक रूप दे दिया भौर बौद्धधर्म के बदले वैदिकधर्म की संस्थापना करने के 
लिये उन्हों ने बहुत से प्रयत्नशील वेदिक संन्यासी तैयार किये। ये संन्‍्यासी ब्ह्म- 
चर्यत्रत से रहते और संन्यास का दंड तथा गेरुआ वख््र भी धारण करते थे; परन्तु 
अपने गुरु के समान इन लोगों ने भी वैदिकधर्म की स्थापना का काम आगे जारी 
रखा था। यति-संघ की इस नई जोड़ी ( वदिक संन्यासियों के संघ) को देख उस 
समय झनेक लोगों के मन में शंका होने लगी थी, कि शांकरमत में और बोदुमत 


जपसहार । ४० है 


यदि कछ अन्तर है भी तो क्या है। और, प्रतीत होता द्वे कि प्रायः इसी शंका 
को दूर करने के लिये छांदोग्योपनिषद के भाष्य में आचार्य ने लिखा है कि 
“८ बोद्ध-यतिघर्म ओर सांख्य-यतिधर्म दोनों वेदबाह्य तथा खोटे हूं; एवं इमारा 
संन्यासधर्म वेद के आधार से प्रवृत्त किया गया है, इसालेये यही सच्चा है” 
(छां. शां.भा. २. २३. १) । जो हो; यह निर्विवाद सिद्ध है कि कलियुग में 
पहले पहल जन ओर बोध लोगों ने ही यति-धम का प्रचार किया था। परन्त 
बौद्धयतियों ने भी धर्मम्रसार तथा लोकसंग्रह के लिये आगे चलकर उपयुक्त कर्म 
करना शुरू कर दिया था; आर, इतिहास से मालूम होता है कि इनको इराने के 
लिये श्रीशंकराचार्य ने जो वदिक यति-संघ तेयार किये थे उन्हों ने भी कर्म को 
बिलकुल न त्याग कर अपने उद्योग से ही वेदिक धर्म की फिर से स्थापना की। 
झननन्‍्तर शीघ्र ही इस देश पर मुसलमानों की चढ़ाइयाों होने लगीं; ओर, 
जब इस परचक्र से पराक्रमपूर्वक रक्षा करनेवाले तथा देश के धारण[-पोपण करने- 
वाले ज्ञत्रिय राजाओं की कतृत्वशाक्ति का मुसलमानों के ज़माने में हास होने लगा, 
तब्र संन्यास और कर्मयोग में से संन्यासमार्ग ही सांसारिक लोगों को अधिकापिक 
ग्राह्म होने लगा होगा, क्यांके “राम राम्त ” जपते हुए चुप बढ़े रहने का एक- 
देशीय मार्ग प्राचीन समय से ही कुछ लोगों की दृष्टि में श्रेठ समझा जाता था 
और अब तो तत्कालीन वाद्य परिस्थिति के लिये भी वह्दी मार्ग विशेष सुभीते का 
हो गया था | इसके पहले यह स्थिति नहीं थी; क्योंकि शुद्क्मलाकर में कहे गये 
विष्णुपुराण के निम्न छोक से भी यही मालूम होता है 

अपहाय निज कम कृष्ण कृष्णेति वादिनः | 
ते हरेद्रप्रिण: पापा: धमाथ जन्म यद्धरे! # 

अर्थात्‌ “ अपने (स्वर्धर्मोक्त ) कर्मा को छोड़ ( केवल ) कृष्ण कृष्ण कहते 
रहनेवाले लोग हरि के ढवेपी और पापी हूँ, क्योंकि ध्वयं इरि का जन्म भी तो धर्म 
की रक्ता करने के लिये दी होता है। ” सच पूछी तो ये लोग न तो संन्यासनिष्ठ हैं 
अर न कर्मयोगी; क्योंकि ये ज्ञोग सेन्यासियों के समान ज्ञान अथवा तीव्र वराग्य 
से सब सांसारिक कर्मो को नहीं छोड़ते हूं; और संसार में रह कर भी कर्मयोग के 
अनुसार अपने हिस्से के शाख्रोक्त कर्त्तव्यों का पालन निष्काम बद्धि से नहीं करते । 
इसलिये इन बातूनी संन्‍्यासियों की गणना एक निराली ही ततीय निष्ठा में होनी 
चाहेये जिसका वर्णान गाता में नहीं किया गया हूँ । चाद्दे किसी भी कारण से 
हो, जब लोग इस तरह से तर्ताय प्रकृति के बन जाते हैँ, तब आख़िर धर्म का 
भी नाश हुए बिना नहीं रह सकता । ईरान देश से पारसी धर्म के हटाये जाने के 
लिये भी ऐसी ही स्थिति कारण हुईं थी; और इसी से हिन्दुश्थान में भी वैदिक 


* बंबश के छपे हुए विष्णुपुराण में यह छोक दमें नहों [भला | परन्तु श्सका उपयोग 


कमलाकर सरीखे प्रामाणिक ग्रंथकार ने किया है, इससे यह निराधार भी नहीं कहा 
जा सकता । 
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धर्म के ' समूल च विनश्यति ” होने का समय आ गया था। परन्तु बोद्ध धर्म के 
प्हास के बाद वेदान्त के साथ ही गीता के भागवतधम का जो पुनरुज्ञीवन होने 
लगा था, उसके कारण हमारे यहाँ यह दष्परिणाम नहीं हो सका। जब कि 
दोलताबाद का हिन्दू राज्य मुसलमानों से नष्ट भ्रष्ट नहीं किया गया था, उसके कुछ 
वर्ष पूर्व ही भ्रीज्ञानेधर महाराज ने हमारे सोभाग्य से भगवद्वीता को मराठी 
भाषा में अलंकृत कर ब्रह्म विद्या को मचद्दाराष्ट्र प्रान्त में अति सगम कर दिया था; 
ओर, हिन्दुस्‍्थान के अन्य प्रान्तों में भी इसी समय अनेक साधुसन्तों ने गीता के 
भाकिसमार्ग का उपदेश जारी कर रखा था । यवन-त्ाह्मगु-चांडाल इत्यादिकों को 
एक समान और ज्ञानमलक गौताधर्म का जाज्वल्य उपदेश ( चाहे वह वेरा- 
ग्ययुक्त भक्ति के रूप में ही क्‍यों न हो ) एक ही समय चारों ओर लगातार जारी था 

इसलिये हिन्दूधम का पूरा जहास होने का कोद भय नहीं रहा। इतना ही नहीं; 
बल्कि उसका कुछ कछ प्रभुत्व मुसलमानी धमं पर भी जमने लगा, कबीर जस 
भक्त इस देश की सन्‍्त-मणडली में मान्य होगये और झोरंगज़ेब के बड़े भाई शाह 

ज्ञादा दारा ने इसी समय अपनी देखरंख में उपनिषदों का फारसी में भाषान्तर 
कराया । यदि वेदिक भक्ति-धर्म अध्यात्मज्ञान को छोड़ केवल तांत्रिक श्रद्धा के ही 
आधार पर स्थापित हुआ होता, तो इस बात का संदेह ह कि उसमें यह विलक्षण 
सामर्थ्य रह सकता या नहीं। परंतु भागवतधर्स का यह आधुनिक पुनरुज्जीवन 
मुसलमानों के ही ज़माने में हुआ है, अतएव वह भी झनेकांशों में केवल भक्ति- 
विषयक अर्थात्‌ एक-देशीय हो गया हैं ओर मल भागवत-धर्म के कर्मयोग का जो 
स्वतंत्र महत्त एक बार घट गया था वह उसे फिर प्राप्त नहीं हुआ । फल्नतः इस 
समय के भागवतर्धर्मीय संतजन, पंडित और झआाचाये लोग भी यह कहने लगे कि 
कर्मयोग भक्तिमार्ग का अंग या साधन है, जैसा पहले संन्यासमार्गीय लोग कहा 
करते थे कि कर्मयोग संन्यासमा्ग का अंग या साधन हू । उस समय में प्रचलित 
इस सर्वलाधारण मत या समभ के विरुद्ध केवल श्रीसमर्थ रामदासस्वामी ने अपने 
“दासबोध ? अंथ में विवेचन किया है। कर्ममार्ग के सच्चे और वाध्तविक मच्दत्व का 
वर्णन, शुद्ध तथा प्रासादिक मराठी भाषा में, जिसे देखना हो उसे समर्थ-कृत इस 
ग्रंथ को विशेषतः उत्तराध को अवश्य पढ़ लेना चाहिये । शिवाजी महाराज को 
श्रीसमथरामदासस्वासी का ही उपदेश मिला था; ओर, मरहटठो के ज़माने में जब 
कर्मयोग के तत्तों को समझाने तथा उनके प्रचार करने की आवश्यकता मालूम 
होने लगी, तब शांडिल्यसूत्रों तथा ब्रह्मसृत्रभाष्यों के बदले मद्दाभारत का गद्या- 
तव्मक भाषान्तर होने लगा एवं “ बखर ? नामक एतिहासिक लेखों के रूप में 


# हिन्दी-प्रमियों को यह जानकर हप होगा कि वे अब समर्थ रामदासस्वामीकृत इस 
८ दासवोच ” नामक मराठी ग्रेथ के उपदशामृत से वंचित नहीं रह सकते, क्योंकि उसका 
शुद्ध, सरल तथा हृदयग्राही अनुवाद हिन्दी में भी हो चुका है। यद्द हिन्दी ग्रन्थ चित्रशाला 
प्रेस, पूना से मिल सकता है । 
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उसका अभ्यास शुरू हो गया। ये भाषान्तर तंजोर के पुस्तकालय में आज तक 
रखे हुए हैं। यदि यही कार्य-क्रम बहुत समय तक अवाधित रीति से चलता रहता, 
तो गीता की सब एक-पत्चीय ओर संकुचित टीकाओं का महत्व घट जाता और 
काल-मान के अनुसार एक वार फिर भी यह बात सब लोगों के घ्यान में आ जाती, 
कि महाभारत की सारी नौति का सार गीता-प्रतिपादित कर्मंगोग मे कह दिया 
गया है। परन्तु, हमारे दुभाग्य से कर्मयोग का यह पुनरुजीवन बहुत दिनों 
तक नहष्ठीं 5हर सका । 

हिन्दुस्‍्थान के धार्मिक इतिहास का विवेचन करने का यह स्थान नहीं है। 
ऊपर के संज्षिप्त विवेचन से पाठकों को मालूम हो गया होगा, कि गीताधर्म में जो 
एक प्रकार का ज़िन्दापन, तेज या सामथ्य है वह संन्यास-घर्म के उस दबदबे से 
भी बिलकुल नष्ट नहीं होने पाया, कि जो मध्यकाल में देववशात्‌ हो गया ह । 
तीसरे प्रकरण में हम बतला चुके हैं, कि धर्म शब्द का धात्वरथ “ घारणादूम: ? 
हैं और सामान्यतः उसके ये दो भेद होते हें-- एक “ पारलोकिक ” ओर दूसरा 
“व्यावहारिक, ” अथवा “मोक्षधर्म” और “नाीतिधर्म” । चाहे वेदिक- 
धर्म को लीजिये, बोहमर्म को लीजिये अथवा ईसाई धर्म को लीजिये; 
सब का मुख्य हेतु यही हूं कि जगत्‌ का धारण-पोपण हो और मनुप्य को अंत 
में सदृति मिल; इसीलिये तथा प्रत्येक धमम में मोक्षचर्म के साथ ही साथ व्यावह्ा- 
रिक धर्म-अधर्म का भी विवेचन थोड़ा बहुत किया गया है । यही नहीं- 
बल्कि यहाँ तक कहा जा सकता है, कि प्राचीन काल में यह भेद ह्टी नहीं 
किया जाता था कि “ मोक्षधर्म और व्यावद्दारिक धर्म भिन्न भिन्न हैं; ' क्योंकि उस 
समय सब लोगों की यही घारणा थी कि परलोक में सद्गति मिलने के लिये इस 
लोक मे भी हमारा आचरण शुद्ध ही होना चाहिये। वे लोग गीता के कथनानु- 
सार यह भी मानते थे कि पारलीकिक तथा सांसारिक कल्याण की जड़ भी एक 
ही है । परन्तु आधिभोतिक ज्ञान का प्रसार होने पर आजकल पश्चिमी देशों में 
यह धारणा ध्थिर न रह सकी ओर इस बात का विचार होने लगा कि मोज्षधर्म- 
रहित नीति की, झर्थात्‌ जिन नियमों से जगत का धारण-पोषण हुआ करता है 
उन नियमों की, उपपात्ति बतलाई जा सकती ह या नहीं; ओर, फलतः केवल 
झ्राधिभीतिक अर्थात्‌ दृश्य या व्यक्त आधार पर ही समाजधारणाशाखसत्र की रचना 
होने लगी है। इस पर प्रश्न होता है, कि केवल व्यक्त से ही मनुप्य का निर्वाह 
कैसे हो सकेगा ? पेड़, मनुष्य इत्यादि जातिवाचक शब्दों से भी तो अव्यक्त अर्थ 
ही प्रगट होता है न । आम का पेड़ या गुलाब का पेड़ एक विशिष्ट दृश्य वस्तु है 
सही; परन्तु ' पेढ़” सामान्य शब्द किसी भी दृश्य अथवा व्यक्त वस्‍्तु को नहीं 
दिखला सकता । इसी तरह हमारा सब व्यवष्ठार हो रहा है। इससे यही 
सिद्ध होता हैं, कि मन में अव्यक्त-सम्बन्धी कल्पना को जागति के लिये पहले 
कुछ न कुछ व्यक्त वस्‍्तु आँखों के सामने अवश्य होनी चाहिये; परन्तु इसे भी 
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भिश्वय ही जानना चाहिये कि व्यक्त ही कुछ अंतिम अवस्था नहीं हैं, और बिना 
अव्यक्त का आभ्रय लिये न तो हम एक कदम आगे बढ़ा सकते हैं आर न एक 

वाक्य ही पूरा कर सकते हूं | ऐसी अवस्था में, अध्यात्म-दष्टि से सवभूतात्मेक्य- 

रूप परबह्म की अव्यक्त कल्पना को नीतिशाख का आधार यदि न माने, तो भी 

उसके स्थान में “ स्व मानवजाति ” को झथात्‌ आँखों से न दिखनेवाली अत- 
एवं अब्यक्त वस्तु को ही अंत में देवता के समान पूजनीय मानना पड़ता है। 
झाधिभातिक परिडतों का कथन है कि “ सब मानवजाति ” में प्व॑ की तथा भवि 

प्यत्‌ की पीढियों का समावेश कर देने से अम्गतत्व-विषयक मनुष्य की स्वाभाविक 
प्रवृत्ति को सन्‍्तष्ट हो जाना चाहिये; ओर अब तो प्राय: वे सभी सच्चे हृदय से 
यही उपदेश करने लग गये हैं, कि इस ( मानवजातिरूपी ) बड़े देवता की प्रेम- 
प्वेक अनन्यभाव से उपासना करना, उसको सेवा में अपनी समस्त झायु को बिता 
देना, तथा उसके लिये अपने सब स्वार्थों को तिलाआल दे देना ही प्रत्येक मनुष्य 
का इस संसार में परम कर्तव्य है । फ्रेंच पंडित कोन्ट द्वारा प्रतिपादित धर्म का सार 
यह्दी है ओर इसी धर्म को अपने अंथ में उसने “ सकल मानवजाति-घर्म ” या 
संक्षेप में “ मानवधर्म ” कहा हूँ।” झाधुनिक जमंन पंडित निटशे का भी यह्दी 
हाल है। इसने तो स्पष्ट शब्दों में कह दिया है कि उन्नाौपवीं सदी में “ परमेश्वर मर 
गया है ” आर अध्यात्मशासत्र थोथा झगड़ा है । इतना होने पर भी उसने अपने 
सभी ग्रन्थों में आधिभातिक दृष्टि से ही क्-विपाक तथा पुनर्जन्म को मंजर करके 
प्रतिपादन किया ह,।के काम ऐसा करना चाहिये जो जन्म-जन्मान्तरों में भी किया जा 
सके, ओर समाज की इस प्रकार व्यवश्या होनी चाहिये कि जिससे भाविष्यत में एसे 
मनुष्य-प्राणी पेंदा हो जिनकी सब मनोधृततियोँ अत्यंत विकासित होकर पर्णावध्या 
में पहुंच जावें--बस, इस संसार से मनुप्यमात्र का परमकरत्तव्य ओर परमसध्य यह्दी 
हूं । इससे स्पष्ट हू किजो लोग अध्यात्मशास्र को नहीं मानते, उन्हें भी कर्म-अकम 
का विवेचन करन के लिये कुछ न कुछ परमसाध्य डवश्य मानना पड़ता हइ---झर वच्द 
साध्य एक प्रकार से “ अव्यक्त ? ही होता हूं। इसका कारगा यह हू कि यद्यपि आधि- 
भोतिक नीतिशाखज्ञों के ये दो ध्येय हैं--(१) "ब मानवजातिरूप मह्दादेव को उपा 
सना करके सब मनुष्यों का हित करना चाहिये, ओर (२) ऐसा कर्म करना चाहिये 
कि जिससे भाविष्यत में अत्यंत पृणावस्था में पहुँचा हुआ. मनुष्य-प्राणी उत्पन्न हो 
सके; तथापि जिन लोगों को इन दोनों घ्येयों का उपदेश किया जाता हूं उनकी दाष्ट 
से वे अगोचर या अव्यक्त ही बने रहते हूं । कोन्‍न्ट अथवा निटशें का यह उपदश 
ईसाई-धर्म सरीखे तत्ततज्ञानराहित केवल आाधिद्वत भक्तिमार्ग का विरोधी भले 


सके पाा पक अआकन्>क गण 
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कांन्ट ने अपने घम का रिलाडांणा ० विषप्रणणशम।ए नाम रखा है ॥ उम्रका 
विस्तत विवेचन कोन्ट के & &8॥/४607 ० /%४४४/ए2 /200/(॥ ( ४8. ॥"॥8. 3।। 
8007 ५०), ) नामक ग्रन्थ में किया गया है। इस ग्रंथ में इस बात की उत्तम चर्चा को 
गई है कि केबल आधविभोतिक दृष्टि ले मी समाज-पारणा कितर तरह की जा सकती दे । 


उपसंहार । ०४ 


ही हो; परन्तु जिस धर्म-अधर्म-शाख्र का अथवा नीतिशासत्र का परम ध्येय 
अध्यात्म-इृष्टि से सबंभूतात्मेक्यश्ञानरूप साध्य की या कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ की 
पूर्णा वस्था की नाँव पर स्थापित हुआ है, उसके पेट में सब आधिभौतिक साध्यों 
का विरोधरद्धित समावेश सहज ही में हो जाता है । इससे कभी इस भय की 
आशंका नहीं हो सकती, कि अध्यात्मज्ञान से पविन्न किया गया येदिक धर्म उक्त उप- 
देश से क्षीण हो जावेगा । अब प्रश्न यह है, कि यदि अव्यक्त को ही परमसाध्य 
मानना पड़ता है, तो वह सिर्फ मानव-जाति के लिये ही क्यों माना जाय ? अथोात्‌ 
वह मयांदित या संकुचित क्यों कर दिया जाय ? पृर्णावस्था को ही जब परमसाध्य 
मानना है, तो उसमें ऐसे आधिभोतिक साध्य की अपेक्षा जो जानवर और मनुष्य 
दोनों के लिये समान हो आधिकता ही क्या है! इन प्रश्नों का उत्तर देते समय 
अध्यात्म-दृष्टि से निष्पन्न होनेवाले समस्त चराचर प्ष्टि के एक झनिर्वाच्य परम- 
तत्व की ही शरण में आखिर जाना पड़ता है। झ्रवाचीन काल में आधिभौतिक 
शास्त्रों की अश्नतपूर्व उन्नति हुईं है, जिससे मनुष्य का दृश्य-सष्टिविषयकज्ञान पूर्व- 
काल की अपेक्षा सकड़ों गुना अधिक बढ़ गया है; और, यह बात भी निर्विवाद 
सिद्ध है कि “जैसे को तैसा?' इस नियम के झनुसार जो प्राचीन राष्ट इस आधिभौतिक 
ज्ञान की प्राप्ति नहीं कर लेगा उसका, सुधरे हुए नये पाश्चात्य राष्ट्रों के सामने, टिकना 
असंभव हू । परन्तु आधिभोतिक शास्त्रों की चाह जितनी वृद्धि क्यों न हो जावे; 
यह अवश्य ही कहना होगा कि जगत्‌ के मूलतत्व को समभ्त लेने की मनुष्यमात्र 
की स्वाभाविक श्रष्ृत्ति केवत्ष आधिभातिकवाद से कभी पूरी तरह संतुष्ट नहीं हो 
सकती । केवल व्यक्त सृष्टि के ज्ञान से सब बातें का निर्वाह नहीं हो सकता, इस- 
लिये स्पेन्सर सरीखे उत्क्रान्ति-वादी भी स्पष्टतया स्वीकार करते हूँ, कि नामरूपात्मक 
दृश्य-सष्टि की जड़ में कुछ अब्यक्त तत्त अवश्य ही होगा। परन्तु उनका यह 
कहना है कि इस नित्य तत्त्त के ध्वरूप को समझ लेना संभव नहीं है, इसक्िये 
इसके आधार से किसी भी शास्रध की उपपत्ति नहीं बतलाई जा सकती । जर्मन- 
तत््ववेत्ता कान्‍्ट भी अव्यक्त-सष्टि-तत्व की अज्ञेयता को स्वीकार करता है; तथापि 
उसका यह मत ह कि नीतिशास्त्र की उपपत्ति इसी अगम्य तत्व के आधार पर 
बतल्ाई जानी चाहिये। शोपेनहर इससे भी आगे बढ़ कर प्रतिपादन करता है, कि 
यह अगम्य तत्व वासना-स्वरूपी हैं; आर, नीतिशाख्र सम्बन्धी अंग्रेज़ प्रन्थकार 
ग्रीन का मत है, कि यही सष्टि-तत्त्त झ्ात्मा के रूप में अशतः मनुष्य के शरीर में 
प्रादुभूूत हुआ है। गीता तो स्पष्ट रीति से कहती है, कि “ मर्मवांशो जाविल्लोके 
जीवभूतः सनातन: | ” इमारे उपनिषत्कारों का यही पिद्धान्त है कि जगव्‌ का 
आधारभूत यह अव्यक्त-तत्त्व नित्य है, एक है, अमृत है, स्वतन्त्र है, आत्मरूपी औ-- 
बस; इससे अधिक इसके विषय में और कुछ नहीं कहा जा सकता। और, इस 
बात में संदेह हइ कि वक्त सिद्धान्त से भी झागे मानवी-ज्ञान की गति कभी बढ़ेगी 
या नहीं; क्योंकि जगत्‌ का आधारभूत अब्यक्त तत्व इन्दियों से अगोचर अर्थात्‌ 
गी. २. ६४ 


४०६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाक्ष । 


निगुण हे इसीलिये उसका वर्णान, गुणा, वघ्तु या क्रिया दिखानेवाले किसी भी शब्द 
से नहीं हो सकता और इसीलिये उसे “ झज्ञेय ! कहते हैं । परन्तु अव्यक्त सृष्टि 
तत्त्व का जो ज्ञान हमें हुआ करता है वह यद्यपि शब्दों से आधिक न भी बतलाया- 
जा सके ओर इसलिये देखने में यद्यपि वच्च अल्पस्रा देख पड़े; तथापि वह्दी मानवी- 
ज्ञान का सर्वस्व है ओर इसीलिये लौकिक नीतिमत्ता की उपपत्ति भी उसी के आधार 
से बतलाई जानी चाहिये; एवं गीता में किये गये विवचन से यह साफ मालूम हो 
जाता है, कि ऐसी उपपात्ति डाचित रीति से बतलाने के लिये कुछ भी अड़चन नहीं 
हो सकती । दृश्य-सृष्टि के रज़ारों व्यवद्दार किस पद्धति से चलाये जावें--उदाहर- 
शार्थ, व्यापार केसे करना चाहिये, लड़ाईं फैले जीतना चाहिये, रोगी को कौनसी 
थोषाधि किस समय दी जावे, सय-चन्द्रादिकों की दरी को केसे जानना चाहिये--- 
इसे भलीभोंति समभने के लिये हमेशा नामरूपात्मक दृश्य-साष्टि के ज्ञान की 
ही आवश्यकता हुआ करेगी; ओर, इसमें कुछ संदेह भी नहीं कि इन सब लोकिक 
व्यवहारों को अधिकाधिक कुशलता से करने के लिये नामरूपात्मक झआधिभातिक 
शा्खों का आधिकाधिक अध्ययन अवश्य करना चाहिये । परन्तु यह कुछ गीता का 
विषय नहीं है। गीता का मुख्य विषय तो यही हैं, कि अध्यात्म-दृष्टि से मनुष्य 
की परम श्रेष्ठ अवस्था को बतला कर उसके आधार से यह निर्णय कर दिया जावे 
के कर्म-अकर्मरूप नीतिधर्म का मलतत्त्व क्या ह। इनमें से पहले यानी आध्या- 
त्मिक परमसाध्य (मोक्ष ) के बारे भें आधिभोतिक पंथ उदासीन भले ही रहे, 
परतु दूसरे विषय का अथांत्‌ केवल नीति-धर्म के मूलतत्त्वों का निर्गाय करने के 
लिये भी आधिभोतिक पतक्त असमर्थ ह। ओर, पिछले प्रकरणों में हम बतला 
चुके हैं कि प्रवृत्ति की स्वतंत्रता, नीतिधर्म की निद्यता तथा अम्ृतत्त्व प्राप्त कर 
लेने की मनुप्य के मन को स्वाभाविक हृच्छा, इत्यादि गहन विषयों का नियोय 
झाधिभातिक पंथ से नहीं हो सकता--इसके लिये आख़िर हमें आत्म-अनात्म- 
विचार में प्रवेश करना दी पड़ता है। परन्तु भव्यात्मशाखत्र का काम कुछ इतने 'ी 
से पूरा नहीं हो जाता । जगत्‌ के आधारभूत अम्ततत्त्व की नित्य उपासना करने से, 
आर अपरोच्षानभव से, मनुष्य के आत्मा को एक प्रकार की विशिष्ट शान्ति मिलने 
पर उसके शाल्र-स्वभाव में जो परिवतन हो जाता हूं वह्दी सदाचरण का मूल्न ६; 
इसलिये इस बात पर ध्यान रखना भी उचित है, कि मानव-जाति की पूर्णावध्या 
के विषय में भी अध्यात्मशाख्र की सहायता से जैसा उत्तम निर्याय हो जाता है, 
वैसा केवल आधिभातिक सख-वाद से नहीं होता । क्योंकि, यह बात पहले भी 
विचार-पूवक बतलाईं जा चुका है, कि केवल विषय-संख्य तो पशुओं का उद्देश या 
साध्य हू, उससे ज्ञानवान मनष्य की दारू का कभी पूरा समाधान हो नहीं सकता 
सुख-दुःख अनित्य हं तथा धर्म ही नित्य हैं। इस दृष्टि से विचार करने पर सहज ही 
जात हो जावेगा, कि गीता के पारलोंकिक-धर्म तथा नीति-घर्म दोनों का प्रतिपादन 
जगत्‌ के झआाधार-भृत नित्य तथा अमृत तत्त्व के आधार से द्वी किया गया है, इस- 


उपसंहार । ४०७ 


लिये यद्द परमावाधि का गीताधर्म, उस आधिभोतिक शास्त्र से कभी हार नहीं खा 
सकता, जो मनुष्य के सब कर्मों का विचार सिर्फ इस दृष्टि से किया करता है, कि 
मनुष्य केवल एक उच्च प्रति का जानवर है। यही कारगा है, कि हमारा गीता- 
धर्म नियय तथा अभय हो गया है ओर स्वयं भगवान्‌ ने ही उसमें ऐसा सुप्रबंध 
कर रखा है, कि हिन्दुओं को इस विषय में किसी भी दूसरे धर्म, ग्रंथ, या मत की 
ओर मुँह ताकने की आवश्यकता नहीं पड़ती । जब सब ब्रह्मज्ञान का निरूपण हो 
गया, तब याज्ञवल्क्य ने राजा जनक से कहा है कि “ अभय वे प्राप्तोज्सि ” 
अब तू अभय हो गया (ब. ४. २. ४); यही बात इस गीता-धर्म के ज्ञान के लिये 
अनेक अथों में अच्षरशः कह्दी जा सकती ह । 

गीता-धर्म कैसा है ? वहच्द सर्वतोपरि निर्मय ओर व्यापक है; वह सम है 
अर्थात्‌ वर्गा, जाति, देश या किसी अन्य भे्दीं के झगड़े में नहीं पड़ता, 
किन्तु सब लोगों को एक ही मापतौल से समान सद्गति देता है; वह अन्य 
सब धर्मों के विषय में यथोचित सहिष्णुता दिखलाता है; वह ज्ञान, भाक्ति 
सार, कम्म-यक्त है; आर अधिक क्या कहें, वह सनातन वेदिक धर्मवृत्ष का 
अत्यन्त मथुर तथा अम्रत-फल है । वैदिक धर्म में पहले द्रव्यमय या पशुमय 
यज्ञों का अर्थात्‌ केवल कर्म-कांड का ही अधिक माहात्म्य था; परन्तु फिर 
उपनिषदों के ज्ञान से यह केवल कमंकांड-प्रधानश्रातथर्मं गोंण माना जाने लगा 
और उसी समय सांख्यशाखत्र का भी प्रादुभाव हुआ । परन्तु यह ज्ञान सामान्य 
जनों को अगम्य था ओर इसका मुकाव भी कर्म-संन्यास की ओर ही विशेष रहा 
करता था, इसलिये केवज्ञ औपनिपदिक धर्म से अथवा दोनें की स्माते-एकवाफ्यता 
से भी सर्वन्साधारण लोगों का पूरा समाधान होना संभव नहीं था । अतणएव 
उपनिषदों के केवल बुद्धिगम्य अह्यज्ञान के साथ प्रेमगम्य ब्यक्त-उपासना के राजगुद्य 
का संयोग करके, कर्मकांड की प्राचीन परम्परा के अनुसार ही, अर्जुन को निमित्त 
करके गीता-धर्म सब लोगों को मुक्तकरठ से यही कहता है, कि “ तुम अपनी 
अपनी योग्यता के अनुसार अपने अपने सांसारिक कर्तव्यों का पालन लोक-संग्रह 
के लिये निष्काम-बुद्धि से, आत्मीपग्य दृष्टि से तथा उत्साह से यावज्ञीवन करते रहो; 
आर, उसके द्वारा ऐसे नित्य परमात्म-देवता का सदा यजन करो जो पिण्डब्ह्मांड में 
तथा समस्त प्राणियों में एकत्व से व्याप्त है-इसी में तुम्हारा सांसारिक तथा 
पारलॉकिक कल्याण है। ” इससे कर्म, बराद्दि ( ज्ञान ) आर प्रेम ( भाक्ति ) के 
बीच का विरोध नष्ट हो जाता है; और, सब झायु या जीवन ही को यज्ञषमय करने 
के लिये उपदेश देनेवाल अकेले गीता-धर्म में सकल्न वेदिक-धर्म का सारांश आा 
जाता हैं। इस नित्यधर्म को पद्दचान कर. केवल कर्तव्य समझ करके, सर्व-भूत-हित 
के लिये प्रयत्न करनेवाले सेकड़ों महात्मा और कत्तो या वीर पुरुष, जब इस पवित्र 
भरत-भ मे को अल्लंकत किया करते थे, तब यह देश परमेश्वर की कृपा का पात्र 
बनकर न केवल ज्ञान के बरन्‌ ऐश्वयं के भी शिखर पर पहुँच गया था; और , 


श्ण्घ गीतारहस्य अथवा कमयेगशाल््र । 


कहना नहीं होगा कि जब से दोनों लोकों का साधक यह श्रयस्कर धर्म छूट गया है 
तभी से इस देश की निकृष्टावस्था का आरंभ हुआ हैं । इसलिये ईशर से आशा- 
पूर्वक अन्तिम प्रार्थना यही है कि भाक्ति का, बरह्मज्ञान का और कतंत्वशाफ्ति का 
यथोचित मेल्न कर देनेवाले इस तेजस्वी तथा सम गीता-धर्म के अनुसार परमेश्वर 
का यजन-पूजन करनेवाले सत्पुरुष इस देश में फिर भी उत्पन्न हों । और, अस्त में 
डदार पाठकों से निम्न मन्त्र-द्वारा ( ऋ. १०. १९१, ४ ) यह्ू बिनती करके गीता 
का रहश्स्यनविवेचन यहाँ समाप्त किया जाता है, कि इस ग्रथ में कहीं भ्रम से कुछ 
न्यनाधिकता हुईं हो तो उसे सम-दृष्टि से सुधार लीजिये-- 

समानी व आकृति) समाना हृदयानि वः । 

समानमस्तु वो मनो यथा वः सुसहासाति ॥ 


यथा वः सुसहासाति ॥ # 
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# यह मंत्र ऋग्वेद संहिता के अत में आया है। यज्ञ-मंडप में एकत्रित लोगों को लक्ष्य 
करके यह कहा गया है । अर्थ:---“ तम्हारा अभिप्राय एक समान हो, तम्दारे अत:करण एक 
समान हो और तुम्हारा मन एक समान हो, जिससे तम्दारा सुसाद्य होगा अथांत संघर्शाक्त 
की दृढ़ता होगी । ” अर्सात--अस्ति, यद्द वेदिक रूप है। “ यथा व: सुसहासाति ? इसकी 
द्विरक्ति ग्रेथ की समाप्ति दिखलाने के लिये की गई है । 


ऊ तत्सदब्रह्मापेणमस्तु । 


परिशिष्ट-प्रकरण । 
गीता की वहिरंगपरीक्षा | 





अविदित्वा ऋषि छंदो दैवते योगमेव च । 
योव्ध्यापयेजपेद्वाईपि पापीयाज्ञायते तु स: ॥ # 
स्मृति । 

पिच प्रकरणों में इस बात का विस्तृत वर्णान किया गया है, कि जब भार- 
तीय युद्ध में होनेवाले कुलक्षय झर जातिक्षय का प्रत्यक्ष दृश्य पहले 
पहल आंखों के सामने उपस्यित हुआ, तब झजुन अपने ज्ञात्रधर्म का त्याग करके 
संन्यास का स्वीकार करने के लिये तेयार हां गया था और उस समय उसको ढीक 
मार्ग पर लाने के लिये भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने चेदान्तशासत्र के आधार पर यह प्रति- 
पादन किया, कि कर्मयोग ही झधिक श्रेयस्‍्कर है, कर्मयोग में बुद्दि ही की प्रधा- 
नता है, इसीलिये ब्रह्मात्म्येक्यजज्ञान से झथवा परमेश्वर-भक्ति से अपनी बुद्धि को 
साम्यावस्था में रख कर उस वुद्धि के द्वारा स्वधर्मानुसार सब कर्म करते रहने से 'ही 
मोज्ष की प्राप्ति ह्वो जाती है, मोक्ष पाने के लिये इसके सिवा अन्य किसी बात 
की आवश्यकता नहीं हूं; और, दस प्रकार उपदेश करके, भगवान्‌ ने अर्जुन को युद्ध 
करने में प्रत्त्त कर दिया | गीता का यही यथार्थ तात्पर्य है। अब “ गीता को 
भारत में सम्मिलित करने का कोई प्रयोजन नहीं ? इत्यादि जो शंकाएं इस अम 
से उत्पक्ष हुईं हैं, कि गीता ग्रन्थ केवल वेदान्तविषयक ओर निवृत्ति-प,्रधान है, उन 
का निवारण भी आप ही झाप हो जाता है। क्योंकि, कर्णपर्व में सत्यानृत का 
विवेचन करके जिस प्रकार श्रीकृष्ण ने अजुन को युधिष्टिर के वध से परावृत्त कियां 
है, उसी प्रकार युद्ध में प्रदत्त करने के लिये गीता का उपदेश भी आवश्यक था। 
झोर, यदि काव्य की इष्टि से देखा जाय, तो भी यही सिद्ध होता है, कि महाभारत 
में ऋनेक स्थानों पर ऐसे ही जो झन्यान्य प्रसंग देख पड़ते हैं उघन सब का मूल 
# ““ किसी मंत्र के ऋषि, छंद, देवता और विनियोग को न जानते हुए जो (उक्त 
मंत्र की ) शिक्षा देता है अथवा जप करता दै वह पापी होता है ”-यह किसी न किसी 
स्मृति-पथ का वचन है; परन्तु मालूम नहीं कि किस ग्रंथ का है । ही, उसका मूल आपरषेय- 
ब्राम्इण (आर्षेव, १) श्रुति-मैंथ में पाया जाता है; वद यह है:-“' यो इ वा अविदितापेंयच्छन्दो 
दैवतब्राम्दणेन मंत्रेण याजयति वाउध्यापयति वा स्थाणुं वच्छेति गते वा प्रतिपथते | ” अरथांतव्‌ 
ऋषि, छंद आदि किसी भी मंत्र के बहिरंग हें; उनके बिना जाने मंत्र नहीं कहना चाहिये । 

यही न्याय गीता सरीखे ग्रंथ को भी लगाया जा सकता ६ । 


४१० गीतारहस्य अथवा कमेयोग-परिशैष्ट । 


तत्व कहीं न कहीं बतलाना आवश्यक था, इसलिये उसे भगवद्गीता में बतलाकर 
व्यावहारिक धर्म-झधर्म के अथवा कार्य-झकाय॑-ब्यवध्थिति के निरूपणा की पूर्ति 
गीता ही में की है। वनपत के ब्राह्मण॒-व्याध-संवाद में व्याध ने वेदान्त के आधार 
पर इस बात का विवेचन किया है, कि “' में मांस बेचने का रोज़गार क्‍्यें। करता 
हूँ; ” ओर, शांतिपर्व के तुलाधार-जाजलि-संवाद में भी, उसी तरह्ट, तुलाधार ने 
झपने वाणिज्य-ब्यवसाय का समर्थन किया है ( वन. २०ई-२१५ और शां. २६०- 
२६३ ) । परन्तु यह उपपत्ति उन विशेष्ट व्यवसायों ही की है । इसी प्रकार 
अहिंसा, सत्य आदि विषयें का विवेचन यद्यपि महाभारत में कई स्थानों 
पर मिल्नता है, तथापि वह भी एकदेशीय अर्थात्‌ उन विशिष्ट विषयों के लिये 
ही है, इसलिये वह महाभारत का प्रधान भाग नहीं मामा जा सकता। इस 
प्रकार के एकदेशीय विवेचन से यह भी निर्णाय नहीं किया जा सकता कि, 
जिन भगवान्‌ श्रीकृष्ण ओर पांडवों के उज्ज्वल कार्यों का वर्गान करने के लिये 
व्यासजी ने महाभारत की रचना की है, उन महानुभावों के चारित्रें। को आदर्श 
मान कर मनुप्य उस प्रकार आचरणा करे या नहीं । यदि यही मान लिया जाय कि 
संसार निःसार है ओर कभी न कभी संन्यास लेना ही द्वितकारक है, तो स्वभा- 
वतः ये प्रश्न उपस्थित होते हैं, कि श्रीकृष्ण तथा पांडवों को इतनी अकंभ्कट में पड़ने 
का कारण ही क्‍या था? आर, यदि उनके प्रयत्नों का कुछ हेतु मान भी लिया जाय, 
तो लोकसंग्रह्यार्थ उनका गौरव करके व्यासजी को तीन वर्ष पर्यन्त लगातार परिश्रम 
करके ( मभा, झा. ६२. ५२ ) एक लाख छोकों के बृहत्‌ ग्रंथ को लिखने का 
प्रयोजन ही क्या था? केवल इतना ही कह देने से ये प्रश्न यथेष्ट हउक्ष नहीं हो 
सकते, कि वर्णाश्रम-कर्म चित्त-शुद्धि के लिये किये जाते हैं; क्‍योंकि, चाहे जो 
कहा जाय, स्वधर्मांचण अथवा जगत्‌ के अन्य सब व्यवहार तो संन्यास-दृष्टि से 
गौणा ही माने जाते हैं। इसलिय, महाभारत में जिन महान्‌ पुरुषों के चारित्रों का 
वर्गान किया गया है, उन महात्माओं के आचरण पर “ मूले कुठारः ” न्याय से 
होनेवाले आद्चेप को हटा कर, वक्त ग्रंथ में कहीं न कहाँ विस्तार-पूर्वक यह बत- 
लाना आवश्यक था कि संसार के सब काम करना चाहिये अथवा नहीं; और 
यदि कहा जाय कि करना चाहिये, तो प्रत्येक मनुष्य को अपना अपना कर्म संसार 
में किस प्रकार करना चाहिये, जिससे वह् कर्म उसकी मोक्ष॒-प्राप्ति के मार्ग में बाधा 
न डाल सके । नलोपाख्यान, रामोपाख्यान गझादि महाभारत के उपाख्यानों 
में उक्त बातों का विविदचन करना उपयुक्त न हुआ होता; क्योंकि ऐसा करने 
से उन उपांगों के सदश यह विवेचन भी गौण ही माना गया होता । 
इसी प्रकार वनपर्व अथवा शांतिपवे के अनेक विषयों की खिचड़ी में यदि 
गीता को भी सम्मिल्षित कर दिया जाता, तो उसका मचहत्व अवश्य घट गया होता । 
झतएव, उद्योगपर्व समाप्त होने पर, मद्दाभारत का प्रधान कार्य-- भारतीय 
युद्ध--आरंभ होने के ठीक समय पर ही, उस कार्य पर ऐसे श्ाद्षेप किये गये हैं 
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जो नीतिधर्म की दृष्टि से अपरिष्वार्य देख पड़ते हैं, और वह्चीं यह कर्म-अकर्म-विवेचन 
का स्वतंत्र शास्त्र उपपत्ति-सहित बतलाया गया हैं। सारांश, पढ़नेवाले कुछ देर 
के लिये यदि यह परंपरागत कथा भूल जाये, कि श्रीकृष्णाजी ने युद्ध के आरंभ में 
ही अर्जुन को गीता सुनाई है, और यदि वे इस बुद्धि से विचार करें कि महाभारत 
धर्म-झधमम का निरूपण करने के लिये रचा गया एक आर्ष-मद्दाकाब्य है, तो भी 
यही देख पड़ेगा कि गीता के लिये महाभारत में जो स्थान नियुक्त किया गया हृ्‌, 
वह्दी गीता का मच्दत्त प्रगट करने के लिये काव्य-दष्टि से भी अत्यंत उचित है । 
जब इन बातों की ठीक ठीक उपपत्ति मालूम हो गई, कि गीता का प्रतिपाद्य विषय 
क्या है और महाभारत में किस स्थान पर गीता वतलाई गईं हैं; तब ऐसे प्रश्नों 
का कुछ भी मचृत्त्व देख नहीं पड़ता, कि “ रण भूमि पर गीता का ज्ञान बतलाने की 
क्या आवश्यकता थी? कदाचित्‌ किसी ने इस ग्रंथ को मद्दाभारत में पीछे से घुसेड 
दिया होगा! झथवा, भगवद्दीता में दस ही छोक मुख्य हैं या सौ? ” क्योंकि अन्य 
प्रकरणों से भी यही देख पड़ता है, कि जब एक बार यह निश्चय हो गया कि धर्म- 
निरूपणायथे “भारत ? का ' महाभारत !? करने के किये अमुक विषय महाभारत में 
अमुक कारण से अमुक स्थान पर रखा जाना चाहिये, तब महाभारतकार इस 
बात की परवा नहीं करते कि उस विषय के निरूपण में कितना स्थान लग जायगा । 
गीता की बहिर॑ंगपरीक्षा के संबन्ध में जो और दलीलें पेश की जाती हैं उन पर 
भी प्रसंगानुसार विचार करके उनके सत्यांश की जाँच करना आवश्यक है, इस- 
लिये उनमें से ($ ) गीता और महाभारत, (२) गीता और उपनिषद्‌, (३) 
गीता ओर बह्मसूत्र, ( ४) भागवतधर्म का उदय ओर गीता, (५ ). वर्तमान गीता 
का काल, (६) गीता और बोद्धमंथ, ( ७ ) गीता और इंसाइयों की बाइबल-- 
इन स्रात विषयों का विवेचन इस प्रकरण के सात भागों में क्रमानुसार किया गया 
हैं। स्मरण रहे कि उक्त बातों का विचार करते समय, केवल काव्य की दृष्टि से 
अर्थात्‌ व्यावहारिक और ऐतिहासिक दृष्टि से ही महाभारत, गीता, ब्रह्म सूत्र 
उपनिषद आदि गंथों का विवेचन बहिरंगपरीक्षक किया करते हैं, इसालिये अब 
उक्त प्रक्नों का विचार हम भी उसी दृष्टि से करेंगे । 


भाग १-गीता ओर महाभारत । 


ऊपर यह अनुमान किया गया हैं, कि श्रीकृष्णनी सरीखे महात्माओं के 
चरित्रों का नेतिक समर्थन करने के लिय महाभारत में कर्मयोग-प्रधान गीता, 
उचित कारणों से, उचित स्थान में रखी गई है; भोर, गीता मद्ाभारतः का ह्टी 
एक हिस्सा होना चाहिये। वच्दी अनुमान, इन दोनों ग्रंथों की रचना की तुलना 
करने से, अधिक इह हो जाता है । परन्तु, तुलना करने के पहले, इन दोनों ग्रंथों 
के वर्तमान स्वरूप का कुछ विचार करना आवश्यक प्रतीत होता है। अपने गीता, 
भाष्य के आरंभ में श्रीमच्छंकरा चार्यजी ने स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि गीता- 


५१२ गीतारहस्य अथवा कमयोग-परिशिेष्ट । 


अंथ में सात सो छोक हैं। ओर, वर्तमान समय की सब पोधियों में भी उतने 'ही 
छोक पाये जाते हैं । इन सात सो छोकों में से $ छोक तराष्ट्र का हैं, ४० संजय 
के, ८० अर्जुन के और ५७५ भगवान्‌ के हैं । परन्तु, बंबई में गणपत कृष्णाजी के 
छापखाने में मुद्रित महाभारत की पोधी में, भीष्मपव में वर्णित गीता के अठारह 
अध्यायों के बाद जो अध्याय आरंभ होता है, उसके (अर्थात्‌ भीष्मपव के तेता- 
लसिवें अध्याय के ) आरंभ में साढ़े पॉच छोकों में गीता-माद्दात्म का वर्योन 
किया गया है ओर उसमें कहा हैः-- 


पट्शतानि सर्विशानि छोकानां प्राह केशव: । 
अजुनः सप्तपञ्माशत्‌ सप्तर्षष्टि तु संजय: । 
घतराष्ट्र: छोकमेक॑ गीताया मानमुच्यते ॥ 


अर्थात्‌ “ गीता में केशव के ६२०, अजुंन के ४७, सक्षय के ६७ और घ॒तराष्ट्‌ का $; 
इस श्रकार कुल मिलाकर ७४५ छोक हैं। ” मद्रास इलाके में जो पाठ श्रचल्रित हैं 
उसके अनुसार कृष्णा चार्य-द्वारा प्रकाशित महाभारत की पोथी में ये छोक पाये जाते 
हैँ, परन्तु कलकत्ते मे मुद्रित महाभारत में ये नहीं मिलते; और, सारत-टीकाकार 
नीलकंठ ने तो इनके विषय में यह लिखा है कि इन ५३ छोकों को “ गौढे: न 
पठयन्ते ? । अतएव प्रतीत होता है हि ये श्रत्षिप्त हैं। परन्तु, यद्यपि इन्हें प्रक्षिप्त 
मान लें, तथापि यह नहीं बतलाया जा सकता कि गीता में ७४५ छोक € भरथांत्‌ 
वत्तेमान पोधियों में जो ७०० छछोक हैं उनसे ४७५ छोक अधिक ) किसे और कब 
मिले । महाभारत बड़ा भारी ग्रन्थ है, इसलिये संभव हैं कि उसमें समय समय 
पर अन्य छोक जोड़ दिये गये हों तथा कुछ निकाल डाले गये हों। परन्त यह 
बात गीता के विषय मे नहीं कह्दी जा सकती । गीता-ग्रर्थ सेव पठनीय होने के 
कारण वेदों के सदश पूरी गीता को कराठाग्र करनेवाले लोग भी पहले बहुत थे, 
और झब तक भी कुछ हैं। यह्दी कारण हू, कि वर्त्तमान गीता के बहुत से पाढा- 
न्‍्तर नहीं है, ओर जो कुछ भिन्न पाठ हैं वे सब टीकाकारों को मालूम हैं। इसके 
सिवा यह भी कहा जा सकता है, कि इसी हेतु से गीता-ग्रन्थ में बराबर ७०० 
'छोक रखे गये हैं कि उसमें कोई फेरफार न कर सके। अब प्रश्न यह है, कि बंबई 
तथा मद्गास्त में मुद्रित महाभारत की प्रतियों ही में १५ छोक--और, वे भी सब 
भगवान्‌ ही के-ज्यादा कहँ से आगये ? सभ्य और अर्जुन के 'छोकों का जोड़, 
वत्तमान प्रतियों में ओर इस गणना में, समान अथात्‌ १२४ है; और ग्यारहवें अध्याय 
के “ पश्यामि देवानू० ”” ( ११. १५-३१ ) आदि १७ छोकों के साथ, मत-मभेद के 
कारण सम्भव है, कि अन्य दशा छोक भी सञ्षय के समझे जावें; इसलिये कहा 
जा सकता है, कि यद्यपि सअ्षय और अजुन के छोकों का जोड़ समान ही है, 
तथापि प्रत्येक के छोकों को एथक्‌ शथक गिनने में कुछ फू हो गया होगा। परन्तु 
इस बात का कुछ पता नहीं त्वगता, कि वत्तमा" प्रतियों में भगवान्‌ के जो ५७४ 
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कछोक हैं, उनके बदले ६२० ( झर्थात्‌ ४७५ अधिक ) छोक कह्टों से आ गये ! यदि 
यह कहते हैं कि गीता के ' स्तोत्र ' या “ ध्यान ? या इसी प्रकार के अन्य किसी 
प्रकरण का इसमें समावेश किया गया होगा, तो देखते ह कि बंबई में मुद्रित 
महाभारत की पोथी में वह प्रकरण नहीं है; इतना ही नहीं, किन्तु इस पोथी- 
वाली गीता में भी सात सो छोक ही हैं। अतएव, वर्तमान सात सौ हछोकों की 
गीता ही को प्रमाण मानने के सिवा अन्य मार्ग नहीं हू । यह हुईं गीता की बात | 
परन्तु, जब महाभारत की ओर देखते हैं, तो कहना पड़ता है कि यह विरोध 
कुछ भी नहीं है। स्वयं भारत हीमभें यह कहा है, कि महाभारत-संद्धिता की 
संख्या एक लाख है । परन्तु रावबद्दादुर चिंतामणिराव वैद्य ने महाभारत के अपने 
टीका-पंथ में स्पष्ट करके बतलाया हू, कि वर्तमान प्रकाशित पोधियों में उतने छोक 
नहीं मिलते; ओर, भिन्न भिन्न प्वों के अध्यायों की संख्या भी, भारत के आरंभ में 
दी गईं अनुक्रमणिका के अनुसार, नहीं हूं। ऐसी अवध्या में, गीता और महा- 
भारत की तुलना करने के लिये, इन दोनों ग्रंथों की किसी न किसी विशेष पोथी 
का आधार लिये बिना काम नहीं चल सकता; अतणव श्रीमच्छंकराचार्य ने जिस 
सात सो छोकोंवाली गीता को प्रमाण माना है उसी गीता को, और कलकतते के 
बाबू प्रतापचन्द्रराय-द्वारा प्रकाशित मद्दाभारत की पोरथी को, प्रमाण सान कर हमने 
इन दोनों ग्रंथों की तुलना को हैं; आर, हमार इस ग्रथ मे उदश्त महाभारत के 
छोकों का स्थान-निर्देश भी, कलकत्ते में मुद्रित उक्त महाभारत के अनुसार ही 
किया गया है । इन छोकों को बंबई की पोथी में अथवा मद्रास के पाठक्रम के 
झनुसार प्रकाशित कृष्णाचाय की प्रांति में देखना हो, भोर यदि वे हमारे निर्दिष्ट 
किये हुए स्थानों पर न मिले, ता कुछ आग पीछे हूँढन से थे मिल जायगे। 

सात सो छोकी की जीता ओर कल्नकत्ते के बावू प्रतापचद्धराय-द्वारा प्रकाशित 
महाभारत को तुलना करने से प्रथम यही देख पड़ता है, कि भगवद्गाता महद्दाभा- 
रत ही का एक भाग हैं; ओर, इस बात का उल्लेख स्वयं महाभारत में दी कई 
स्थानों में पाया जाता है। पहला उछेख आदिपवं के आरंभ में दूसरे अध्याय में 
दी गई अनुक्रमणिका में किया गया ह। पर्व-वर्गान में पहले यह कहा हे-- 
८ पू्वोक्त। भगवद्गीतापर्व भीष्मवधस्ततः ” ( मा. आ. २. ६६ ); आर फेर 
अठारह पर्वों के अध्यायों ओर छोकों की संख्या बतलाते समय भीष्मपवे के वर्णोन 
में पुनश्च॒ भगवद्गीता का स्पष्ट उल्लेख इस प्रकार किया गया ह:-- 


कश्मलं यत्र पाथस्य वासुंदेवों महामातिः । 
मोहज नाशयामास हेतुभिमोक्षदर्शिभिः ॥ 

(मभा, झा. २. २४७ )« 
ध्र्थात्‌ “ जिक्षमें मोक्षगर्भ कारण बतलाकर वासुद्ेव ने अजुन के मन का मोहज 
कश्मल दूर कर दिया। ” इसी प्रकार आदिपव (१. १७६ ) के पहले अध्याय में, 

गी,र, ९५ 


५१४ गीतारहस्य अथवा कमयोग-परिशीष्ट । 


प्रत्येक छोक के आरंभ में “ यदाश्रीष ” कहकर, जब छतराष्ट्र ने बतल्लाया है कि 
दुर्योधन प्रभ्नात की जय-प्राप्ति के विषय में किस किस प्रकार मेरी निराशा होती 
गईं, तब यह वर्णान हे कि “ ज्योंह्दी सुना कि अजुन के मन में मोइ उत्पन्न होने 
पर श्रीकृष्ण ने उसे विश्वरूप दिखलाया, स्योंह्दी जय के विषय में मेरी पूरी निराशा 
हो गई ।” झादिपव के इन तीन के बाद, शांतिपर्व के अन्त में, नारायणीय 
धर्म का व्शन करते हुए, गीता का फिर भी उल्लेख करना पड़ा है। नारायणीय, 
सात्वत, ऐकान्तिक, और भागवत--ये चारें नाम समानार्थक हैं। नारायणीयो 

पाख्यान ( शां. ३३४--३५१ ) में उस भक्ति-प्रधान प्रवृत्ति-मार्ग के उपदेश का वर्णन 
किया गया है, कि जिसका उपदेश नारायण ऋषि अथवा भगवान्‌ ने श्रेतद्वीप 
में नारदजी को किया था। पिछले प्रकरणों में भागवतघर्म के इस तत्त का 
वर्णान किया जा चुका हू, कि वासुदेव की एकान्तभाव से भक्ति करके इस 
जगत्‌ के सब व्यवष्दार स्वधर्मानुसार करते रहने से ही मोक्ष की प्राप्ति हो जाती 
हैं; और, यह भी बतला दिया गया ह, कि इसी प्रकार भगवद्वीता में भी संन्‍्यास- 
मार्ग की अपेक्षा कर्मयोग ही श्रेष्तर माना गया है। इस नारायणीय धर्म की 
परंपरा का वर्णन करते समय वेशंपायन जनमेजय से कहते हैं, कि यह धर्म साक्तात्‌ 
नारायण से नारद को भ्राप्त हुआ है झोर यही धर्म “ कथितो इरिगीतास समास- 
विधिकल्पतः ””? ( मभा. शां. ३४६. १० ) हरिगीता अथवा भगवद्वीता में बतलाया 
गया है। इसी प्रकार आगे चलकर ३४८ वें अध्याय के ८ वें छोक में यह्ट बतल्लाया 
गया है कि--- 

समुपोर्टप्वनीकेषु कुरुपांडवयोमृघे । 
अजुन विमनस्के च गीता भगवता स्वयम्‌ ॥ 

कोरबों ओर पाराडवों के युद्ध के समय विमनर्क अर्जन को भगवान्‌ ने ऐकान्तिक 
अथवा नारायण-धम्मं को इन विधियों का उपदेश किया था; ओर, सब युगों में स्थित 
नारायगा-धमम की परंपरा बतला कर पुनश्व कहा हैं, कि इस घर्म का और यतियों 
के धर्म अर्थात्‌ संन्यास-धर्मं का वर्गान “ हरि्गाता ? में किया गया है ( मभा. शां. 
३४८. ५३ )। आदि-पर्व ओर शांतिपव में किये गये इन छः उठलेखों के अतिरिक्त, 
अश्वसेधपव॑ के अनुगीतापर्व में भी और एक बार भगवद्वीता का उल्लेख किया गया 
हूं। जब भारतीय युद्ध पूरा हो गया, यथिष्टिर का राज्यासिषेक भी हो गया, आर 
एक दिन श्रीकृष्ण तथा अज॑न एकत्र बेठे हुए थे, तब श्रीक्रेष्ण ने कद्दा “* यहाँ अब 
मेरे रहने की कोई आवश्यकता नहीं हू; द्वारका को जाने की इच्छा है; ” इस पर 
अजुन ने श्रीकृष्णा से प्रार्थना की, कि पहले युद्ध के आरम्भ में आपने मुभे जो उपदेश 
किया था वह में भूल गया, इसलिये वह मुझे फिर से बतलाइये ( अश्व. १६ ) । 
तब इस बिनती के अनुसार, द्वारका को जाने के पहले, श्रीकृष्ण ने भ्रजुन को 
झानुगीता सुनाई । इस अनुगीता के झारम्भ ही में भगवान्‌ ने कहा है-- हुर्भाग्य- 


भाग १- गीता और महाभारत । ५१५४ 


वश तू उस उपदेश को भूल गया, जिसे मैंने तुझे युद्ध के आरम्भ में बतलाया था। 
उस उपदेश को फिर से वेसा ही बतलाना अब मेरे लिये भी असंभव है; इसलिये 
उसके बदले तुक्के कुछ झन्य बातें बतलाता हूँ ” ( मभा. अश्व. झनुगीता. १६. 
£-१३ )। यह बात ध्यान देने योग्य है कि अनुगीता में वर्णित कुछ प्रकरण गीता 
के प्रकरणों के समान ही हैं। अनुगीता के इस निर्देश को मिलाकर, महाभारत 
में भगवद्गीता का सात बार स्पष्ट उल्लेख हो गया है। अर्थात्‌, अन्तर्गत प्रमाणों से 
स्पष्टतया सिद्ध हो जाता है, कि भगवद्गीता वत्तमान महाभारत का ही एक भाग है। 

परन्तु सन्देह् की गति निरंकुश रहती है, इसलिये उपयुक्त सात निर्देशों से भी 
कई लोगों का समाधान नहीं होता । वे कहते हैं कि यह कैसे सबूत हो सकता है, 
कि ये उल्लेख भी भारत में पीछे से नहीं जोड़ दिये गये हंगे ? इस प्रकार उनके 
मन में यह शंका ज्यों की त्यों रह जाती है, कि गीता महाभारत का भाग है झथवा 
नहीं। पहले तो यह शंका केवल इसी समझ से उपस्यित हुईं ह कि गीता-प्रन्थ 
ब्रद्मज्ञान-प्रधान है। परन्तु हमने पहले 'ही विस्तार-पूर्वक बतला दिया ह॥कियह 
समभक ठीक नहीं; झतणएव यथार्थ में देखा जाय तो झब इस शुका के लिये कोई 
स्थान ही नहीं रह जाता। तथापि, इन प्रमाणों पर ही झअवलम्बित न रहते हुए, 
हम बतलाना चाहते हैं कि अन्य प्रमाणों से भी उक्त शंका की अयथार्थता सिद्ध 
हो सकती है। जब दो ग्रन्थों के विषय में यह शंका की जाती है कि वे दोनों एक 
ही ग्रन्थकार के हैं या नहीं, तब काव्य-मीमांसक-गण पहले इन दोनों बातों--शब्द- 
साइश्य और अधथंत्ताइश्य -- का विचार किया करते हैं। शब्दसादश्य में केवल 
शब्दों ही का समावेश नहीं होता, किन्तु उसमें भाषा-रचना का भी समावेश 
किया जाता है। इस दृष्टि से विचार करते समय देखना चाहिये, कि गीता की 
भाषा और महाभारत की भाषा में कितनी समता ह। परन्तु, महाभारत-प्रंथ बहुत 
बड़ा और विस्तीण है इसक्षिये उसमें मौके मौके पर भाषा की रचना भी भिन्न भिन्न 
रीति से की गई है। उदाइरणार्थ, कर्णांपर्व में कर्ण और अर्जुन के युद्ध का वर्णन 
पढ़ने से देख पड़ता है, कि उसकी भाषा-रचना अन्य प्रकरणों की भाषा से भिन्न 
है। छातएव यह निश्चित करना अत्यन्त कठिन है कि गीता और मदह्ाभारत की 
भाषा में समता है या नहीं। तथापि, सामान्यतः विचार करने पर, हमें परलोक- 
वारसी काशीनाथपंत तैक्लंग * के मत से सहमत होकर कहना पड़ता है, कि गीता 
की भाषा तथा छंद-रचना आर अथवा प्राचीन है। उदाहरणाथथ, काशीनाथपंत ने 
यह बतलाया है कि, झंत (गी. २. १६), भाषा ( गी. २. ५४), अब्बा ( - प्रकृति, 


# स्वगीय काशीनाथ श्यम्बक तैलंग-द्वारा रचित भगवद्गीता का अंग्रेज़ी अनुवाद मेक्‍्स- 
मूलर साइबद्धारा संपादित प्राय्यधमें-पुस्तककमाला ( 80700 80078 0: ६00 #:98 
5009, ४0], ४]]॥]) में प्रकाशित हुआ है। इस ग्रंथ में गीता पर एक टीकात्मक छेख प्रस्ता- 
बना के तौर पर जोड़ दिया गया है । स्वगाय तैरंग के मतानुसार इस प्रकरण में जो उल्लेख 
हैं, वे (एक स्थान को छोड ) इस प्रस्तावना को लक्ष्य करके दी किये गये हें । 


५१६ गीतारहस्य अथवा करमयोग-परिशैष्ट । 


गी. १४. ३ ), योग (5 कर्मयोग ), पादप्रक अव्यय “हू? (गी. २. £ ) 
झादि शब्दों का प्रयोग गीता में, जिस अर्थ में किया गया है, उस अर्थ में वे शब्द 
कालिदास प्रभ्वाति के काव्यों में नहीं पाये जाते । और, पाठभेद ही से क्यों न हो, 
परन्तु गीता के ११. ३५ छोक में “ नमसकृर्वा !' यह अपाणिनीय शब्द रखा गया 
दे तथा गी. ११. ४८ में ' शक््य अह ?” इस प्रकार अपाणिनीय संधि भी की 
गई है। इसी तरह “ सेनानीनामह स्कंदः ' ( गी. १०. २४ ) में जो “ सेनानीनां 
षष्ठी कारक दे वद्द भी पाणिनि के अनुसार शुद्ध नहीं है। आरष-वृत्त-रचना के 
उदाइरणों को स्वर्गीय तैलंग ने ह्पष्ट करके नहीं बतलाया है। परन्तु हमें यह 
प्रतीत होता है, कि ग्यारह॒वें अध्यायवाले विश्वरूप-वर्णगान के ( गी. ११. १५-५० ) 
छत्तीस छोकों को लक्ष्य करके ही उन्होंने गीता की छंद-रचना. को आपषे कहा है । 
इन होकों के प्रत्यक चरणा में ग्यारह अच्चर हैं, परन्तु गणों का कोई नियम 
नहीं है; एक इंद्रवज्ा है तो दूसरा उर्पेंद्रवज्रा, तीसरा है शालिनी तो चोथा किसी 
झानन्‍्य प्रकार का । इस तरह उक्त छत्तीस छोकों में, अर्थात १४४ चरणों में, भिन्न 
भिन्न जाति के कुल ग्यारह चरण देख पडते हूं । तथापि वहाँ यह नियम भी देख 
पड़ता है, कि प्रत्यक चरण में ग्यारह अक्षर हैं, ओर उनमें से पहला, चौथा, 
आठवों और अंतिम दो अक्षर गरु हैं; तथा छठवों अक्षर प्रायः लघु ही है। इससे 
यह अनुमान किया जाता है, कि ऋग्वेद तथा उपनिपदों के त्रिष्टप्‌ छेद के ढँग पर 
ही ये छोक रचे गये ह। ऐसे ग्यारह अच्तरों के विपम-बृत्त कालिदास के कान्यों में 
नहीं मिलते। हो, शाकुन्तत्न नाटक का “ अमी वेदि परितः क्लप्तधिष्णयाः ”” यह 
छ ोक इसी छंद में है; परन्तु कालिदास ही ने उसे “ ऋकुछद ” अर्थात्‌ ऋग्वेद का 
छंद कहा है। इससे यह बात प्रगट हो जाती है, कि आर्ष-घृत्तों के प्रचार के समय 
ही मेंगीता-ग्रेथ की रचना हुई है। महाभारत के अन्य स्थलों में भी उक्त प्रकार 
के आप शब्द ओर वेदिक-वृत्त देख पड़ते हं। परन्तु इसके अतिरिक्त, हन दोनों 
ग्रंथों के भापा-सादश्य का दसरा दृढ़ प्रमाण यह ह, कि महाभारत और गीता में एक 
ही से अनेक छोक पाये जाते हूँ । महाभारत के सब 'छछोकों की छानबीन कर यह 
निश्चित करना कठिन है, कि उनमें से गीता में कितने 'छोक उपलब्ध हैं। परन्तु 
महाभारत पढ़ते समय उसमें जो छोक न्‍्यनाधिक पाठभेद से गीता के शछोर्को के 
सदणशु हमें जान पड़े, उनकी संख्या भी कुछ कम नहीं है; और, उनके आधार पर, 
भाषा-सादए्य के प्रश्न का निणेय भी सहज ही हो. सकता है। नीचे दिये गये 
छोक और शहोकार्ध, गीता और महाभारत ( कलकत्ता की प्रति ) में, शब्दशः 
अथवा एक-आाध शब्द की भिन्नता होकर, ज्यों के त्यों मित्रते हैंः-- 
गीता । महाभारत । 


१, £ नानाशस्रप्रशरणा०शोफाघे, भीष्मपर्व (५१, ४ ); गौता के सद्ृश दी 
दुर्यौषन द्रोणाचार्य से अपनी सेना 


का वर्णन कर रहा है | 


भाग १- गीता और मद्दाभारत । 


१. १० झअपर्याप्तँ०पूरा छोक । 
१, १२-१६ तक आठ शोक । 


१, ४५ अष्हो बत महत्पापं०छोक । 


२. १६. उभो तौ न विजानीतः ०छोकार्थ । 


२. २८ अ्रध्यक्तादीनि भूतानि० 'छोक । 
२. ३१ धम्याद्धि युद्धाच्छेयो ०शोकार्थ । 
२. ३२ यदच्छया० शोक । 

२. ४६ यावान्‌ अथ उदपाने० झोक | 


२. ५६ विषया विनिवर्तन्ते० शोक । 


२. ई७ इंद्रियाणां द्वि चरतां० डोक । 
२. ७० झापूर्यमाणम चलप्रतिष्ठ ० ठोक । 
३. ४२ इंद्रियाणि पराणयाहुः० शोक | 
४. ७ यदा यदा हि घर्मस्य० ठोक । 


४, ३१ नाय॑ लोको अस्त्ययज्षस्‍्य० शोकार्प । 


४. ४० माय लोको5श्ति न परो० 'होकार्ष । 


४२१७ 


भीष्म, ५१.६ 
भीष्म, ५१. २२-२९, कुछ भेद रहते हुए 
शेष गीता के 'छोकों के समान ही हैं । 
द्रोण, १९७.५० कुछ शब्दभेद है, शेष 
गीशा के श्येक के समान। 
शान्ति, २२४-१४ कुछ पाठभेद कर बलि- 
बासव-संवाद और कठोपनिषद में ( २, 
१८ ) है। 
श्री. २. ६: ९, ११; ' अव्यक्त ? के बदले 
“ अभाव ? है, रेष सब समान हें। 
भीष्म, १२४. ३६. भीष्म कर्ण को थहद्दी 
बतला रहे हैं । 
कर्ण, ५७.२  पार्थ ? के बदले * कण * पद 
रख कर दर्योधन कर्ण से कह रहा है। 
उद्योग, ४५. २६ सनत्सुजातीय प्रकरण में 
कुछ शब्दभेद से पाया जाता है। 
शान्ति, २०४, १६ मनु-बहस्पाति-संवाद में 
अक्षरश: मिलता है। 
वन, २१०, २६ आह्मण-व्यापसंवाद में कुछ 
पाठभेद से आया द और पहले रथ 
का रूपक भी दिया गया है। 
शान्ति, २५०, ९ शुकानु-अश्न में ज्यों का 
त्यों आया है। 
शान्ति, २४५.३ और २४७.२ का कुछ पाढ- 
भेद से शुकान-प्रश्न में दो बार आया 
है। परन्तु इस छोक का मूल स्थान 
कठोपनिषद में है ( कठ, ३.१० )॥ 
वन, १८९, २७, मार्कडेय प्रश्न में ज्यों का 
त्यों है। 
शान्ति. २६७, ४० गोकापिलीयाख्यान में 
पाया जाता है और सब प्रकरण यज्ञ- 
विषयक दी है । 


वन, १९९, ११०. मार्कडेय-समस्यापरवव में 
शब्ददाः मिलता है| 


ध्रश्द 
५, ५ यत्सांख्ये: प्राप्यते स्थानं० होक। 


५, १८ विद्याविनयसंपन्ने० छोक | 


६. ५. आत्मेव ह्यात्मनो बंधुः०शोकार् 
और आगामी छोक का अर्थ। 


६. २६ सर्वभूतस्थमात्मानं० छोका्प । 


६. ४४ जिज्ञासरपि योगस्य० शोकार्ष । 

८. १७ सहस्रयुगपर्यन्तं० यह 'ोक पहले 
युग का अर्थ न बतला कर गता में 
दिया गया है । 


८. २० यः स सर्वेषु भूतेषु० 'छोकार्थ । 


£, ३२ स्त्रियों वैश्यास्‍्तथा० यह पूरा छोक 
और आगामी शोक का पूवोर्भे । 


१३. १३ स्वतः पाणिपादं० 'छोक। 


१३. ३० यदा भृतपुथरलाव॑० छोक । 
१४. १८ ऊधष्वे गच्छम्ति सश्वस्था०'छोक। 


१६. २१ त्रिविर्ध नरकध्येदं० 'टोक । 


गीतारहस्य अथवा कमेयोग-परिशेष्ट । 


शान्ति, ३०५. १९ और ३१६. ४ श्न 
दोनों स्थानों में कुछ पाठभेद से 
वसिष्ठ-करारल और याज्ञवलकय- जनक 
के संवाद में पाया जाता दे | 

शान्ति, २३८. १९ शुकानुप्रश्न में अक्षरश: 
मिलता है। 

उद्योग, ३३. ६३, ६४. विदुरनीति में ठीक 
ढक मिलता है । 


शान्ति, २३८, २१. शुकानुप्रश्न, मनु- 
सुमाते ( १२, ९१ ), श्शावास्यो- 
पनिषद (६) और कैवल्थोपनि- 
षद (१.१०) में तो ज्यों का 
त्यों मिलता है । 
२२५.७ शुकानुप्रश्न में कुछ पाठ- 
भेद करके रखा गया है | 
शान्ति, २३१. ३१ शुकानुप्रश्न में अक्षरशः 
मिलता है और युग का अर्थ बत- 
लानेवाला कोष्टक भी पहले दिया 
गया है। मनुस्मति में भी कुछ 
पाठान्तर से मिलता दै(मनु. १.७२) 
शान्ति, ३३९. २३ नारायण्ाय भर्म में कुछ 
पाठान्तर द्वोकर दो बार आया है। 
अश्व, १९, ६१ और ६२. अनुगीता में 
कुछ पाठान्तर के साथ ये शोक दे । 


शान्ति, 


शान्ति, २३८, २९ अश्व १९, ४९; शुकानु- 
प्रश्न, अनुगीता तथा अन्यत्र भी यह्द 
अक्षरश: मिलता है। इस छोक का मूल- 
स्थान श्ताश्वतरोपनिषद (३,१६) है । 

शान्ति, १७, २३ युपिष्ठिर ने अर्जुन से 
यद्दी शब्द कहे हें । 

अश्व, ३९. १० अनुगीता के गुरु-शिष्य 
संवाद में अक्षरश: मिलता है। 

उद्योग, ३२, ७० दिदुरनीति में भक्षरशः 
मिलता है। 


भाग १- गीता और महाभारत । ५१९ 


१७. ३ भ्रद्धामयो35र्य पुरुष्नः० छोकार्ष।  शान्ति.२६३. १७ तुलाधार-जाजालि-संवाद के 
श्रद्धाप्रकरण में मिलता है । 
१८. १४ अधिष्ठानं तथा कृता० छोक॥. शॉन्ति, ३४७, ८७ नारायणीय-धमम में अक्ष- 
रश: मिलता है। 

वक्त तुलना से यह बोध होता है, कि २७ पूरे छोक और १२ छछोकार्ध, गीता 
तथा महाभारत के भिन्न भिन्न प्रकरणों में, कहीं कहीं तो अक्तरश: और कहीं 
कहीं कुछ पाठान्तर होकर, एक ही से हैं; ओर, यदि पूरी तौर से जाँच की जावे 
तो आर भी बहुतेरे छोकों तथा 'छोका्धों का मिलना संभव है। यदि यह देखना 
चाह कि दो दो अथवा तीन तीन शब्द, अथवा 'छोक के चतुर्थाश (चरणा ) , 
गीता और महाभारत में कितने स्थानों पर एक से हूँ, तो उपयुक्त तालिका कहीं 
अधिक बढ़ानी होगी#। परन्तु इस शब्द-साम्य के अतिरिक्त, केवल उपयुक्त 
तालिका के छोक-सादश का ही विचार करें तो बिना यह कह्दे नहीं रहा जा सकता, 
कि महाभारत के अन्य प्रकरण ओर गीता ये दोनों एक 'ही ज्लेखनी के फल हैं । यदि 
प्रत्येक प्रकरण पर विचार किया जाय तो यह प्रतीत हो जायगा, कि उपयुक्त ३३ 
होकों में से $ मार्केडेय-्श्न में, 3 मार्केडय-समस्या में, १ ब्राह्मण॒-व्याध-संवाद में, 
२ विदुरनीति में, $ सनत्सुजातीय में,  मनु-बृहस्पति-संवाद में, ६३ शुकानुप्रश्न में, 
१3 तुलाधार-जाजलिसंवाद में, ५ वसिष्ठकराल और याज्ञवल्क्य-जनकसंवाद में, १३ 
नारायणीय धर्म में, २३ अनुगीता में, ओर शेष भीष्म, द्रोण, कर्ण तथा ख्रीपर्व में 
उपलब्ध हैं । इनमें से प्रायः सब जगह ये 'छोक पूवापर संदभ के साथ बचित 
स्थानों पर 'ही मिलते हँ--प्रक्तिप्त नहीं हैं; ओर, यह भी प्रतीत होता है, कि इनमें से 
कुछ छोक गीता ही में समारोप-दृष्टि से लिये गये हैं । डउदाहरणार्थ, “' सहख्रयुग 
पर्यत ” ( गी. ८. १७ ) इस छोक के स्पष्टीकरणार्थ पहले वर्ष ओर युग की व्याख्या 
बतल्लाना आवश्यक था; और महाभारत (शां. २३१ ) तथा मनुस्झति में इस छोक 
के पहले उनके लक्षण भी कहे गये हू । परन्तु गीता में यह 'छोक, युग आदि की 
व्याख्या न बतत्ला कर, एकदम कहा गया है। इस दृष्टि से विचार करने पर यह 
नहीं कहा जा सकता, कि महाभारत के अन्य प्रकरणों में ये छोक गीता 'ही से 

* यदि इस दृष्टि से संपूर्ण महाभारत देखा जाय, तो गीता और मद्याभारत में समान 
छोकपाद अर्थात्‌ चरण सौ से भी अधिक देख पढ़ेंगे। उनमें से कुछ यहाँ दिये जाते हैं;-- 
के भोगैजीवितेन वा (गी. १. ३२), नैतत्तय्युपपद्यते (गी, २. ३), त्रायते महतों भयात (२. 
४०) , अशान्तस्य कृत: सुखम्‌ (२. ६६ ) , उत्सीदेयुरिमे लोका; (३, २४ ) , मनो दुर्नि- 
ग्रई चलम्‌ (६. ३५ ), ममात्मा भूतभावन: (९. ५) , मोघाशा मोधकमौण: (९. १२) , 
सम: सरेषु भूतेषु (९ .२९ ) , दीप्तानलार्बाध्युतिं० (११. १७), स्भूतहििते रता: (१२. 
४ ) तुल्यनिंदास्तुति: ( १२. १९) , संतुशे येनकेनचित ( १२. १९ ) , समलेष्ट रमकांचन: 
(१४, २४) , त्रिविधा कर्मचोदना (१८, १८) , निर्ममः शान्तः ( १८, ५३), बम्हभू- 
याय करपते (१८, ५३ ) श्त्यादि। 


४२० गीतारहस्य अयवा करमयोग-पारिशैष्ट । 


उद्छत किये गये हैं; ओर, इतने भिन्न भिन्न प्रकरणों में से गीता में इन छोकों का 
लिया जाना भी संभव नहीं है। अतएव, यही कहना पड़ता है, कि गीता और 
महाभारत के इन प्रकरणों का लिखनेवाला कोई एक ही पुरुष होना चाहिये। 
यहाँ यह भी बतला देना आवश्यक प्रतीत होता है, कि जिस प्रकार मनुष्मृति के 
कईं छोक महाभारत में मिलते हैं,” उसी प्रकार गीता का यह पूर्ण छोक 
८ सहखयुगपयेत ” (८. १७) कुछ हेर-फेर के साथ, और यह छोकार्ध 
“८ श्रेयान्‌ स्वधर्मो विगुणः परधमौत्स्वनाशितात्‌ ” ( गी. ३. ३५ और गी. १८. ४७ ) 
-- ' श्रेयान्‌ ' के बदले “ वर ! पाठान्तर होकर--मनुष्मति में पाया जाता है; तथा 
८“ सर्वभूतस्थमात्मानं ” यह छोकार्घ भी (गी. ६. २६ ) “ सर्वभूतेषु चात्मानं! 
इस रूप से मनुस्मति में पाया जाता है (मनु. १. ७३; १०. &७; १२. &१ )। 
महाभारत के अनुशासनपर्व में तो ““ मनुनाभिष्दितंशास्त्रं ”” (अनु. ४७७, ३५ ) कष्द 
कर मनुष्मति का स्पष्ट रीति से उछेख किया गया है । 

शब्द-सादश्य के बदले यदि अर्थ-साइश्य देखा जाय तो भी उक्त अनुमान इढ़ 
हा जाता हैं। पिछले प्रकरणों में गीता के कर्मयोग-मार्ग ओर प्रवृत्ति-प्रधान भाग- 
वत-घर्म या नारायणीय-धर्मं की समता का दिग्दशन हम कर ही चुके हैं । नाराय- 
णीय-धर्म में व्यक्त-सष्टि की उपपात्ते की जो यह परम्परा बतलाई गई है, कि वास- 
देव से संकपेण, संक्षण से प्रद्यग्न, प्रधुम्न से अनिरुद्ध ओर झअनिरुद्ध से बद्मदेव हुए, 
बह गीता में नहीं ली गईं है । इसके अतिरिक्त यह भी सच है, कि गीता-धर्म और 
नारायणीय-घर्म में अनेक भेद है । परन्तु चतुर्न्युद्ट परमेश्वर की कल्पना गीता को 
मान्य भल्ले न हो, तथापि गीता के इन सिद्धान्तों पर विचार करने से प्रतीत होता 
कि गीताधम आर भागवतधघम एक ही से हैं ।वे सिद्धान्त ये हैं -- एकब्यूइह 
वासुदेव की भक्ति ही राजमार्ग हूं, किसी भी अन्य देवता की भक्ति की जाय वह 
वासुदेव ही को अर्पण हो जाती है, भक्त चार प्रकार के होते हैं, स्वधर्म के अनुसार 
सब कर्म करके भगवद्धक्त को यज्ञ-चक्र जारी रखना ही चाहिये ओर संन्यास ल्लेना 
उचित नहीं है। पहले यह भी बतलाया जा चुका है, कि विवस्वानू-मनु-इच्वाकु 
आदि सांप्रदायिक परंपरा भी, दोनों ओर, एक ही है । इसी प्रकार सनत्सुजातीय, 
शुकानुप्रश्न, याज्वलकय-जनकर्सवाद, अनुगीता इत्यादि प्रकरणों को पढ़ने से यह 
बात घ्यान में आ जायागी, कि गीता में वर्णित वेदान्त या अध्यात्मज्ञान भी उक्त 
प्रकरणों में प्रतिपादित ब्रद्मज्ञान से मिलता-जुलता है । कापिल-सांख्यशासत्र के २५ 
तत्वों ओर गुणोत्कर्ष के सिद्धान्त से सहमत होकर भी भगवद्वीता ने जिस प्रकार यह 
माना है, कि प्रकृति और पुरुष के भी परे कोई नित्य तत्त्व है; उसी प्रकार शांतिपवे 
के वसिष्ठ-कराल-जनक-संवाद में और याज्ञवल्क्य-जनक-संवाद में विस्तार-पूर्वक यह 

* « प्राच्यधर्मपुस्तकमाल ? में मनुस्माति का अंभेेजी अनुवाद प्रकाशित हुआ हैं; 
उस्तमें वूलर साइव ने एक फेहरिस्त जोड़ दी है, और यद्द वतलाया है, कि मनुस्माति के कौन 
कान से छोक मद्दाभारत में मिलते दूँ ( 8, 8, 8, ४0।, ४४ए. 99. 833. $ $ देखो ) । 


भाग १-गीता ओर महाभारत । ५२१ 


प्रतिपादन किया गया है, कि सांख्यों के २५ तत्वों के परे एक “ छब्बीसवों ? तत्व 
और ६ जिसके ज्ञान के बिना कैवल्य प्राप्त नहीं होता | यह- विचार-सादश्य केवल 
कर्मेयोग या अध्यात्म इन्हीं दो विषयों के संबन्ध में ही नहीं देख पड़ता; किन्तु 
इन दो मुख्य विषयों के अतिरिक्त गीता में जो अन्यान्य विषय हैं उनकी बराबरी 
के प्रकरण भी महाभारत में कई्ट जगह पाये जाते हैं । उदाहरणाथ, गीता के पहले 
अध्याय के आरंभ में ही द्रोणाचायं से दोनों सेनाओं का जेसा वर्णन दुर्योधन 
ने किया है ठीक वेसा ही वर्गन, आगे भीष्मपर्व के ५१ वें अध्याय 
में, उसने फिर से द्रोणाचार्य ही के निकट किया है । पहले अध्याय 
के उत्तराध में अर्जुन को जसा विपाद हुआ, वैसा ही युपिष्टिर को शान्तिपर्व 
के आरंभ में हुआ है; आर जब भीष्म तथा द्वोण का “ योगबल से ” वध करने का 
समय समीप आया, तब अजुन ने अपने मुख स फिर भी वसे ही खेदयुक्त वचन 
कहे हूं ( भीष्म, ६७. ४-७; और १०८. ८८-५४ )। गीता ( १. ३२, ३३) के 
आरंभ में अर्जुन ने कहा है, कि जिनके लिये उपभोग प्राप्त करना है उन्हीं का वध 
करके जय प्राप्त करें तो उसका उपयोग ही क्या होगा; और जब युद्ध में सब कौरवों 
का वध दो गया तब यही बात दुर्योधन के मुख से भी निकली है (शल्य. ३१. 
४२-५१ ) । दूसर अध्याय के आरंभ में जसे सांख्य ओर कर्मयोग ये. दो निष्ठाएँ 
बतलाई गई है, वेसे ही नारायणीय धर्म में ओर शान्तिपर्व के जापकोपाख्यान 
तथा जनक-सलभा-संवाद में भी इन निष्टाओ का वणुन पाया जाता ह (शां. १६६ 
आर ३२० ) । तीसरे अध्याय में कष्ठा है--अकर्म की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ हे, कर्म न 
किया जाय तो उपजीविका भी न हो सकेगी, इत्यादि; सो यही बातें वनपरवव के 
आरंभ में द्वोपदी ने युधिष्टिः स कह्दी ह (वन, ३२) , भोर उन्हीं तत्वों का डछेख 
अनुगीता में भी फिर से किया गया है । श्रौत-धर्म या स्मार्त-धर्म यज्ञमय ह, यज्ञ 
ओर प्रजा को ब्रह्मदेव ने एक ही साथ निर्माण किया हूं इत्यादि गीता का प्रवचन, 
नारायणीय धर्म के अतिरिक्त शान्तिपव के अन्य स्थानों भें (शां. २६७) और 
मनुस्मति (३) में भी मिलता है; और तुलाधार-जाजलि-संवाद में तथा ब्राह्मण॒- 
व्याध-संवाद में भी यही विचार मिलते हैं, कि स्वधर्म के अनुसार कर्म करने में कोई 
पाप नहीं है (शां. २२०-२६३ और वन. २०६-२१५ ) | इसके सिवा, सृष्टि की 
उत्पत्ति का जो थोड़ा वर्णन गीता के सातवें और आठवें अध्यायों में है, उसी 
प्रकार का वर्गान शान्तिपर्व के शुकानुप्रश्ष में भी पाया जाता है (शां. २३१) ; 
ओर छटठवें अध्याय में पातंजल-योग के आसनों का जो वर्णन है, उसी का फिर से 
शुकानुप्रश्ष (शां, २३६) में ओर झागे चलकर शान्तिपर्व के अध्याय ३०० में तथा 
अनुगीता में भी विस्तार-पत्रंक विवेचन किया गया हं (अश्व. १६) । अनुगीता के 
गुरु-शिष्यसंवाद में किये गये मन्‍्यमोत्तम वध्तुओं के वन ( अश्व. ४३ ओर ४४ ) 
झोर गीता के दसवें अध्याय के विभूति-वर्णगान के विषय में तो यह कहा जा सकता 
है, कि इन दोनों का प्रायः एक ही अथ ह । महाभारत में कहा है, कि गीता में 
गी, २. ६६ 
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भगवान्‌ ने अजुन को जो विश्वरूप दिखलाया था, वह्दी सन्धि-प्रस्ताव के समय 
दुर्योधन आदि कौरवों को, ओर युद्ध के बाद द्वारका को लोटते समय मार्ग में उत्तंक 
को भगवान्‌ ने दिखलाया; ओर नारायण ने नारद को तथा दाशरथि राम ने परशुं 
राम को दिखलाया है (3. १३०; अश्व. ५५; शां. ३३६; वन, £६ ) । इसमें सन्देश 
नहीं कि गीता का विश्वरूप-वर्णोन इन चारों स्थानों के वर्यानों से क्दी अधिक सुरस 
ओर विस्तृत हूं; परन्तु इन सब वर्गानों को पढने से यह सहज ही मालूम हो जाता 
है, कि अथ-साधएय की दृष्टि से उनमें कोई नवीनता नहीं हू । गीता के चादइवें 
ओऔर पंद्गहवें अष्यायों में इन बातों का निरूपण किया गया है, कि सत्व, रज और 
तम इन तीनों गुणों के कारण सृष्टि में भिन्नता केसे उत्पन्न होती है, इन गणों के 
लक्षण क्या हैं, और सब कतंत्तव गुणों ही का है, आत्मा का नहीं; ठीक इसी प्रकार 
इन तीनों गणों का वणुन अनुगीता ( अश्व. ३६-३६ ) में आर शान्तिपव में भी 
झनेक स्थानों में पाया जाता ह (शां, २८४८ और ३००-३११ ) | सारांश, गीता में 
जिस प्रसंग का वर्गान किया गया है उसके अनुसार गीता में कुछ विषयों का 
विवेचन अधिक विघ्तृत हो गया | और गीता की विषय-विवेचन-पद्धति भी कुछ 
भिन्न है; तथापि यह देख पड़ता है, कि गीता के सब विचारों से समानता रखने- 
वाले विचार महाभारत में भी पृथक्‌ पृथकूं कही न कहीं न्यूनाधिक पाये ही जाते 
हूं; अर, यह बतलाने की आवश्यकता नहीं, कि विचारसादश्य के साथ ही साथ 
थोड़ी बहुत समता शब्दों में भी आप ही आप आा जाती है । मार्गशीर्ष महीने के 
सम्बन्ध की सदशता तो कई विलक्षण ही दै। गीता में “ सासानां मार्गशीर्षो5हं ?” 
(गी. १०, ३५ ) कद्द कर इस मास को जिस भ्रकार पहला स्थान दिया हैं, उसी 
प्रकार अनुशासनपर्व के दानघ्मे-प्रकरण में जह्दौं उपवास के लिये मह्दीनों के नाम 
बतलाने का मोका दो बार आया हू, वहाँ प्रत्येक बार मार्गशर्ष से ही महीनों की 
गिनती आरंभ की गई है (अनु. १०६ झोर १०६)। गीता में वर्गीत आात्मॉपम्य 
की या सर्व-भूत-हित की दृष्टि, अथवा आधिभातिक, आधिदेविक और अध्यात्मिक- 
भेद, तथा देवयान ओर पिवयाणु-गति का उल्लेख महाभारत के अनेक घ्थानों में 
पाया जाता है । पिछले प्रकरणों में इनका विस्तृत विवेचन किया जा चुका है, 
अतणव यहां पुनरुक्ति को आबश्यकता नहीं | 

भाषासादश्य की ओर देखिये, या अथसावश्य पर ध्यान दीजिये, झथवा गीता 
के विषय में जो महाभारत भें छः-सात उछेख मिलते हैं उन पर विचार कीजिये; 
अनुमान यद्दी करना पड़ता है, के गीता, वर्तमान महाभारत का ही, एक भाग है 
आर जिस पुरुष ने वर्तमान मदहाभारत की रचना की हे उसी ने वर्तमान गीता का 
भी वर्णन किया है । हमने देखा है, कि इन सब श्रमाणों की ओर दुर्लक्ष्य करके 
अथवा किसी तरह उनका अटझइल-पच्चू अर्थ लगा कर कुछ लोगों ने गीता को प्रक्षिप् 
पघिद्ध करने का यत्न किया है। परन्तु ओ लोग बाह्य प्रमाणें को नहीं मानते और 
झपने ही सशयरूपी पिशाच को अग्रस्यान दिया करते हैं, उनकी विचार-पद्धति 
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सर्वया अशाख झतएव अग्राह्मय है। हाँ, यदि इस बात की उपपत्ति ही मालूम न 
होती कि गीता को महाभारत में क्यों स्थान दिया गया है, तो बात कुछ और थी। 
परन्तु (जैसा कि इस प्रकरण के झारम्भ मे बतला दिया गया है ) गीता केवल 
वेदान्त-प्रधान अथवा भक्ति-प्रधान नहीं है; किन्तु महाभारत में जिन प्रमाण भूत श्रेष्ठ 
पुरुषों के चरित्रों का वन किया गया है उनके घरित्रों का नीतितरत्र या. मर्म बत- 
लाने के लिये महाभारत में कर्मयोग-प्रधान गीता का ननिरूपण॒ अत्यन्त आवश्यक 
था; और, वर्तमान समय में महाभारत के जिस स्थान पर वह पाई जाती हर उससे 
बढ़कर, काव्यदर्टि से भी, कोई अधिक योग्य स्थान उसके लिये देख नहीं पड़ता । 
इतना सिद्ध होने पर अन्तिम सिद्धान्त यही निश्चित होता है, कि गीता महाभारत 
में उचित कारण से और उचित हथान पर ही कद्दी गईं है-- वह प्रक्षिप्त नहीं £। 
महाभारत के समान रामायण भी सर्वमान्य ओर उत्कृष्ट आषष मह्दाकाव्य है; और 
उसमें भी कथाअसंगानुसार सत्य, पुत्रधमें, मातृधम॑, राजधर्म आदि का मार्मिक 
विवेचन है। परन्तु यह वतलाने की आवश्यकता नहीं, कि वाल्मीके ऋषि का मूल 
हेतु अपने काव्य को महाभारत के समान “* झनेक समयान्वित, सूक्रम ध्म- 
अधर्म के अनेक न्यायों से झोतप्रोत, भार सब लोगों को शील्ष तथा सच्चरित्र की 
शिक्षा देने में सब प्रकार से समर्थ ” बनाने का नहीं था; इसलिये धर्म-अधमे, 
कार्य-झकार्य या नीति की दृष्टि से महामारत की योग्यता रामायण से कहीं बढ़कर 
है। महाभारत केवल आप काब्य या केवल इतिहास नहीं है, किन्तु वह एक 
संहिता है जिसमें धर्म-झधम के सनम प्रसंगों का निरूपण किया गया है; और 
यदि इस धर्मंसंहिता में कर्मंयोग का शाख्रीय तथा ताक्तिक विवेचन न किया जाय 
तो फिर वष्द कहा किया जा सकता है ? केवल वेदान्त-प्रेथं। में यह विवेचन नहीं 
किया जा सकता । उसके लिये योग्य स्थान धर्मसंहिता 'ही #; और, यदि महाभा- 
रतकार ने यह विवेचन न किया होता, तो यह घमं-अधम का वृहत्‌ संग्रह झथवा 
पाँचवों वेद उतना ही अपूर्गां रह जाता । इस त्रूटि की पूर्ति करने के लिये ही भग- 
वद्गीता महाभारत में रखी गई है। सचमुच यह इमारा बड़ा भाग्य है, कि इस 
कर्योग-शासत्र का मरडन मदहाभारतकार जे उत्तम ज्ञानी सत्पुरुष ने ही किया 
हू, जो वेदान्तशासत्र के समान ही ब्यवह्ाार में भी अत्यन्त निपुण थे । 
इस प्रकार सिद्ध हो चुका, कि वर्तमान भगवद्गीता प्रचलित महाभारत ही 
का एक भाग है। झब उसके अर्थ का कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना चाहिये। 
भारत और महाभारत शब्दों को हम लोग समानार्थंक समभते हैं; परन्तु वस्तुतः 
वे दो भिन्न भिन्न शब्द हैं। व्याकरण की दृष्टि से देखा जाय तो ' भारत ” नाम 
उस ग्रन्थ को प्राप्त हो सकता है जिसमें भरतवंशी राजाझों के पराक्रम का वर्णन 
हो । रामायण, भागवत आदि शब्दों की व्युत्पत्ति ऐसी ही €; ओर, इस रीति से, 
भारतीय युद्ध का जिस ग्रन्थ में वर्णन है उसे केवल “* भारत ! कहना यथेष्ट हो 
सकता है, फिर बह प्रन्थ चाहे जितना विस्तृत हो । रामायणु-प्रर्य कुछ छोटा 
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नहीं है; परन्तु उले कोई महा-रामायण नहीं कहता । फिर भारत ही को “ महा 

भारत ! क्‍यों कहते हैं ? महाभारत के अन्त में यह बतलाया , कि मच्त्त्और 
भारवत्व इन दो गुणों के कारण, इस ग्रन्थ को मद्दाभारत नाम दिया गया है 
€ स्वर्गी. ५. ४४ ) | परन्तु ' महाभारत ? का सरल शब्दार्थ “ बड़ा भारत ? होता 
है। और, ऐसा अर्थ करने से, यह प्रश्न उठता हई कि “ बड़े ” भारत के पहले क्या 
कोई “ छोटा ?! भारत भी था ? ओर, उसमें गीता थी या नहीं ? वर्तमान महा- 
भारत के झआादिपर्व में लिखा है, कि उपाख्यानों के अतिरिक्त महाभारत के शछोकों 
की संख्या चोबीस हज़ार है ( आ. १. १०१ ); और आगे चल कर यह भी लिखा 
है, कि पहले इसका “ जय ” नामथा ( झा. ६२. २० )। ' जय ? शब्द से भारतीय 
युद्ध में पारडवों के जय का बोध होता है; ओर, ऐसा अर्थ करने से, यही प्रतीत 
होता है, कि पहले भारतीय युद्ध का वन “जय ? नामक ग्ंथ में किया गया था 

झागे चल कर उसी ऐतिहासिक अंथ में अनेक उपाख्यान जोड़ दिये गये और इस 
प्रकार महाभारत-- एक बड़ा ग्रंथ--हो गया, जिसमें इतिहास और धर्म-अधर्म 

विवेचन का भी निरूपण किया गया है| झाश्वलायनगहायसूत्रों के ऋषितर्पश में-- 
“ समन्तु-जैमिनि-वशंपायन-पैल-स॒त्र-भाष्य-भारत-महाभारत-धर्माचार्या: ” ( झा. गृ 

३. ४. ४ )--भारत ओर महाभारत दो भिन्न भिन्न ग्रंथों का स्पष्ट उलेख किया 
गया है; इससे भी उक्त अनुमान ही दृठ हो जाता है। इस प्रकार छोटे भारत का 
बड़े भारत में समावेश 'हहो जाने से कुछ काल के बाद छोटा “* भारत ” नामक स्वतंत्र 
ग्रंथ शोष नहीं रहा आर स्वभावतः लोगों में यह समझ हो गईं कि केवल “महा 
भारत ” ही एक भारत-अंथ है । वतमान महाभारत की पोथी में यह वर्णन मिलता 
हू, कि ध्यासजी ने पहले अपने पुत्र (शुक ) को ओर अनन्तर अपने अन्य शिष्यों 
को भारत पढ़ाया था (आ. १. १०३ ) ; ओर आगे यह भी कहा है, कि समस्त, 
जमिनि, पल, शुक झोर वेशपायन, इन पाँच शिष्यों ने पाँच भिन्न भिन्न भारत 

संहिताओं या महाभारत की रचना की (झा. ६३. £० )। इस विषय में यह कथा 
पाई जाती है, कि इन पाँच महाभारतों में से वशंपायन के महाभारत को ओर 
जैमिनि के महाभारत में से केवल अश्वमेधपर्व ही को ब्यासजी ने रख लिया | इस 

से, अब यह भी मालूम 'हो जाता है, कि ऋषितर्पण में ' भारत-महाभारत ” शब्दों 
के पहले समन्‍्तु आदि नाम क्यों रखे गये हैं। परन्तु यहाँ इस विषय में इतना 
भीतर घुसने का कोई प्रयोजन नहीं है। रा० ब० सिंतामगिराव वैथ ने महाभारत 
के अपने टीका-अ्रंथ में इस विषय का विचार करके जो सिद्धान्त श्थापित किया है 
वच्दी हमें सयुक्तिक मालूम 'होता है। अतएव यहाँ पर इतना कह देना ही ययेष्ट 
होगा, कि वर्तमान समय में जो मद्दाभारत उपलब्ध है वह मूल्ष में वैसा नहीं था, 
भारत या महाभारत के झनेक रूपान्तर हो गये हैं, और उस ग्रंथ को जो अन्तिम 
स्वरूप प्राप्त हुआ वही हमारा वर्तमान महाभारत है । यह नहीं कहा जा सकता, 
कि मूल-भारत में भी गीता न रही होगी । हां, यह प्रगट है, कि सनत्सुजातीय, 
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विदुरनीति, शुकानुप्रश्न, याज्ञवलक््य-जनक-संवाद, विष्णुसहस्ननाम, अनुगीता, 
नारायणीय-धर्म आदि प्रकरणों के समान ही वतेमान गीता को भी महाभारतकार ने 
पहले ग्रंथों के आधार पर ही लिखा है--नईं रचना नहीं की हैं | तथापि, यह भी 
निश्चयपूर्वक नहीं कद्दा जा सकता, कि मूल-गीता में मदह्दाभारतकार ने कुछ भी 
इेरफेर न किया 'होगा। उपयुक्त विवेचन से यह बात सहज ही समझ में आ 
सकती है, कि वर्तमान सात सौ छोकों की गीता वर्तमान महाभारत ही का एक 
भाग ह, दोनें की रचना भी एक ही ने की है, ओर वंतमान महाभारत में वर्तमान 
गीता को किसी ने बाद में मिला नहीं दिया है । आगे यह भी बतलाया जायगा कि 
वर्तमान मदह्याभारत का समय कौन सा है, और' मूल-गीता के विषय में 
हमारा मत क्या है। 
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अब देखना चाहिये कि गीता और भिन्न भिन्न उपनिषदों का परष्पर संबंध 
क्या है। वर्तमान महाभारत ही में स्थान स्थान पर सामान्य रीति से उपानषदों का 
उल्लेख किया गया #ै; और ब्रहददारणयक (१.३ ) तथा छांदोग्य ( १.२) में वर्णित 
प्रारगेद्नियों के युद्ध का हाल भी झनुगीता ( अश्व. २३ ) में हूं तथा “ न मे स्तेनो 
जनपदे ” झादि केकेय-अश्वपति राजा के मुख से निकले हुए शब्द भी ( छां. ५. 
११. ५ ), शान्तिपवे में उक्त राजा की कथा का वर्गोन करते समय, ज्यों के त्यों 
पाये जाते हैं ( शां. ७७. ८ ) । इसी प्रकार शान्तिपव के जनक-पंचशिख-संवाद में 
बहदारशयक ( ४. ५. १३ ) का यह विषय मिलता है, कि “ न प्रेत्य संज्ञास्ति ” 
अथांत मरने पर ज्ञाता को कोई संज्ञा नहीं रहती, क्योंकि वह ब्रह्म में मिल जाता 
है; और, वहीं अंत में, प्रश्न ( ६. ५ ) तथा सुंडक (३. २. ८) उपनिषदों में वर्णित 
नदी और समुद्र का दृष्टान्त, नाम-रूप से विमुक्त पुरुष के विषय में, दिया गया है । 
इईंद्रियों को धोड़े कह कर ब्राह्मणा-व्याध-संवाद ( वन. २३० ) और झनुगीता में 
बुद्धि को सारथी की जो उपमा दी गई है, वह भी कठोपनिषद से ही ली गईं हे 
€ क. १. ३. ३ ); और कठोपनिषद के ये दोनों छोक--/'एप सर्वेपु भूतेषु गढ़ात्मा” 
( कठ. ३. १२ ) ओर “ अनन्‍्यत्र धर्मादन्यत्राधमात्‌ ”' ( कठ. २१४ )--भी 
शान्तिपर्व में दो स्थानों पर ( १८७. २६ और ३३१. ४४ ) कुछ फेरफार के साथ 
पाये जाते हैं । श्वेताश्वतर का “ सर्वतः पाणिपादं० ”' 'छलोक भी, जैसा कि पहले 
कह आये हैं, महाभारत में अनेक स्थानों पर और गीता में भी मिलता हू । परन्तु 
केवल इतने ही से यह सादश्य पूरा नहीं हो जाता; इनके सिवा उपनिषदों के और 
भी बहुत से वाक्य मद्दाभारत में कई ध्यानों पर मिलते हैं। यही क्यों, यह भी कहा 
जा सकता है,कि महाभारत का अध्यात्मज्ञान प्रायः उपनिषदों से ही लिया गया है। 

गीतारहस्य के नवें झौर तेरहवें प्रकरणों में हमने विस्तारपृवंक दिखला दिया 
है, कि महाभारत के समान ही भगवद्वीता का श्रध्यात्मज्ञान भी उपनिषदों के 
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झाधार पर स्थापित है; ओर, गीता में भक्तिमार्ग का जो वर्गान है, वह भी इस ज्ञान 
से अलग नहीं है। अतएव यहाँ उसको दुबारा न लिख कर संक्षेप में सिर्फ यही 
बतलाते हैं, कि गीता के द्वितीय अध्याय में वर्णित झात्मा का अशोच्यत्तत, आठवें 
अध्याय का अक्षुरत्रद्वा-स्वरूप ओर तेरहवें अध्याय का ज्षेत्र-सेन्नज्न-विचार तथा 
विशेष करके “ ज्ञेय ' परबरह्म का स्वरूप--हन सब विपयों का वर्णान, गीता में 
झत्तरशः उपनिषदों के झाधार पर ही किया गया है । कुछ उपनिषद गय में है 
ओर कुछ पद्य में हैँ । उनमें से ग्यात्मक उपनिषदों के वाक्यों को पद्यमय गीता में 
ज्यों का त्यों उदष्त करना संभव नहीं; तथापि जिन्हों ने छांदोग्योपनिषद झादि को 
पढ़ा है उनके ध्यान में यह बात सहज ह्वीआ जायगी, कि “ जो है सो है, और जो 
नहीं सो नहीं ”? ( गी. २. १६ ) तथा “ य॑ य॑ वापि स्‍्मरन्‌ भावं० ?!( गी. ८. ६ ), 
इत्यादि विचार छांदोग्योपनिषद्‌ से लिये गये हूँ; और “' क्षीणे पुणये० ” ( गी. £. 
२१ ), “ ज्योतिषां ज्योतिः ( गी. १३. १७ ) तथा “ मात्राष्पर्शा: ” ( गी. २. 
१४ ) इत्यादि विचार और वाक्य बचहुदारशयक्र उपनिषद से लिये गये हैं । परन्तु 
गद्य उपनिषदों को छोड़ जब हम पद्मात्मक उपनिषदों पर विचार करते हैं, तो यह 
समता इससे भी अधिक ौ्पष्ट व्यक्त हो जाती है। क्‍योंकि, इन पद्मात्मक उपनि- 
पदों के कुछ शछोक ज्यों के त्यों भगवद्गीता में उदट्त किये गये हई । उदाइरणाथथ, 
कठोपनिषद के छः सात छोक, अच्तरशः अथवा कुछ शब्द-भेद से, गीता में लिये 
गये हैं | गीता के द्वितीय अध्याय का “ आश्चर्यवत्पश्यति० ” ( २. २६ ) छोक, 
कठोपनिषद्‌ की द्वितीय वल्ली के “ आाश्चयों वक्ता० ” ( कढ. २. ७ ) शछोक के 
समान है; और ““ न जायते म्रियते वा कदाचित्‌० ”” ( गी. २. २० ) छोक तथा 
८ यदिच्छुन्तो ब्रह्म चर्य चरन्ति० ”” ( गी. ८. ११ ) छोकार्ध, गीता और कठोपनिषद्‌ 
में, अक्तरशः एक ही है ( कठ. २, १९; २. १५ )। यह पहले ही बतला दिया 
गया है, कि गीता का “ इंद्रियाणि पराणयाहु:० ” ( गी. ३. ४२ ) शोक कठोप- 
निषद्‌ ( कठ. ३. १० ) से लिया गया है। इसी प्रकार गीता के पंद्रहवें अध्याय में 
वर्गित अश्वत्थ-घत्त का रूपक कठोपनिषद से, और “ न तद्घासयते सर्यो० ” ( गी. 
१५. ६ ) छोक कठ तथा शखताश्वतर उपनिषदों से, शब्दा में कुछ फेरफार करके, 
लिया गया ह। श्वेताश्वतर उपनिषद की बहुतेरी कल्पनाँट तथा छोक भी गीता में 
पाये जाते हैं। नवें प्रकरण में कद्द चके हैं, कि माया शब्द का प्रयोग पहले पहले 
श्वेताश्वतरोपीनिषद्‌ में हुआ है और वहीं से वह गीता तथा महाभारत में लिया गया 
होगा । शब्द-साइश्य से यह भी प्रगट होता है, कि गीता के छटठ॒वें अध्याय में 
यागाम्यास के लिये योग्य स्थल्न का जो यह वर्गान किया गया है--“ शुच्ी देशे 
प्रतिष्टाप्य० ” ( गी. ६. ११ )--वह “ समे शुच्चा० ” झादि ( श्वे. २. १० ) मंत्र 
से लिया गया है और “ सम॑ कायशिरोग्रीवं० ”” ( गी. ६. १३ ) ये शब्द “* त्रिरु 
ज्तं स्थाप्य सम॑ शरीरम ” (श्वे. २. ८ ) इस मंत्र से किये गये हैं । इसी 
प्रकार “ स्वतः पाणिपाद ” छोक तथा इसके आगे का छोकाधं भी गीता ( १३. 
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१३ ) और श्रेताश्वतरोपनिषद में शब्दशः मिलता ह (श्रे. ३. १६ ); और 
८ झरोररणीयांस ? तथा “ आदित्यवर्ण तमसः परध्तात्‌ ”” पद भी गीता (८.६ ) 
में ओर श्वेताश्वतरोपनिषद ( ३. &. २० ) में एक ही से हैं। इनके अतिरिक्त गीता 
और उपनिषदों का शब्द-साइश्य यह है, कि “ सर्वभूतस्थमात्मानं ” ( गी. ६. 
२६ ) और “ वेदेश्व सर्वेरहमेव वेथो ”” ( गी. १५. १५) ये दोनों छोकाथ कैव- 
ल्योपनिषद्‌ ( १. १०; २. ३ ) में ज्यों के त्यों मिलते हं। परन्तु इस शुब्द-सादश्य के 
विपय पर अधिक विचार करने की कोई आवश्यकता नहीं; क्योंकि इस बात का 
किसी को भी संदेह नहीं £€, कि गीता का वेदान्त-विषय्र उपनिषदों के आधार पर 
प्रतिपादित किया गया है। हमें विशेष कर यही देखना है, कि उपनिपदों के विवेचन 
में और गीता के विवेचन में कुछ अन्तर है या नहीं; ओर यदि है, तो किस बात में। 
अझतएव, झब उसी विषय पर दृष्टि डालना चाहिये। 

उपनिषदों की संख्या बहुत ह। उनमें से कुछ उपनिषदों की भाषा तो इतनी 
झर्वाचीन है कि उनका और पुराने उपनिषदों का असम-कालीन होना सहज ही 
मालूम पड़ जाता है। झतणए्व गीता और उपनिषदों में प्रतिपादित विषयों की 
सदशता का विचार करते समय, इस प्रकरणा में हमने प्रधानता से उन्हीं उपनि- 
पदों को तुलना के लिये लिया हें, जिनका उल्लेख अद्दासूत्रों में है। इन उपनिषदों 
के अर्थ को और गीता के अध्यात्म को जब हम मिला कर देखते हैं, तब प्रथम यही 
बोध होता है, कि यद्यपि दोनों में निगुंग परवम्ह का स्वरूप एक सा है तथापि 
निगुंण से सगुणा की उत्पात्ते का वर्गान करते समय, “ अविद्या ? शब्द के बदले 
« माया ? या ' अज्ञान ? शब्द दी का उपयोग गीता में किया गया है। नवें प्रक- 
रण में इस यात का स्पष्टीकरण कर दिया गया है, कि * माया ? शब्द श्वेताश्वत्रोप- 
निषद में झा चुका है और नाम-रूपात्मक अधिद्या के लिये ही यह दूसरा पयाय 
शब्द है; तथा यह भी ऊपर बतला दिया गया है, कि श्रेताश्वतरोपनिषद के कुछ 
कछोक गीता में अच्चरश: पाये जाते हैँ। इससे पहला अनुमान यह किया जाता 
है, कि--“ सर्वे खल्विद॑ ब्रह्म ” ( छा. ३. १४. १) या “ सर्वमात्मान॑ पश्यति ” 
( व. ४. ४. २३ ) अथवा “ सर्वभूतेपुचात्मानं० ” ( इश. ६ )--इस सिद्धान्त 
का अथवा उपनिषदों के सारे अध्यात्म-ज्ञान का यद्यपि गीता में संग्रह किया गया है, 
तथापि गीता-ग्रन्य तब बना होगा, जब कि नाम-रूपात्मक अविद्या को उपनिषदों 
में ही * माया ? नाम प्राप्त हो गया होगा। 

अब यदि इस बात का विचार करें कि उपनिषदों के आर गीता के उपपादन में 
क्या भेद है, तो देख पड़ेगा कि गीता में कापिल-सांख्यशासत्र को विशेष मह्व दिया 
गया है। बहुदारणयक और छांदोम्य दोनों उपनिषद्‌ ज्ञान-प्रधान हैं, परन्तु उनमें 
तो सांख्य-प्रक्रिया का नाम भी देख नहीं पड़ता; ओर, कठ झादि उपनिषदों में यद्यपि 
अव्यक्त, महान्‌ इत्यादि सांख्यों के शब्द झाये हैं, तथापि यह स्पष्ट औ कि उनका 
हाथ सांख्य-प्रक्रिया के अनुसार न करके वेदान्त-पद्धति के अनुसार करना चाहिये। 


शरद गीतारहस्य अथवा कर्मयोग-परिशैष्ट । 


मैत्युपनिषद के उपपादन को भी यही न्याय उपयुक्त किया जा सकता है। इस प्रकार 
सांख्यअफिया को बहिष्कृत करने की सीमा यहाँ तक आ पहुँची है, कि वेदान्त- 
सूत्रों में पञ्नीकरण के बदले छांदोग्य उपनिषद के आधार पर त्रिक्षृत्करणा ही से 
सृष्टि के नाम-रूपात्मक वेचित्र्य की उपपत्ति बतलाई गई है ( वेश्च., २. ४. २० )। 
सांख्यों की एकदम अलग करके अध्यात्म के चर-अक्षर का विवेचन करने की यह 
पद्धति गीटा में स्वीकृत नहीं हुई है । तथापि, स्मरण रहे कि, गाता में सांख्यों के 
सिद्धान्त ज्यों के त्यों नहीं ले लिये गये हैं। त्रिगुणात्मक अव्यक्त प्रकृति से, गुणो- 
त्कष के तत्तत के अनुसार, व्यक्त सृष्टि की उत्पत्ति होने के विषय में सांख्यों के जो 
सिद्धान्त हैं वे गीता को ग्राह्म हैं; और, उनके इस मत से भी गीता सहमत है, कि 
पुरुष निगुंण हो कर द्वष्ट है । परन्तु द्वेत-सांख्यज्ञान पर अद्वेत-वेदान्त का पहले इस 
प्रकार प्राबल्य स्थापित कर दिया है, कि प्रकृति ओर पुरुष स्वतंत्र नहीं हँ--वे दोनों 
उपनिषद्‌ में वर्णित आत्मरूपी एक ही परतह्म के रूप अर्थात्‌ विभूतियाँ हैं; भार फिर 
सांख्यों 'ही के क्षर-अच्तर-विचार का वर्गान गीता में किया गया है। उपनिषदों के 
ब्रह्मास्मेक्यरूप अद्वेत मत के साथ स्थापित किया हुआ द्वैती सांख्यों के सृष्टयत्पत्ति- 
क्रम का यह मेल, गीता के समान, महाभारत के अन्य स्थानों में किये हुए 
अध्यात्स-विवेचन में भी पाया जाता है । और, ऊपर जो अनुमान किया गया हं, 
कि दोनों अंथ एक ही व्यक्ति के द्वारा रचे गये हैं, वह इस मेल से ओर भी 
इढ़ हो जाता है । 

उपनिषद्ों की अपेक्षा गीता के उपपादन में जो दूसरी महत्त्व-पूर्णा विशेषता है, 
बह व्यक्तोपासना अथवा भक्तिमार्ग है। भगवद्गीता के समान उपनिषदों में भी 
केवल यज्ञ-याग झादि कर्म ज्ञानदृष्टि से गोंण ही माने गये हैं; परन्तु व्यक्त मानव- 
देह्धारी ईश्वर की उपासना प्राचीन उपनिषदों में नहीं देख पड़ती । उपानिषत्कार इस 
तत््व से सहमत हैं, कि अव्यक्त ओर निरगुण परबद्य का आकलन होना कठिन 
हूँ इसलिये मन, आकाश, सूर्य, अग्नि, यज्ञ आदि सगुण प्रतीकों की उपासना 
करनी चाहिये । परन्तु उपासना के लिये प्राचीन उपनिषपदों में जिन प्रतीकों का 
वर्णन किया गया है, उनमें मनुप्य-देहधारी परमेश्वर के स्वरूप का प्रतीक नहीं 
बतल्ाया गया है । मेत्युपनिषद्‌ (७, ७) में कहा हे, कि रुद्र, शिव, विष्णु, अच्युत, 
नारायण, ये सब परमात्मा ही के रूप हैं; श्वताश्वतरापनिषद मे “'महेश्वर ” आदि 
शब्द प्रयुक्त हुए हैं; और “ ज्ञात्वा देव मुच्यते सर्व पाशें:” (श्र, ५. १३) तथा 
“ यह्य देवे परा भक्ति: ? (व. ६ई. २३) आदि वचन भी खेताश्वतर में पाये जाते हैं । 
परन्तु यह निश्चय-पूर्तक नहीं कद्दा जा सकता, कि इन वचनों में नारायण, विष्णु 
आदि शब्दों से विष्णु के मानवदेद्रधारी अवतार ही विवज्षित हैं। कारण यह 
है, कि रुद्र और विप्या ये दोनों देवता वैदिक--अर्थात्‌ प्राचीन--हैं।' तब यह केसे 
मान लिया जाय कि “ यज्ञो वे विष्या: ” (तै. स. १. ७. ४) इत्यादि प्रकार से 
यज्ञयाग ही को विषय की उपासना का जो खरूप आगे दिया गया है, वही उप- 
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यैक्त उपनिषदों का अभिप्राय नहीं होगा? अच्छा, यदि कोई कहे कि मानवदेह- 
घारी झवतारों की कल्पना उस समय भी होगी, तो यह कुछ बिलकल ही असंभव 
नहीं है। क्योंकि, श्रताश्वतरोपनिषद में जो “ भक्ति! शब्द है उसे यज्ञरूपी उपासना 
के विषय में प्रयक्त करना ठीक नहों जेंचता । यह बात सच हे, कि मह्दानारायणा, 
नसिहतापनी, रामतापनी तथा गोपालतापनी आदि उपनिषदों के वचन खेताश्व॒त- 
रोपनिषद्‌ के वचनों की अपेत्ता कहीं अधिक स्पष्ट हैँ, इसलिये उनके विषय में उक्त 
प्रकार की शंका करने के लिये कोइ ध्थान ही नहीं रह जाता । परन्तु इन उपनिपदों 
का काल निश्चित करने के लिये ठीक ठीक साधन नहीं हूँ, इसलिये इन उपनिषदों 
के आधार पर यह प्रश्न ठीक तौर से इल नहीं किया जा सकता, कि वेदिक धर्म में 
मानवरूपधारी विष्णु की भक्ति का उदय कब हुआ ? तथापि अन्य रीति से वदिक 
भक्तिमाग की प्राचीनता अच्छी तरह सिद्ध की जा सकती हू। पाणिनि का एक 
सूत्र है ' भक्ति: --अथोत्‌ जिसमें भक्ति हो (पा. ७. ३. ६५); इसके आगे 
८ चापदेवाजुनाब्यां वुन्‌”” (पा. ७. ३. £८) इस सूत्र में कह्दा गया है, कि जिप्तकी 
वासुदेव में भक्ति हो उसे 'वासुदेवक” और जिसकी अजुन में भक्ति हो उसे 
« झजुनक ! कहना चाहिये; ओर पतंजलि के महाभाष्य में इस पर टीका करते 
समय कहा गया है, कि इस सूत्र में 'वासुदेव ' क्षत्रिय का या “ भगवान्‌ ! का नाम 
हैं । इन ग्रंथों से पातंजत्न-भाष्य के विषय में डाक्टर भांडारकर ने यह सिद्ध किया है, 
कि वह ईसाई सन्‌ के लगभग ढाई सो वर्ष पहले बना है; ओर इसमें तो सन्देच्ट ही 
नहों कि पाणिनि का काल इससे भी अधिक प्राचीन है । इसके सिवा, भक्ति का 
उलेख बोद्धधर्म-प्रथों में भी किया गया हैँ और हमने आगे चलकर विस्‍स्तार-पृ्व॑क 
बतलाया है, कि बांद्ध धरम के मह्ायान पंथ में भाक्ति के तत्वों का प्रवेश होने के 
लिये श्रीकृष्ण का भागवत-धर्म ही कारण हुआ 'होगा। अतएव यह बात निर्वि- 
वाद सिद्ध है, कि कम से कम बुद्ध के पहलि--अर्थात्‌ ईसाई सन्‌ के पहले लगभग 
छः सी से अधिक वर्ष--हमारे यहाँ का भक्तिमार्ग पूरी तरह स्थापित हो गया था। 
नारदपन्नरात्र या शांडिल्य अथवा नारद के भक्तिप्तत्र उसके बाद के हैँ | परम्तु इससे 
भक्तिमा्ग अथवा भागवतधर्म की प्राचीनता में कुछ भी बाधा हो नहीं सकती । 
गीतारहस्य में किये गये विवेचन से ये बातें स्पष्ट विदित हो जाती हू, कि प्राचीन 
उपनिषदों में जिस सगुणोपासना का वर्णान हूं उसी से क्रमशः हमारा भक्तिमार्ग 
निकलना है; पातंजल योग में चित्त को स्थिर करने के लिये किसी न किसी व्यक्त 
ओर प्रत्यक्ष वस्तु को दृष्टि के सामने रखना पड़ता है, इसलिये उससे भक्तिमार्ग 
की ओर भी पुष्टि हो गईं है; भाकमार्य किसी अन्य स्थान से हिन्दुस्थान में नहीं 
ज्ञाया गया ह--औौर न उसे कई से लाने की आवश्यकता ही थी। खुद हिन्दु 

स्थान में इस प्रकार से प्रादुभूत भक्तिमार्ग का और विशेषतः वासुद्व-भाक्ति का, 
उपनिषदों में वर्णित वेदान्त की दृष्टि से, मरडन करना हड्डी गीता के प्रतिपादन का 
एक विशेष भाग है । 

गी, २, ६७ 
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परन्तु इससे भी अधिक मच्तत्त्त-पूर्णा गीता का भाग, कर्मयोग के साथ भाक्ति 
ओर ब्रह्मज्ञान का मेल कर देना ही है । चातुर्वरर्य के अथवा श्रौतयज्ञ-याग आदि 
करमों को यद्यपि उपनिषदों ने गौण माना है, तथापि कुछ उपनिपत्कारों का कथन 
है, कि उन्हें चित्तशुद्धि के लिये तो करना 'ही चाहिये और चित्तशुद्धि 'होने पर भी 
उन्हें छोड़ देना उचित नहीं । इतना होने पर भी कद्द सकते हैं, कि अधिकांश उप- 
निषदों का ऋुकाव सामान्यतः कर्मसंन्यास की ओर ही है । ईंशावाध्योपनिषद्‌ के 
समान कुछ अन्य उपनिपदों में भी “ कुर्वश्नेवेद्द कमारिंस ” जसे, आमरणान्त कर्म 
करते रहने के विषय में, वचन पाये जाते हैं; परन्तु अध्यात्मज्ञान ओर सांसारिक 
कर्मों के बीच का विरोध मिटा कर, भ्राचीन काल से प्रचलित इस कर्म-योग का 
समर्थन जैसा गीता में किया गया हूं, वसा किसी भी उपनिषद में पाया नहीं जाता। 
झथवा यह भी कहा जा सकता है, कि इस विषय में गीता का सिद्धान्त झधि- 
कांश उपनिपत्कारों के सिद्धान्तों से भिन्न है | गीतारहत्य के भ्यारहवें प्रकरण मे 
इस विषय का विस्तारपूर्वक विवेचन किया गया ह#, इसलिये उसके बार में यहाँ 
अधिक लिखने की आवश्यकता नहीं । 

गीता के छठवें अध्याय में जिस योग-साधन का निर्देश किया गया है, उसका 
विस्तत और ठीक ठीक विवेचन पातंजल-योग-सन्न में पाया जाता है; और इस 
समय थे सूत्र दी इस विपय के प्रमाण भूत ग्रंथ समर जाते हूँ। इन सत्रों के चार 
अध्याय हैं। पहले अध्याय के आरंभ में योग की व्याख्या इस प्रकार की गई है के 
८“ योगश्रित्तपृत्तिनिरोधः ?; और यह बतलाया गया है कि “ अशभ्यासवेराग्याभ्यां 
तन्निरोधः ” अर्थात्‌ यह निरोध झभ्यास तथा चेराग्य से किया जा सकता है। आगे 
चलकर यम-नियम-अआासन-प्राणायाम आदि योग-साथनों का वर्गान करके तीसरे 
आर चोथे अध्यायों भ इस बात का निरूपणु किया है, कि “ प्रसंप्रज्ञात ! अर्थात्‌ 
निर्विकल्प समाधि से झशिमा-लघिमा आदि अलाकिक सिंद्चिया आर शक्तियां 
प्राप्त होता हू, तथा इसी समाधि से अंत में ब्रह्म निवांगरूप मोक्ष मिल जाता है । 
भगवद्गीता में भी पहले चित्तानिरोंध करने की आवश्यकता (गी. ६. २० ) बत 
लाई गइ है, फिर कद्दा है कि अभ्यास तथा वेराग्य इन दोनों साधनों से चित्त का 
निरोध करना चाहिये ( ६. ३५ ) आर, अन्त में निर्विकल्प समाधि लगाने की रीति 
का वर्गान करके, यह दिखलाया हैं कि उसमे क्या सर ह । परन्तु केवल इतने एैी 
से यह नहीं कष्टा जा सकता, कि पातंजल योग-मार्ग से भगवद्गीता सहमत हैं, 
अथवा पातंजल-सत्र भगवद्वीता से प्राचीन हूं । पातंजल-सत्र की नाई भगवान्‌ 
ने यह कई्दी नहीं कद्दा हू, कि समाधि सिद्ध होने के लिये नाक पकड़े पकड़े सारी 
झाय ब्यत्तीत कर देनी चाहेये। कर्मयोग की सिद्धि के लिये बराद्धि की समता होनी 
चाहिये और इस समता को प्राप्ति के लिये चित्तानरोध तथा समाधि दोनों आवश्यक 
हूं, झतणव कंवल्ल साधनरूप से हनका वंगान गाता सकिया गया ूं। एस 
अवस्था में यही कहना चाहिये, हि इस विषय में पातंजल सन्नों को अपेक्षा श्रेता- 
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श्वतरोपनिषद्‌ या कठोपनिषद्‌ के साथ गीता आधिक मिलती जुलती है। ध्यानबिन्दु, 
छुरिका ओर योगतत्त्व उपानेषद्‌ भी योगविषक ही हूं; परन्तु उनका मुख्य प्रतिपाथ 
विषय केवल योग हैं ओर उनमें सिर्फ योग ही की महत्ता का वर्णान किया गया है, 
इसलिये केवल कमयोग को श्रेष्ठ माननवाली गीता से इन एकपक्तीय उपनिषदों 
का मेत्र करना उचित नहीं ओर न वह हो ही सकता ह । थामसन साहब ने 
गीता का अंग्रेज़ी में जो अनुवाद किया है उसके उपोदघात में आप कहते हैं, कि 
गीता का कर्मयोंग पात॑जल्न-योग ही का एक रूपान्तर है; परन्तु यह बात असंभव 
है| इस विषय पर हमारा यद्दी कथन है, कि गीता के ' योग ! शब्द का ठीक दीक 
अथ समभ में न आने के कारणा यह भ्रम उत्पन्न हुआ है; क्‍योंकि इधर गीता का 
कमयोग प्रवृत्ति-प्रधान है तो उधर पातंजल योग बिलकुल उसके विरुद्ध अथांत्‌ 
निधृत्ति-प्रधान है। अतणव उनमें से एक का दूसरे से प्रादर्भूत 'होना कभी संभव 
नहीं; ओर न यह बात गाता में कहीं कही गई है। इतना ही नहीं; यह भी कहा 
जा सकता है, कि योग शब्द का प्राचीन अथ “ कर्मयोग ” ही था और सम्भव है” 
कि वच्दी शब्द, पासंजलसत्रों के अनंतर, केवल “चित्त-निरोधरूपी योग” के अथ में 
प्रचलित हो गया हो। चाहे जो हो; यह निर्विवाद सिद्ध है, कि प्राचीन समय में 
जनक शआादि ने जिस निष्काम कर्मांचरण के मार्ग का अवलंब किया था उसी के 
सदृश गीता का योग अर्थात्‌ कर्ममार्ग भी है और वह मनु-इच्वाकु आदि महानु- 
भावों की परंपरा से चले हुए भागवत-धर्म से लिया गया 'ह--वह कुछ पातजल- 
योग से उत्पन्न नहीं हुआ है । 

अझब तक किये गये विवेचन से यह बात समझ में झा जायगी, कि गीता-घर्म 
ओर उपनिपदों में किन किन बाते की विभिदज्ञता और समानता है। इनमें से आधि- 
कांश बातों का विवेचन गीता-रहृस्य में स्थान स्थान पर किया जा चुका है। झतणव 
यहाँ संक्षेप मे यह बतल्ाया जाता हू, कि यद्यपि गीता में प्रतिपादित ब्रह्मज्ञान 
उपनिषदों के आधार पर ही बतलाया गया हैं; तथापि उपनिषदों के अध्यात्मज्ञान 
का ही निरा अनुवाद न कर, उसमें वासदेवभक्ति का आर सांख्यशाख में वाणुत 
सृष्टयव्पत्तिक्रम का अथाव च्षराक्तर-ज्ञान का भी समावेश किया गया हैं; ओर, उस 
वदिक कर्मयोग-घर्म ही का प्रधानता से प्रतिपादन किया गया है, जो सामान्य 
लोगों के लिये आचरण करने में सगम हो एवं इस लोक तथा परलोक में श्रेय- 
स्‍्कर हो । उपनिषदों की अपेक्ता गीता में जो कुछ विशेषता है वह यही है। अत- 
एव बद्चाज्ञान के अतिरिक्त अन्य बातों में भी संन्यास-प्रधान उपनिषदों के साथ गीता 
का भेत्न करने के लिये सांप्रदायिक दृष्टि से गीता के अर्थ की खींचा-तानी करना 
उचित नहीं है। यह सच है कि दोनों में अध्यात्मज्ञान एक ही सा हृ; परंतु--जैसा 
के हमने गीता-रहृश्य के ग्यारहवें प्रकरण में स्पष्ट दिखला दिया ह--अध्यात्मरूपी 
मह्तक एक भल्ते ही हो; तो भी सांख्य तथा कर्मयोग वेद्कधर्म-पुरुष के दो समान 
बलवाले ह्ञाथ हैं और इनमें से, ईशावाध्योपनिषद के अनुसार, ज्ञानयुक्त कर्म ही 
का प्रतिपादन मुक्तकंठ से गीता में किया गया है 


५३२ गीतारहस्य अथवा कमेयोग-परिशेष्ट । 
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ज्ञान-प्रधान, भक्ति-प्रधान और योग-प्रधान उपनिषदों के साथ भगवद्दीता में 
जो सादश्य और भेद है, उसका इस प्रकार विवेचन कर चुकने पर यथार्थ में ब्रह्म- 
स॒न्नों और गीता की तुलना करने की कोई आवश्यकता नहीं है । क्योंकि, भिन्न 
भिन्न उपनिषदों में भिन्न भिन्न ऋषियों के बतलाये हुए अध्यात्म-सिद्धान्तों का 
नियम-बद्ध विवेचन करने के लिये ही बादरायणाचार्य के ब्ह्मसत्रों की रचना हुईं है, 
इसलिये उनमें उपनिषदों से भिन्न विचारों का होना सम्भव नहीं । परन्तु भगवद्गीता 
के तेरहवें अध्याय में चेत्र और च्षेत्रज्ष का विचार करते समय ब्रह्मसत्रों का श्पष्ट 
उल्लेख इस प्रकार किया गया हैः-- 

ऋषिभियहुधा गीते छंदोमिर्विविधेः प्रथक्‌ । 
ब्रह्मसूजपदेश्वेव हेतुमद्विर्विनिश्चिते: | 

छाथात ज्त्रक्षेत्रज्ष का ““ झनेक प्रकार से विविध छेदों के द्वारा ( अनेक ) ऋषियों 
ने पृथक पृथक, ओर हेतुयुक्त तथा पुण्ण निश्चयात्मक ब्रद्मसृत्रपदों से भी, विवेचन 
किया है” ( गी. १३. ४ ); ओर यदि इन बद्मप्तत्रों को तथा वर्त्तमान वेदान्तसत्रों 
को एक ही मान लें तो कहना पड़ता हू, कि वर्त्तमान गीता वर्तमान वेदान्तसत्रों 
के बाद बनी होगी। अझतएवं गीता का कालनिगाय करने की दृष्टि से इस बात का 
अवश्य विचार करना पड़ता है, कि बह्मसूत्र कौन से हैं ” । क्योंकि वंमान वेदा 
न्तम्त्रों के अतिरिक्त ब्रह्मसत्र नामक कोई दूसरा ग्रन्थ महीं पाया जाता और न उसके 
विषय में कहीं वन ही हं।झर, यह कहना तो किसी प्रकार उचित नहीं 
जँचता, कि वतंमान ब्रद्यस्॒त्रों के बाद गीता बनी होगी, क्योंकि गीता की प्राची 
नता के विषय में परम्परागत समझ चली आ रही ६ । पेसा प्रतीत होता है कि, 
प्रायः इसी कठिनाई को ध्यान में ला कर शांकरभाष्य में “ ब्रह्मसत्रपदेः ” का 
अर्थ “ भ्रुतियों के अथवा उपनिषदद के ब्रह्मप्रातपादक वाक्य ? किया गया है। 
परन्तु, इसके विपरीत, शाइरभाप्य के टीकाकार आनंदगिरि, और रामानुजाचार्य, 
मध्वाचार्य प्रभ्ति गीता के झन्यान्य भाष्यकार यह कहते हैं, कि यहाँ पर “* बहा- 
सृत्रपदेश्वव ” शब्दों से “ झथातों ब्रह्मजिज्ञासा ?? इन बादरायणाचार्य के बहा 
सत्रों का ही निर्देश किया गया है; ओर, श्रीधरस्वामी को दोनों अर्थ झाभिप्रेत हैं । 
अतएव इस ऋकोक का सत्यार्थ हमें स्वतंत्र रीति से ही निश्चित करना चाहिये। 
क्षेत्र और चेन्नज्ञ का विचार ““ ऋषियों ने अनेक प्रकार से पथक ” कहा है; और, 
इसके सिवा ( चव ), “ हेतुयुक्त और विनिश्चयात्मक बद्यसत्रपदों ने भी ” वही 
झथथ कहा है; इस प्रकार “ चेव ' (और भी ) पद से इस बात का स्पष्टीकरण 


* इस विषय का विचार परलोक्वासी पैलंग ने किया है। इसके सिवा सन्‌ १८९५ में 
इसी विषय पर प्रो. तुकाराम रामचन्द्र अमब्नेरकर बी. ए, ने भी एक निवन्ध 
प्रकाशित किया है । 
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हो जाता है, कि इस शोक में क़ेत्र-छ्षेत्रश विचार के दो मिन्न भिन्न स्थानों का उछेख 
किया गया है। ये दोनों स्थान केवल भिन्न ही नहीं हैं, किन्तु उनमें से फ्हला 
अर्थात्‌ ऋषियों का किया हुआ वर्णान “ विविध छंदों के द्वारा शथक्‌ ए्रथक्‌ भर्थात्‌ 
कुछ यहाँ और कुछ वच्चों तथा अनेक प्रकार का” # और उसका अनेक ऋषियों-द्वारा 
किया जाना ' ऋषिभिः ? ( इस बहुवचन तृतीयान्त पद ) से स्पष्ट हो जाता है; 
तथा बद्यस॒त्र-पदों का दूसरा वर्णन “* देतुयुक्त और विनिश्चयात्मक ” है। इस 
प्रकार इन दोनों वर्णोनों की विशेष भिन्नता का स्पष्टीकरण इसी होक में है। 
५ हेतुमत! शब्द महाभारत में कई स्थानों पर पाया जाता ह और उसका अर्थ है-... 
« नैय्यायिक पद्धति से कार्यकारण-भाव बतलाकर किया हुआ प्रतिपादन। ” उदा- 
इहरणार्थ, जनक के सब्मुख सुल्लभा का किया हुआ भाषण, अथवा श्रीकृष्ण जब 
शिष्टाचार के लिये कौरवों की सभा में गये उस समय का उनका किया हुआ 
भाषण लीजिये | महाभारत में ही पहले भाषण को “ हेतुमत्‌ और अथंवत ” 
( शां. ३२०. १९१ ) और दूसरे को “ सहेतुक ”? ( उद्यो, 3३१. २) कहा है। 
इससे यह्द प्रगट होता है, कि जिस प्रतिपादन में साधक-बाधक प्रमाण बतल्लाकर 
अंत में कोई भी भनुमान निश्संदेह सिद्ध किया जाता है उसी को “ हेतुमन्विवि- 
निश्चित: ” विशेषण लगाये जा सकते हैं; ये शब्द उपनिषदों के ऐसे संकीर्णी प्रति- 
पादन को नहीं क्गाये जा सकते कि जिसमें कुछ तो एक स्थान में हो और कुछ 
दूसरे स्थान में । अतएवं “ऋषिभिः बहुधा विविध: प्रथक” और “' हेतुमद्विः विनि- 
श्रितेः ”! पर्दे के विरोधात्मक स्वारध्य को यदि ह्िथिर रखना हो, तो यही कहना 
पड़ेगा कि गीता के वक्त छोक में “' ऋषियों-द्वारा विविध छेदो में किये गये अनेक 
प्रकार के प्ृथक्‌ ” विवेचनों स भिन्न भिन्न उपनिषदों के संकीर्ण और 
पृथक्‌ वाक्य ही अमिप्रेत हैं, तथा “ हेतुयुक्त और विनिश्चयात्मक ब्द्मम्त्र- 
पदों ” से बह्मसूत्र-प्रंथ का वच्द विवेचन अझ्भिप्रेत है कि जिसमें साधक-बाधक 
प्रमाण दिखलाकर अंतिम सिद्धान्तों का सन्देह्-रह्ित निर्णय किया गया है। यह 
भी स्मरण रहे, कि उपनिषदों के सब विचार इधर उधर बिखरे हुए हैं, झर्थात्‌ 
अनेक ऋषियों को जैसे समते गये वैसे ही वे कह्दे गये हैं, उनमें कोई विशेष पद्धति 
या क्रम नहीं है; अतएवं उनकी एकवाफ्यता किये बिना उपनिषदों का भावार्थ ठीक 
ढीक समर में नहीं आता । यही कारण है कि उपनिषदों के साथ ह्वी साथ उस 
प्रंथ या वेदान्तसतत्र ( बह्मसन्र ) का भी उछेख कर देना आवश्यक था जिसमें कार्य- 
कारणा-हेतु दिखला कर उनकी ( अर्थात्‌ उपनिषदों की ) एकवाक्यता की गई है। 
गीता के छोकों का उक्त अर्थ करने से यह प्रगट हो जाता है, कि उपनिषद्‌ 
झोर बद्यास॒त्र गीता के पहले बने हैं। उनमें से मुख्य मुख्य उपनिषदों के विषय में 
तो कुछ भी मत-भेद नहीं रह जाता; क्योंकि इन उपनिषदों के बहुतेरे छोक गीता 
में शब्दशः पाये जाते हैं। परन्तु बक्यस्॒त्रों के विषय में संदेह. झ्रवश्य किया जा 
सकता है; क्योंकि बह्यसत्रों में यद्यपि “ भगवद्गीता ” शब्द का उछेख प्रयुक्त में 


५३४ गीतारहस्य अथवा कमेयोग-परिशेष्ट । 


नहीं किया गया है, तथापि भाष्यकार यह मानते हूँ, कि कुछ सत्रों में “ स्खति ? 
शब्द से भगवद्गीता ही का निर्देश किया गया है। जिन ब्ह्मसत्रों में, शांकर-भाष्य 
के अनुसार, स्मृति ! शब्द से गीता ही का उल्लेख किया गया है, उनमें से नीचे 
दिये हुए सूत्र मुख्य हूँः-- 

ब्रह्मसूत्र-अध्याय, पाद ओर सूत्र । गीता--अध्याय ओर जोक | 


१. २. ६ स्मतेश्व । गीता १८, ६१ “ ईश्वर: सर्वभूतानां० ” 
आदि छोक | 
१. ३. २३ अपिच घ्मयंते । गीता १५. ६ “ न तड़ासयते सूर्य: ०”आ० 


२. १. ३६ उपपचते चाप्युपलभ्यते च। गीता १५, .३. “न रूपभस्येह 
तथोपलभ्यते ० ?? आदि | 
२. ३. ४५ अपि च स्मयेते | गीता १५, ७, “ ममैवांशों जाविलोकेजीव- 
भूतः० ?? भादि । 
३. २. १७ दुर्शयति चाथो अपि स्मयंते। गीता १३. १२. 'झ्षेयं यत्तत्‌ प्रवश्याभि०”आ० 
३. ३. ३१ झनियमः सर्वासामविरोधः. गीता ८. २६ “ शुद्धकृषष्णे गती श्ेत० 


शब्दानुमानाभ्याम । आदि० । 
छे« १ ि ध्‌ ५ स्मरंति चें । गाता दे २४ *४ शुचा शौ०*! आाद० | 


४.२.२१५ योगिनः प्रति च स्मयेते !। गोता ८. २३ “ यत्र कालेलवनावात्तमावृ त्ति 
चेव योगिन: ० ? आंदि०८। 
उपर्युक्त आठ स्थानों में से कुछ यद्दि संदिग्ध भी माने जायें, तथापि हमारे मत 
से तो चौथे (बरस. २. ३. ४५ ) आर आठवें (ब्रसू. ७. २. २१ ) के विषय 
में कुछ भी सन्देद्ट नहीं है; भार, यह भी स्मरणा रखने योग्य है, कि इस विषय सें-- 
धंकराचार्य, रामानुजाचार्य, मध्वाचार्य ओर वल्लभाचार्य--चारों भाष्यकारों का 
मत एक ही सा है । ब्ह्मसत्र के उक्त दोनों ध्यानों (बरस. २. ३. ४५ और 
४. २. २१ ) के विषय में इस प्रसंग पर भी अवश्य ध्यान देना चाहिये:-- जीवात्मा 
और परमात्मा के परस्पर सम्बन्ध का विचार करते समय, पहले “* नात्मा5प्रतेर्नि 
त्यत्वाच्च ताम्यः ? ( ब्रस. २. ३. १७ ) इस सत्र से यह निणुय किया है, कि सृष्टि 
के अन्य पदार्थों के समान जीवात्मा परमात्मा से उत्पन्न नहीं हुआ है; इसके बाद 
८ झंशो नानाव्यपदेशात० ” (२. ३. ४३ ) सत्र से यह बतलाया है, कि जीवात्मा 
परमात्मा ही का ' अंश ' है; ओर, आगे “ मंत्रवर्णाद्ध ” (२. ३. ४४ ) इस 
प्रकार श्रति का प्रमाण देकर, अन्त में “ अप च स्मयते ” ( २, ३, ४७५ )--“ ह्मति 
में भी यही कहा है”---.इ_स सत्र का प्रयोग किया गया है। सब भाष्यकारों का कथन 
है, कि यह स्मृति यानी गीता का “ ममवांशों जीवलोके जीवभूतः सनातनः ” 
(गी. १५. ७) यह वचन है। परन्तु इसकी अपेक्षा अंतिम स्थान ( अथांत ब्रद्मप्तत्र 
४. २. २३ ) ओर भी अधिक निश्सन्देद है । यह पहले ही, दसवें प्रकरण में, 


भाग ३-गीता ओर ब्रद्यसूत्र | ५३५ 


बतलाया जा चुका है के देवयान और पितयाण गति में क्रमानुसार उत्तरायण के 
छः महीने और दद्चिणायन के छः महीने होते हैं, और उनका अर्थ काल-प्रधान 
न करके बादरायणाचायय कहते हैं कि उन शब्दों से तत्तत्कालामिमानी देवता झाभि- 
प्रेत है ( वेस.४. ३. ४७ )। अब यह प्रश्ष हो सकता है, कि दक्षिणायन और उत्त- 
रायण शब्दों का कालवाचक अर्थ क्या कभी लिया हुइववी न जावे? इसलिये “योगिन 
प्रति च स्मयंते ? ( बय. ४ २. २१ )-- अथात्‌ ये काल “ हम्वति में योगियों के 
लिये वेइहत माने गये हूं ?--इस सत्र का प्रयोग किया गया हैं; ओर, गीता 
( ८. २३ ) में यद् बात साफ साफ कद्द दी गई है, कि “ यत्न काले त्वनावृत्तिमा- 
वत्ति चव योगिनः ”--अर्थात्‌ ये काल योगियों को विद्वेत हैं । इसले--भाष्यकारों 
के मतानुसार यही कहना पड़ता हूं, कि उक्त दोनों स्थानों पर प्रह्मसतों में स्मति' 
शब्द से भगवद्गीता ही विवच्चित है । 

परन्तु जब यह मानते हैं, कि भगवद्गीता में ब्रद्यासूत्रों का स्पष्ट उल्लेख है 
ओर ब्ह्मसत्रों में ' स््ृति ' शब्द स भगवद्वगीता का निर्देश किया गया हूं, ता 
दोनों मे काल-दृष्टि से विराध उत्पन्न हो जाता हू। वचद्द यह है; भगवद्गीता से ब्द्म- 
सूत्रों का साफ साफ उल्लेख ह इसलिये ब्रह्मसश्रों का गाता के पहले रचा जाना 
निश्चित होता हूं, ओर बह्मसूत्रों मं ' स्वति' शब्द से गीता का निर्देश माना जाय 
तो गाता का ब्रह्मसूत्रों के पहले होना निश्चित हुआ जाता है। ब्रह्मसत्रों का एक बार 
गीता के पहले रचा जाना आर दूसरी बार उन्हों स्त्रों का गीता के बाद रचा जाना 
सम्भव नहीं । अच्छा; अब यदि इस भूगड़े से बचने के लिये “ ब्रह्मसत्रपदः ? 
शब्द से शांकरभाष्य में दिये हुए अर्थ को स्वीकार करते हूं, तो ४“ चइतमद्ठिवनि 
श्वित: ” इत्यादि पदों का स्वारस्य द्वी नष्ट हो जाता है; और, यदि यह मानें कि 
ब्रह्मस॒त्रों के * स्मति ' शब्द से गाता के अतिरिक्त कोई दूसरा स्माति-प्रन्थ विवक्षित 
होगा, तो यह कहना पड़ेगा कि सभी भाष्यकारों ने भूल को है । अच्छा; यदि 
उनकी भल कहें, ता भी यह बतलाया नहीं जा सकता के ' छ्टांते ' शब्द से कान 
सा ग्रन्य विवक्तित है । तब इस अड़चन से केसे पार पादें ? हमारे मतानुसार 
इस अड़चन से बचने का केवल एक ही मार्भ हैं। यदि यद्ट मान लिया जाय के 
जिसने ब्रह्मम्त्रों की रचना को हूं उसी ने मूल भारत तथा गीता को वतमान स्वरूप 
दिया हूं, तो कोई अड़चन या विराध ही नहीं रह जाता । ब्द्यसूत्रों को व्याससूत्र! 
कहने की रीति पड़ गईं है और “ शेपत्वात्पुरुषाथवादो यथान्येष्विति जमिनिः ? 
( वेसू. ३. ४. २) सूत्र पर शांकरभाष्य की टीका में आनंदगिरि ने लिखा है कि 
जमिनि, वेदान्तसूत्रकार व्यासजी के शिष्य थे; ओर, आरंभ के मंगलाचरण में भी, 
८ श्रीमद्वयासपयोनिधिनिीधिरसों ? इस प्रकार उन्हों ने ब्रह्मसूत्रों का वन किया 
है।यह कथा महाभारत के आधार पर हम ऊपर बतला चुके हैं, कि महाभारत- 
कार व्यासजी के पैल, शुक, सुमंतु , जैमिनि ओर चेशंपायन नामक पांच शिष्य थे 
आर उनको ब्यासजी ने महाभारत पढ़ाया था। इन दोनों बातों को समित्रा कर 
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विचार करने से यही अनुमान होता है, कि मल भारत और तदन्तगंत गीता को 
वर्तमान स्वरूप देने का तथा ब्रह्मसूत्रों की रचना करने का काम भी एक बादरायण 
व्यासज्ञी ने ही किया होगा । इस कथन का यह मतलब नहीं, कि बादरायणाचाये 
ने वर्तमान महाभारत की नवीन रचना की । हमारे कथन का भावार्थ यह है।-- 
मह्दाभारत-अंथ के अति विस्तृत होने के कारण संभव हद कि बादरायणाचार्य के 
समय उसके कुछ भाग इधर उधर बिखर गये हों या लुप्त भी हो गये हों। ऐसी 
झावध्या में तत्कालीन उपलब्ध महाभारत के भार्गों की खोज करके, तथा ग्रंथ में 
जहाँ जहाँ झपूर्णाता, अशुद्धियों आर त्राटैयों देख पड़ीं वहां वहां उनका संशोधन 
झार उनकी पूर्ति करके, तथा अनुक्रमणिका आदि जोड़ कर बादरायणाचार्य ने इस 
ग्रेथ का पुनरुज्जीवन किया हो अथवा उसे वतंमान स्वरूप दिया हो । यह बात 
प्रसिद्ध है, कि मराठी वाइुमय में ज्ञानेश्वरी-पंथ का ऐसा ही संशोधन एकनाथ 
महाराज ने किया था; और, यह कथा भी प्रचलित है, कि एकबार संस्कृत का 
व्याकरणा-महाभाष्य प्रायः लुप्त हो गया था और उसका पुनरुद्धार चंद्रशेखराचार्य 
को करना पड़ा। अब इस बात की ठीक ठीक उपपत्ति ज्ञात हो जाती है, कि महा- 
भारत के झन्य प्रकरणों में गीता के छोक क्यों पाये जाते हैं; तथा यद्ट बात भी 
सहज ही हल हो जाती है, कि गीता में ब्द्यसूत्रों का स्पष्ट उल्लेख ओर ब्रह्मसूत्रों में 

स्मृति ' शब्द से गीता का निर्देश क्‍यों किया गया है। जिस गीता के आधार पर 
वर्तमान गीता बनी है वह बादरायणाचार्य के पहले भी उपलब्ध थी, इसी कारण 
बढ्ासत्रों में 'स्टूति ' शब्द से उसका निर्देश किया गया; और महाभारत का 
संशोधन करते समय गीता "* में यह बतलाया गया, कि ज्ोेत्र-चेत्रज्ञ का विस्तार- 
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# पिछले प्रकरणा में हमने यह वतलाया है, कि अद्यमत्र वेदान्त-संत्रषी भुख्य ग्रेथ है 
और शसी प्रकार गांता कर्मयोग विषयक प्रधान ग्रेय हैं । अब याद हमारा यह अनुमान सत्य 
हो, कि अम्दसत्र और गीता की रचना अकेके व्यासजी ने दही की हेँ, तो इन दोनों शास्त्रों 

कर्ता उन्हां को मानना पढ़ता ह। दम यह वात अनुमान-द्वारा ऊपर सिद्ध कर चुके हैं । 
परन्तु कुंभकोणस्थ कृष्णाचार्य ने, दाक्षिणात्य पाठ के अनसार, मद्दाभारत को जो एक 
पोथी इाल ही में प्रकाशित की है, उसमें शान्तिपर्त क २१२ वें अध्याय में ( वाष्णेंयाध्यात्म- 
प्रकरण में ) श्स बात का वणन करते समय, कि युग के आरंभ में भिन्न भिन्न शास्त्र और 
इतिहास किस प्रकार निर्मित हुए, ३४ वां छोक इस प्रकार दिया है:--- 


वेदान्तकर्मयोगं व बेदाविद अद्मविद्चिम: | 

ट्रैपायनो निजग्राइ शिस्पश्ार्त्र भूग: पुनः ॥ 
इस छोक में * वेदान्तकर्मगोग ” एक चनान्त पद दे, परन्तु उसका अथ “ वेद्ान्त और कर्मयोग' 
ही करना पड़ता है। अथवा, यद्द भी प्रतीत होता है, कि “ वंदान्त कर्मयोय वे! यही मूल 
पाठ होगा और लिखते समय या छापते समय * न्‍त ? के ऊपर अनुस्वार छूट गया हा। 
इस होक में यह साफ़ साफ कह दिया क्या है, कि वेदान्त और कर्मयोग, दोनों ज्ञाल व्यातत- 
जी को प्राप्त हुए थे और शिव्पश्ाल भूगु को मिला था। परन्तु यह शोक बंबई के गणपत 


भाग ३- गाता और ब्द्यसूत्र । ५३७ 


पूर्वक विवेचन बह्मासूत्रों में किया गया है। वर्तमान गीता में वद्धासूत्रों का जो यह 
उल्लेख हे उसकी बराबरी के ही सूत्रग्रेथ के अन्य उलेख वर्तमान मद्दाभारत में भी हैं 
उदाहरणाय, अनुशासनपव के अष्टावक्र आदि के संवाद भें “ झनताः खस्लरिय इत्येते 
सूलकारों व्यवस्यति ”” ( अनु, १६. ६ ) यह वाक्य हू । इसी प्रकार शतपथ ब्राह्मण 
( शान्ति, ३१८. १६-२३ ), पत्चरात्र ( शान्ति. ३३१५. १०७ ), मनु ( अनु. 

५६ ) और याहक के निरुक्त ( शान्ति. ३४२. ७१ ) का भी झन्यन्न साफ साफ 
उछेख किया गया है। परन्तु गीता के समान महाभारत के सत्र भागों को मुखाग्र 
करने की रीति नहीं थी, इसलिये यह शंका सद्ज ही उत्पन्न होती है, कि गीता के 
अतिरिक्त महाभारत मे अन्य स्थानों पर जो अन्य अंथों के उछेल हं, वे कार्लानिगां 
याथे कहा तक घिश्वसनीय माने जाय । क्योंकि, जो भाग मुखाग्न नहीं किये जाते 
उनमे च्ेपक छोक मिला देना कोई कठिन बात नहीं । परन्तु, इमारे मतानुसार, 
उपयुक्त अन्य उलेखों का यह बतलाने के लिये उपयोग करना कुछ अनुचित न 
होगा, कि वर्तमान गीता में किया गया अह्मसूत्रों का उठेख केवल झकेला या अपूर्च 
झतएवं अविश्वसनाय नहीं है । 

८४ ब्रह्मसृत्र पदुँश्चेव ”? इत्यादि छोक के पदों के अर्थ-ह्वारस्य की मीमांसा करके 
हम ऊपर इस बात का निगाय कर आये हैं, कि भगवद्दीता में वर्तेमान श्यसूत्रों या 
वेदान्तसत्रों ही का उल्लेज्रु किया गया हपरन्तु भगवद्गीता मे प्रद्मसूत्रा का उछेख होने 
का--झऔर वह भी तेरहवे अध्याय में अर्थात ज्षेत्र-लेत्रज् विचार ही में होने का -- 
हमारे मत में एक ओर महत्त्व-पूगा तथा दह कारशा # । भगवरद्गीता में वासदेव 
भक्ति का तत्व यद्यपि मल भागवत या पाशञ्चरात्र-धम से लिया गया हूं; तथापे 
( जसे हम पिछले प्रकरणों मे कद् आये हूं ) चतुब्यह-पाग्चरात्र-धर्म में वर्णित 
मूल जीव ओर मन की उत्पत्ति के विषय का यह मत भगवद्वीता को मान्य नहों 
हू, कि वासदेव से संकषशा अथात जीव, संकृषग[ से प्रद्यमम्न ( मन ) आर प्रद्यम्न 
से आनिरुद ( अहंकार )उत्पन्न हुआ। ब्रद्मयसूत्रों का यह सिद्धान्त हूँ, के जीवात्मा 
किसी झन्य वस्तु से उत्पन्न नहीं हुआ है ( वेसू. २. ३. १७ ), वचह्द सनातन पर- 
मात्मा ही का नित्य “ अंश ' हू ( वेस. २. ३. ४३ ) । इसलिये व्रह्मसत्रों के दूसरे 





कृष्णाजी के छापखाने से प्रकांशत पोयी भें तथा वाहक की प्रीति भें भी नहीं मिलता। 
कुमकोण की पोथी का शाॉन्तिपवे का २१० थां अ्याय, व और कल्चात्ता की प्रात मे 
२१० वा है। कुभकोण पा का यह रोक रमारे मित्र टावटर गगेद्ञ कृष्ण गदे ने इसमे 
साचन किया, अतएणव ४म उनके कृतज्ञ ७ | उनके मतानसार इस स्थान पर कमंयोग शब्द 
से गीता ही विवाक्षित ओर इस रोक में गाता और वेडान्तसतों का (अर्थात्‌ दोनों का ) 
कर्तत्न ब्यासजी को ही दिया गया हैं| मंदाभारत की तीन पायिये। भे से केवल एक ही प्रात 
भ ऐसा पाठ मिलता ४, अतएत्र उम्के विषय में कुछ शेका ऊषपन्न होती ४। इस विषय भ 
चाहे जा कहा जाय; किल्‍त इस पाठ से इतना ते अवश्य छिद्ठ हो जाता ई, कि हमारा यह 
अनमान--वदान्त और कमंयोग का कर्ता एक ही औ--कुछ नया या निराधार नहीं ।॥ 
गी. र. ६८ 


भ्श्द गीतारहस्य अयवा कमेयोग-परिशेष्ट । 


अध्याय के दूसरे पाद में पहले कहा #, कि वासदेव से संकर्षण का होना अथांत्‌ 
भागवत्‌ धर्मीय जीवसंबधी उत्पत्ति संभव नहीं ( वेस. २. २. ४२ ), ओर फिर 
यह कहा है कि मन जीव की एक इंद्विय हूं इसलिये जीव से प्रयुम्न ( मन ) का 
होमा भी संभव नहीं ( वेसू. २. २. ४३ ); क्योंकि लोक-व्यवहार की ओर देखने 
से तो यह्दी बोध होता है, कि कत्तो से कारगा या साधन उत्पन्न नहीं होता । इस 
प्रकार बादरायणाचार्य ने, भागवतधर्म में वर्णित जीव की उत्पत्ति का, युक्तिपूर्वक 
खरडन किया है। संभव है कि भागवतधमंवाले इस पर यह उत्तर दें, कि हम 
वासदेव ( ईश्वर ), संकपंश ( जीव ), प्रयम्न ( मन ) तथा झनिरुद्ध ( अहंकार ) 
को एक ही समान ज्ञानी समझते हैं ओर एक से दूसरे की उत्पत्ति को लाक्षशिक 
तथा गांण मानते हं। परन्तु ऐसा मानने से कहना पड़ेगा, कि एक मुख्य परमेश्वर 
के बदले चार मुख्य परमेश्वर हैं। अतण्व ब्रह्मसूत्रों में कहा है, कि यह उत्तर भी 
समपक नहीं हं; और, बादरायणाचाय्य ने अंतिम निर्गाय यह किया हू, कि यह 
मत--परमेश्वर से जीव का उत्पन्न होना--वेदों अर्थात्‌ उपनिषदों के मत के विरुद्ध 
अझतएव त्याज्य है ( वेस. २. २. ४४७, ४१ )। यद्यपि यह बात सच है कि भागवत 
धर्म का कर्म-प्रधान भाकितत्व भगवद्वीता में लिया गया है; तथापि गीता का यह 
भी सिद्धान्त हूं, कि जीव वासदेव से उत्पन्न नहों हुआ, किन्‍त वच्ट नित्य परमात्मा 

ही का ' अंश ' हू ( गी. १५. ७ ) । जोव-विपयक यह सिद्धान्त मूल भागवत 

धमं से नहीं लिया गया इसलिये यह बतलाना आवश्यक था, कि इसका आधार 
क्‍या हू; क्योंकि यदि ऐसा न किया जाता तो संभव है कि यह भ्रम उपस्थित 
हो जाता, कि चतुर्युह्-भागवतधर्म के प्रवृत्तिप्रधान भक्ति-तत्व के साथ ही साथ 
जीव को उत्पत्ति-विपयक्र कल्पना से भी गीता सहमत हू । झतएव ज्षेत्र-चेत्रज 
विचार से जब्र जीवात्मा का स्वरूप बतलाने का समय आया तब, अर्थात्‌ गीता के 
तेरहवें अध्याय के आरंभ ही में, यह श्पष्ट रूप से कह्द देना पड़ा कि ८ ज्ञेत्रज्ञ के 
अथांत्‌ जीव के स्वरूप के सम्बन्ध में ह तारा मत भागवतधर्म के अनुसार नहीं, बरन 
उपनिषदों में वर्णित ऋषियों के मतानुसार है। ” झार, फिर उसके साथ ह्वी साथ 
स्वभावत: यह भी कदइना पड़ा है, कि भिन्न भिन्न ऋषियों ने भिन्न भिन्न उपनिषदों 
में पथक पृथक उपपादन किया हैं इसलिये उन सब्र की बक्ासत्रों मं की गई एक- 
वाक्यता ( बेस. २. ३. ४३ ) ही हमे ग्राह्म है । इस दाॉए से विचार करने पर यह 
प्रतीत होगा, कि भागवतधर्म के भक्ति-सार्ग का गीता में इस रीति से समावेश 
किया गया है, जिससे वे झ्राक्षेप दूर हो जायें कि जो ब्ह्मसूत्रों में भागवतधर्म पर 
लाये गये ह | रामानुजाचाय ने अपने वेदान्तसत्र-भाष्य में उक्त सत्रों के अथ का 
बदल दिया हू ( वेस. राभा, २. २. ४२-४५ देग्वो ) | परन्तु हमारे मत में ये अथ 
छ्लिप्ट अतग्य अग्राद्म हूं । थीबो साहब का मुकाव रामानुज-साप्य में दिये गये 
अर्थ की ओर ही है, ५९न्‍तु उनके लेखों से तो यही ज्ञान होता है, कि इस वाद 
का यथार्थ स्वरुप उनके ध्यान में नहीं झाया | महाभारत में, शांतिपत्र के अस्तिम 


भाग ४७- भागवतधम का उदय और गीता। ४३६ 


भाग में नारायणीय अथवा भागवत-घर्म का जो वर्गान है, उसमें यह नहीं कहा 
हुं, कि वाधदेव से जीव अथात्‌ सेकर्पशा उत्पन्न हुआ; किन्तु पहले यह वत 
लाया है कि “ जो वासदेव है वदी (सण्व ) संकर्पा अर्थात्‌ जीव या जेत्नज्ञ है ? 
(शां. ३३६. ३९ तथा ७१; और ३३४. रे८ तथा २६ देखो ) ओर इसके बाद 
सकषण से प्रद्यन्न तक की केवल परम्परा दी गई है । ०क स्थान पर तो यह साफ 
साफ कह दिया है, कि भागवत-घर्म को कोई चतुब्यूह्ट, कोई त्रिव्यूह, कोई द्विव्यूह 
ओर अन्त में कोई एकव्यूइ भी मानते हूं ( मभा. शां. ३४८. ५७ )। परन्तु भाग- 
वत-घर्म के इन विविध पक्तों को स्वीकार न कर, उनमें से लिर्फ बह्दी एक मत 
वर्तमान गीता में स्थिर किया गया हैं, जिसका मल ज्षेत्र-क्षेत्रज्ञ के परस्पर-सम्बन्ध में 
उपनिषदों और ब्रह्मपृत्रों स 'हो सके । और, इस वात पर ध्यान देने पर, यह 
प्रश्न ठीक तौर से इन्न 'हो जाता है, कि ब्रह्मसत्रों का उलेग्व गीता में क्यों क्रिया 
हूं? अथवा, यह कहना भी झत्युक्ति नहीं, कि मूल गीता में यह एक सुधार 
ही किया गया | । 


भाग ४-भागवतथम का उदय और गीता । 


गीतारशस्य में अनेक स्थानों पर तथा दूत प्रकरगा में भी पहले यह्द बतला 
दिया गया है, हि उपनिपदों के ब्रह्मजान तथा कपिल-सांख्य के क्र-अक्षर-विचार 
के साथ भक्ति और विशेषतः निष्काम-कर्म का मेल करके कर्मयोग का शास्त्रीय 
रीति से पूर्णतया समर्थन करना द्वी गीता-अंथ का मुख्य प्रतिपाथ विपय है। परन्तु 
इतने विषयों की एकता करने की गीता की पद्धति जिनके प्यान में पूरी तरह नहीं 
आ सकती, तथा जिनका पहले दी से यह मत हो जाता हू कि इतने विषयों को 
एकता दो ही नहीं सकती, उन्हें इस बात का आभास हुआ करता है, कि गीता 
के बहुतेर सिद्धान्त परस्पर-विरोधी हैं । उदाहरणायथ, इन आक्तेपकों का यह मत 
है, कि तेरहवें अध्याय का यह कथन--कि इस जगत्‌ में जो कुछ हू वह सब 
निर्गुण अक्षय है,--सातवें अध्याय के इस कथन से बिलकुल ही विरुद्ध है, कि 
यह सब सगुण वासदेव ही है; इसी प्रकार भगवान्‌ एक जगह कहते हैं कि 
“४ मुझे शत्रु और मित्र समान है” (&. २६ ) और दूसरे स्थान पर यह भी कहते 
हूं कि “ ज्ञानी तथा भक्तिमान्‌ पुरुष मुझे अत्यन्त प्रिय हैं?” (७. १७; १२ 
१६ )--ये दोनों बातें परस्पर-विरोधी हैं। परन्तु हमने गीतारहृस्‍्य में अनेक स्थानों 
पर इस बात का स्पष्टीकरण कर दिया है, कि वस्तुतः ये विरोध नहीं हैं, किन्तु 
एक ही बात पर एक बार अध्यात्म-दृष्टि से ओर दूसरी बार भक्ति की दृष्टि से विचार 
किया गया है, इसलिये यद्यपि दिखने ही में ये विरोधी बातें कह्दनी पड़ीं, तथापि 
अन्त में व्यापक तस्‍्वज्ञान की दृष्टि से गीता में उनका मेर्द भी कर दिया गया है। 
इस पर भी कुछ लोगों का यह झातेप है, के अव्यक्त ब्रद्मज्ञान और व्यक्त परमे 
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श्वर की भक्ति में यद्यपि उक्त प्रकार से मेल कर दिया गया है, तथापि मूल गीता 
में इस मेल का होना सम्भव नहीं; क्‍योंकि मूल गीता वर्तमान गीता के समान 
परस्पर-विरोधी बातें। से भरी नहीं थी--उसमें वेदान्तियों ने अथवा सांख्यशाख्रा- 
भिमानियों ने अपने अपने शास्त्रों के भाग पीछे से घुप्ेड़ दिये हैं। उदाइरणाथ, 
प्रो. गये का कथन है, कि मूल गीता में भक्ति का मेल केवल सांख्य तथा योग 
ही से किया गया है, वेदान्त के साथ और मीमांसकी के कर्ममाग के साथ मक्ति 
का मेल्र कर देने का काम किसी ने पीछे से किया है। मूल गीता में इस प्रकार जो 
छोक पीछे से जोड़े गये उनकी, अपने मतानुसार, एक तालिका भी उसने जर्मन 
भाषा में अनुवादित अपनी गीता के अन्त में दी हैं! हमारे मतानुसार ये सब 
कल्पनाएँ अममूलक है । वदिक-धर्म के भिन्न भिन्न अंगों की ऐतिहासिक परम्परा 
और गीता के “ सांख्य” तथा “ योग! शब्दों का सच्चा अर्थ ठीक ठीक न समझने 
के कारण, और विशेषतः तत्वज्ञान-विरहित अर्थात्‌ केवल भक्ति-प्रधान इसाई धर्म 
ही का इतिहास उक्त लेखका (प्रो. गावे प्रभ्व॒ति ) के सामने रखा रहने के कारण, 
उक्त प्रकार के अम उत्पन्न हो गये हूं । इसाई धर्म पहले केवल्न भक्ति-प्रधान था 
और ग्रीक लोगों के तथा दूसरों के तत्तज्ञान से उसका भेल करने का काय पीछे से 
किया गया है । परूपु, यह बात हमारे धर्म की नहीं । हिन्दुश्यान में भक्तिमार्ग 
का उदय होने के पहले ही सीमांसकों का यज्ञसागं, उपनिपत्कारों का ज्ञान, तथा 
सांख्य और योग--इन सब को परिपक दशा प्रात हो चुकी थी | इसलिये पहले ही 
से 'हमारे देशवासियों! को स्वतन्त्र रीति से प्रातिपारित ऐसा भक्तिमाग कभी भी 
मान्य नहीं हो सकता था, जो इन सब शास्त्रों से ओर विशेष करके उपनिपदों भें 
वर्शित ब्रह्मज्ञान से अलग हो । इस वात पर घ्यान देने ले यह मानना पड़ता हँं, 
के गीता के धर्मप्रतिपादन का स्वरूप पहल ही से प्रायः वर्तनान गीता के प्रति- 
पादन के सटदश ही था। गीता-रहृथ्य का विवेचन भी इसी बान को झोर ध्यान 
देकर किया गया हैं। परन्तु यह विपय अत्यन्त महत्त्त का हु, इसलिये संक्षेप में 
यहाँ पर यह बतलाना चाहिये, कि गीता-धर्म के मूजस्वरूप तथा परम्परा के 
सम्बन्ध में, ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने पर, हमारे मत में कान कौन सी 
बातें निष्पन्न होती हैं । 

गीता-रहस्य के दसवें प्रकरण में इस बात का विवेचन किया गया है, कि वेंदि- 
कृधर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप न तो भक्तिप्रधान, न तो ज्ञान-प्रधान और न योग- 
प्रधान ही था; किन्तु वह यज्ञमय अर्थात्‌ कर्म-प्रधान था, और वेदसंहिंता तथा 
ब्राह्मयगो मे विशेषतः इसी यज्ञ-याग आदि करम-प्रधान धर्म का प्रतिपादन किया गया 
है। भागे चलकर हसी धर्म का व्यवस्थित विवेचन जमिनि के मीमांसासत्रों में 
किया गया हैं इसीलिये उसे “ मीमांसक-सार्ग ? नाम प्राप्त हुआ। परन्तु, यद्यपि 
* सीमांसक ! नाम नया हुं, तथापि इस विपय में तो विज्षकुश्ष ही सब्देद् नहीं, 
यशु-याग झादि धर्म अत्यन्त प्राचीन है; इतना ही नहीं, किन्तु इसे ऐतिहासिक 
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दृष्टि से वैदिक धर्म की प्रथम सीढ़ी कष्ट सकते हैं।  मीमांसक-मार्ग ? नाम प्राप्त होने 
के पहले उसको त्रयीधर्म झ्र्थात्‌ तीन वेदों द्वारा प्रतिपादित धर्म कहते थे; और 
इसी नाम का उल्लेख गीता में भी किया गया है (गी. £. २० तथा २१ देखो) । 
कर्म-मय त्रयीधर्म के इस प्रकार ज़ोर-शोर से प्रचलित रहने पर, कमे से अर्थात्‌ 
केवल यज्ञ-याग आदि के बाह्य प्रयत्न से परमेश्वर का ज्ञान केसे हो सकता हैं? 
ज्ञान होना एक मानासेक स्थिति हैं, इसलिये परमेश्वर के स्वरूप का विचार किये 
बिना ज्ञान होना सम्भव नहीं, इत्यादि विषय और कल्पनाएँ उपस्थित होने लगीं 
और धीर धीरे उन्हीं में ले ओपनिपदिक ज्ञान का प्रादुभाव हुआ। यह बात, 
छांदोग्य आदि उपनिपदों के आरम्भ में जो अवतरगा दिये हूं, उनसे स्पष्ट मालूम 
हो जाती है।इस ओपनिपदिक ब्रह्मजान ही को आगे चलकर ' वेदान्त ! नाम प्राप्त 
हुआ | परन्तु, मीमांसा शब्द के ससान यद्यपि चेदान्त नाम पीछे प्रचलित हुआ है; 
तथापि उससे यह नहीं कहा जा सकता, कि ब्रह्मज्ञान अथवा ज्ञानमार्ग भी नया 
है। यह बात सच है, कि कर्मकांड के अनन्तर ही ज्ञानकांड उत्पन्न हुआ; परन्तु 
स्मरगा रहे कि ये दोनों प्राचीन हैँ । इस ज्ञानमार्ग ही की दूसरी, किन्तु स्वतंत्र, 
शाखा 'कापिल-सांख्य' है। गीता-रहस्य मे यह बतला दिया गया है, कि इधर 
व्रह्मयज्ञान अद्वेती हैं, तो उधर सांख्य हे द्वेती; और, सृष्टि की उत्पत्ति के ऋम के 
सम्बन्ध में सांख्यों के विचार मूल में भिन्न हैं। परन्तु औपनिषदिक अद्वेती बक्ष- 
ज्ञान तथा सांख्यों का द्वेती ज्ञान, दोनों यथपि मूल में भिन्न मिन्न हों, नथापि 
केवल ज्ञान-दष्टि से देखने पर जान पड़ेगा, हि ये दोनों मार्ग अपने पहले के यज्ञ- 
याग-आदि कमा के एक ही ले विरोधी थे | अतग॒व यह्‌ प्रश्न स्वभावतः उत्पन्न 
हुआ, कि कम का ज्ञान से किस प्रकार मेल किया जावे? इसी कारगा से उपनिष- 
त्काल ही में इस विषय पर दो दल्ल हो गये थे उनमे से तहृदारशायक्वादिक उपनि- 
पद तथा सांख्य यह कहने लगे, कि कर्म और ज्ञान में निय विरोध हैं इसालेये 
ज्ञान हो जाने पर कर्म का त्याग करना प्रशर्त ही नहीं किन्तु आवश्यक भी हे। 
इसके उलटा, इंशावास्यादि अन्य उपनिषद यह प्रतिपादन करने लगे, कि ज्ञान हो 
जाने पर भी कर्म छोड़ा नहीं जा सकता, वेराग्य से बुद्धि को निष्काम करके जगत में 
व्यवष्ठार की सिद्धि के लिये ज्ञानी पुरुष को सब कर्म करना ही चाहिये । इन उप- 
निपदों के भाष्यों में इस भेद को निक्नाल डालने का प्रयत्न किया गया है । परन्तु, 
गातारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण के अन्त में किये गये विविचन से यह बात ध्यान 
में आा जायगी, कि शांकरभाष्य में ये साम्प्रदायिक अर्थ खींचातानी से किये गये हैं, 
अर इसलिये इन उपनिषदों पर स्वतंत्र रीति से विचार करते समय वे अथ ग्राद्य 
नहीं माने जा सकते | यह नहीं कि केवल यज्ञयागादि कर्म तथा बह्चज्ञान ही में 
मेल करने का प्रयत्व किया गया हो; किन्तु मत्युपनिपद के विवेचन से यह बात भी 
साफ्‌ साफ प्रगट होती है, कि कापिल्न-सांस्य में पहले पहल स्वतंत्र रीति से प्राठु- 
मूंत चराक्षर-श्ञान की तथा उपनिषदों के ब्रह्मज्ञान की एकवाक्यता--जितनी हो 
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सकती थी--करने का भी प्रयत्न उसी समय झारम्भ हुआ था। बृहृदारणयकादि 

प्राचीन उपनिषदों में कापिलसांख्य-ज्ञान को कुछ महत्व नहीं दिया गया है । परन्तु 

मैन्युपनिषद में सांख्यों की परिभाषा का पूर्णातया स्वीकार करके यह कह्टा है, कि 

अन्त में एक परत्रह्म ही से सांख्यों के चोबीस तत्त्व निर्मित हुए हैं। तथापि कापिल- 
सांख्य-शासत्र भी वराग्य-प्रधान अर्थात्‌ कर्म के विरुद्ध है। तात्पर्य यद्ट है कि प्राचीन 
काल में ही वैदिक धर्म के तीन दल हो गये थेः--( १) केवल यज्ञयाग आादि कर्म 
करने का मार्ग; (२) ज्ञान तथा वराग्य से कर्म-संन्यास करना, अर्थात्‌ ज्ञाननिष्टा 

अथवा सांख्य-मार्ग; और (३) ज्ञान तथा वेराग्य-बुद्धि ही से नित्य कर्म करने का 
मार्ग, अर्थात्‌ ज्ञान-समुश्चय-मार्ग । इनमें से, ज्ञान-मार्ग ही से, आगे चल कर दो 
अन्य शाखाएँ-- योग और भक्ति--निर्मित हुई हैं । छांदोग्यादि प्राचीन उपनिषदों 
में यह कष्टा है, कि परबह्म का ज्ञान प्राप्त करने के लिये ब्रह्म-चिन्तन अत्यन्त 
झावश्यक है; ओर, यह चिन्तन, मनन तथा ध्यान करने के लिये चित्त एकाग्र होना 
चाहिये; और, चित्त को स्थिर करने के लिये, परव्रह्म का कोईं न कोई सगुगा प्रतीक 
पहले नेत्रों के सामने रखना पड़ता है । इस प्रकार ब्रक्मीपासना करते रहने से चित्त 
की जो एकाग्रता हो जाती है, उसी को आगे विशेष महत्व दिया जान लगा और 
चित्तनिरोध-रूपी योग एक जुदा मार्ग हो गया; ओर, जब सगुग प्रतीक के बदले 
परमेश्वर के भानवरूपधघारी व्यक्त प्रतीक की उपासना का आरम्भ धीरे धीरे होने 
लगा, तब अन्त में भक्ति-सार्ग उत्पन्न हुआ। यह भक्ति-सार्ग ऑपनिषदिक ज्ञान से 
अलग, बीच ही से स्वतंत्र रीति से प्रादु्भूत, नहीं हुआ है; ओर न भक्ति की 
कल्पना हिन्दुस्थान मे किसी अन्य देश से लाई गईं हूं। सब उपनिपदों का अवलोकन 
करने से यह ऋम देख पड़ता हू, कि पहले ब्रह्मचिन्तन के लिये यज्ञ के अंगों की 
अथवा ३४ कार की उपासना थी; आगे चल कर रुद्र, विष्णु आदि वेदिक देवताओं 
की, अथवा आकाश आदि सगगा व्यक्त ब्रद्य-प्रतीक की, उपासना का आरम्भ 
हुआ; ओर अन्त में इसी हेतु से अर्थात्‌ ब्रह्मप्राप्ति के किये ही राम, नर्तिंद, 
श्रीकृष्ण, वासदेव झादि की भक्ति; अर्थात्‌ एक प्रकार की उपासना, जारी हुई है । 
उपनिषदा की साथा से यह बात भी साफ साफ मालुम होती है, कि उनमें से 
योगतत्त्वादि योग-विषपयक्र उपनिषद तथा नर्सिहृतापनी, रामतापनी आदि भक्ति- 
विषयक उपनिषद, छांदोग्यादि उपनिषदों की अपेक्षा अरवांचीन हैं । अतएव पऐति- 
हासिक दृष्टि से यह कहना पड़ता है, कि छांदोग्यादि प्राचीन उपनिषदों में यर्णित 
कर्म, ज्ञान अथवा संन्यास, और ज्ञान-कर्म-समुच्चय--इन तीनों दल्लों के प्रादु भूत 
हो जाने पर ही झागे योग-मार्ग ओर भक्ति-सार्ग को श्रेष्टता प्राप्त हुई ह। परन्तु 
योग और भक्ति, ये दोनों साधन यद्यपि उक्त प्रकार से श्रेष्ठ माने गये, तथापि उनके 
पहले के ब्रह्मज्ञान की श्रेष्वा कुछ कम नहीं हुई--और न उसका कम होना 
सम्भव ही था | इसी कारण योग-प्रधान तथा भक्ति-प्रधान उपनिपदों में भी बह्म - 
ज्ञान को भक्ति और योग का झल्तिम साध्य कहा है; और ऐसा वर्यान भी कई 
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स्थानों में पाया जाता है, कि जिन रुद्र, विष, अच्युत, नारायण तथा वासुदेव 
आदि की भक्ति की जाती हूँ, वे भी परमात्मा के अथवा परवह्म के रूप हई ( मत््य 
७. ७; रामपू. १६; अम्रतकिद, २२ आदि देखों)। सारांश, वेदिकधम में समय 
समय पर झात्मज्ञानी पुरुषों ने जिन धर्मांगां को प्रशृत्त किया हू, वे प्राचीन समय 
में प्रचलित धमोंगों से ही प्रादुभूत हुए हैं; और, नये घधमोगों का प्राचीन समय 
में प्रचलित धर्मांगों के साथ मेल करा देना ही, वंदिक धम की उन्नति का पहल्न से 
मुख्य उद्देश रहा है; तथा भिन्न भिन्न धमोंगों की एकवाक्यता करने के इसी उद्देश 
का स्वीकार करके, आगे चलन कर ह्मातिकारों ने आश्रम-व्यवस्थाधर्म का प्रतिपादन 
किया है। भिन्न भिन्न धर्मोंगों की एकवाक्यता करने की इस प्राचीन पद्धति पर 
जब ध्यान दिया जाता हू, तब यह कहना सयुक्तिक नहीं प्रतीत होता, कि उक्त 
पूर्वापर पद्धति को छोड़ केवल गीता-धर्म ह्वी अकेला प्रवृत्त हुआ इहोगा। 

ब्राह्मण॒-अन्थों के यज्ञयागादि कम, उपनिषदों का ब्रह्मज्ञान, कार्पिलसांख्य, 
चित्तनिरोधरूपी योग तथा भाक्ति, यही वदिक धर्म के मुख्य मुख्य अंग हैं और 
इनकी उत्पत्ति के क्रम का सामान्य इतिहास ऊपर लिखा गया हैं। अब इस बात 
का विचार किया जायगा कि गीता से इन सब धममोंगों का जो प्रतिपादन किया गया 
हूं उसका मल क्या हू 7-अथांत वह प्रतिपादन साज्षात भिन्न भिन्न उपनिषदों 
से गीता में लिया गया हू अथवा बीच मे एक आध सीढ़ी झार ६? केवल ब्रह्म 
ज्ञान के विवेचन के समय कठ झादि उपनिषदों के कुछ छोक गीता में ज्यों के त्यों 
लिये गये हैं ओर ज्ञान-कर्म-समुचयपत्त का भ्तिपादन करते समय जनक आदि के 
आपानेषादेक उदाहरण भी दिय गये हूं। इससे प्रतीत होना हूं, कि गीता-प्रंथ 
साज्षात्‌ उपनिषदों के ग्राधार पर रचा गया होगा। परन्तु गीता ही में गीता-घम्म 
की जो परम्परा दी गईं है उसमें तो उपनिषदों का कहीं भी उल्लेख नहीं मिलता । जिस 
प्रकार गीता में द्ब्यमय यज्ञ की अपेक्षा ज्ञानमय यज्ञ को श्रेष्ठ माना है (गी. ४. 
३३ ), उसी प्रकार छांदोग्योपनिषद में भी एक स्थान पर यह कहा है, कि मनुष्य 
का जीवन एक प्रकार का यज्ञ ही हू (छां. ३. १६. १७ ), आर इस प्रकार के 
यज्ञ की महत्ता का वर्णन करते हुए यह भो कहा हू कि “ यह यज्ञ-विद्या घोर 
आंगिरस नामक ऋषि ने देवकी-पुत्र कृष्ण को बतलाई। ” इस देवकीपुत्र कृष्णु तथा - 
गीता के श्रीकृष्ण को एक ही व्यक्ति मानने के लिये कोई प्रमागा नहीं है। परन्तु 
यदि कुछ देर के लिये दोनों को एक ही व्यक्ति मान लें, तो भी स्मरण रहे कि 
ज्ञानयज्ञ को श्रष्ठ माननेवाली गीता में घोर आंगिरस का कहीं भी उल्लेख नहीं 
किया गया हूं। इसके सिवा, बहृदारणशयक्रोपनिषद से यह बात प्रगट हूं, कि जनक 
का मार्ग यद्यपि ज्ञानकर्मसमुच्चयात्मक था, तथापि उस समय इस मार्ग में भाक्ति 
का समावेश नहीं किया गया था । झ्काब अक्तियक्त ज्ञान-कर्म-समुच्चय पंथ की 
सांपदायेक परंपरा सें जतक को गणाना नहीं की जा सकती--ओर न वह गीता में 
की गई है। गीता के चौथे अध्याय के आरंभ में कहा है (गी. ४. १-३ ), 
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युग के आरंभ में भगवान्‌ ने पहले विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ ने मनु को, ओर मनु 
ने इच्चाकु को गीता-धर्म का उपदेश किया था; परन्तु काल के हेर-फेर से उसका 
लाप हो जाने के कारण वच्दध फिर से अशुन को बतलाना पड़ा । गीता-घर्म की पर 
परा का ज्ञान शेने के लिये ये छोक अत्यंत महत्त्व के हैं; परन्तु टीकाकारों ने शब्दाथ 
बतलाने के अतिरिक्त उनका विशेष रीति से स्पष्टीऋूरण नहीं किया है, आर कदा- 
चित्‌ ऐसा करना उन्हें इष्ट भी न रहा हो । क्योंकि, यदि कहा जाय कि गीता- 
धर्म मूल में किसी एक विशिष्ट पंथ का है, तो उससे अन्य धार्मिक पंथ को कुछ न 
कुछ गोगाता प्राप्त हो ही जाती है । परन्तु हमने गीता-रहस्य के आरंभ में तथा 
गीता के चोथे अध्याय के प्रथम दो छछोके की टीका में प्रमाणा-सहित इस बात का 
स्पष्टीकरण कर दिया है, कि गीता में वर्गित परपरा का मेल, उप परम्परा के साथ पूरा 
पूरा देख पड़ता है, कि जो महाभारतान्तर्गत नारायगीयोपाख्यान में वर्गित भागवत्त- 
धरम की परम्परा में अंतिम त्रेतायुग-काज्नीन परम्परा है। भागवतथर्म तथा गीता- 
धर्म की परम्परा की एकता को देखकऋर कहना पड़ता है, कि गीता-अंथ भागवतधर्मीय 
है; ओर, यदि इस विषय में कुछ शंका हो, तो महाभारत मे दिये गये वे्टपायन 
के इस वाक्य-- गीता में भागवतघंर्म ही बतल्ाया गया हैं” (म. भा. शां 
३४६.१० )--से वह दर हो जाती हूं । इस प्रकार जब यह सिद्ध हो गया, कि गीता 
ओआपननिषदिक ज्ञान का अथात्‌ वेदान्त का स्वतंत्र ग्रंथ नहीं हू ->उसमें भागवतथम 
का प्रतिपादन किया गया हूं; दब यह कहने की कोई झावश्यक्रता नहीं, कि 
भागवतधघर्म से अलग करके गीता की जो चर्चा की जायगी वह अपूर्या तथा 
अममूल्लक होगी | अतएव भागवतधम कव उत्पन्न हुथा झार उसका मूलस्वरूप 
क्या था, हत्यादि प्रश्नों के विषय में जो बाते इस समय उपलब्ध हूं, उनका भी 
विचार संक्षेप में यहा किया जाना चाहिये । गीतारहृष्य में हम पहले ही कह 
झाये हूं, कि इस भागवतघरम के ही नारायणीय, सात्वत, पाश्चरात्र-धर्म थादि 
अन्य नाम हैं । 

उपनिषत्काल के बाद ओर बुद्ध के पहले मो वदिक धर्मग्रेथ बने, उनमें से आधि- 
कांश ग्रन्थ लुप्त हो गये हूं, इस कारण भागवतधघर्म पर वर्तमान समय में जो अंथ 
उपलब्ध हैं उनमें से, गीता के अतिरिक्त, मुख्य ग्रंथ यही हं:--महाभारतान्तगंत 
शांतेपर्व के अन्तिम अठारइ अध्यायों में निस्यपित नारायगीयोपाख्यान ( में. भा 
शा. ३३४-३५४१ ), शाडेल्यपत्र, भागवतपुराणा, नारदपाआञ्नरात्र, नारदसनत्र, तथा 
रामानुजाचाय आदि के ग्रथ । इनसे से रामानुजाचार्य के ग्रेथ तो प्रयस्ष मे सांप्र- 
दायिक दृष्टि से ही, अथात्‌ भागवतधम के विशिष्टाद्वत वेदान्त से मेल करने के 
- लिये, विक्रम संक्‍त्‌ १३३५ में (शालिवाहन शक के लगभग बारदवें शतक में ) 
लिखे गये हैं । अतएव भागवतधर्म का मूलस्‍्वरूप निश्चित करने के लिये इन 
ग्रेथा का सह्वारा नहीं लिया जा सकता; ओर यही बात मध्वादि के अन्य वर्णाव- 
प्रथों की भी हु । श्रीमद्भागवतपुराण इसके पहल्ले का है; परन्तु इस पुरागा के 
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आरंभ में ही यह कथा है ( भाग. स्क॑ं. १ अ. ४ और ५ देखो ), कि जब 
व्यासजी ने देखा कि महाभारत में, अतणव गीता में भी, नेप्कर्म्य-प्रधान भाग- 
वत-धर्म का जो निरूपण किया गया ह£ उसमें भक्ति का जेसा चाहिये वसा 
वर्गोन नहीं हूं, और “* भक्ति के बिना केवल नंप्कम्य शोभा नहीं पाता, ” तब 
उनका मन कुछ उदास ओर अप्रसन्न हो गया; एवं अपने मन की इस तलमलाइट 
का दूर करने के लिये नारदजी की सचना से उन्हें ने भाक्ति के माहात्म्य का प्रति 

पादन करनेवाले भागवत-पुरागु की रचना की । इस कथा का ऐतिहासिक दृष्टि 

से विचार करने पर देख पड़ेगा, कि मूल भागवतधर्म में अर्थात्‌ भारतान्तगंत 
भागवतधम में नेष्कर्य को जो अ्रएता दी गई थी वह जब समय के हेर-फेर से कम 
होने लगी और उसके बदले जब भाक्ति को प्रधानता दी जाने लगी, तब भागवत- 
धर्म के इस दूसरे स्वरूप का ( अर्थात्‌ भक्तिप्रधान भागवतधघर्म का ) प्रतिपादन 
करने के लिये यह भागवत-पराण[रूपी भेवरा पीछे तेयार किया गया है। नारदपत्न 

रात्र ग्रेथ भा इसी प्रकार का अथात्‌ केवल भाक्तिप्रधान हूं आर उसम द्वादश 
सस्‍्क्धों के भागवत-पुराण का तथा ब्रह्मवेवर्तपुराण, विष्णुपुरागा, गीता आर महा- 
भारत का नामोलेख कर स्पष्ट निर्देश किया गया है ( ना. प॑. २. ७. २८-३२; ३. 
१४. ७३; और ४. ३. १५४ देग्बो )। इसलिये यह प्रगट है, कि भागवतधरमं के 
मूल्रध्वरूप का निर्णाय करने के लिये इस ग्रंथ की योग्यता भागवतपुराण से भी 
कम दज़ को है। नारदसत्र तथा शॉंडिल्यसत्र कदाचित्‌ नारदपश्मरात्र से भी कुछ 
प्राचान हा; परन्तु नारदसन्न मे व्यास आर शुक ( ना. स. ८३ ) का उलछेख ह 
इसालिये वहु भारत ओर भागवत के बाद का है; आर, शांडिल्यसन्र म॑ भगवद्गीता 
के छोक ह्वी उदधत किये गये हूं (शां.स. £&, १५ और ८३ ) अतणव यह सत्र 
यद्यापे नारदसत्र (८३ ) से भी प्राचीन हो, तथाप इसमें संदेह नहीं कि यह 
गीता झार महाभारत के अनंतर का हैं। अतणव, भागवतधम के मूल तथा 
प्राचीन स्वरूप का निर्माय अंत में महाभारतान्तर्गत नारायणीयाख्यान के आधार 
स हा करना पड़ता हू। भागवतपुराण ( १. ३. २४ ) आर नारदपश्चरात्र (४ 

३. १५६-१५६; ४. ८. ८१ ) ग्रंथों मे बुद्ध को विष्णु का अबतार कहा हू । परन्तु 
नारायणीयाख्यान में वर्णित दशावतारों मे बुद्ध का समावेश नहीं किया गया है-- 
पहला अवतार इंस का ओर आगे कृष्णा के बाद एकदम कढ्कि अवतार बतलाया हैं 
( मभा. शां. ३३६. १०० ) | इससे भी यही सिद्ध होता है, कि नारायणीया- 
ख्यान भागवत-पुराण से और नारदपन्नरात्र ल प्राचीन है । इस नारायणीयाख्यान 
में यह वणोन हू, कि नर तथा नारायण ( जो परत्रह्म ही के अवतार हूं ) नामक 
दो ऋषियों ने नारायशीय झर्थात्‌ भागवतधर्म को पहले पहल जारी किया, और 
उनके कहने से जब नारद ऋषि श्रेतद्वीप को गये तब वहाँ स्वयं भगवान्‌ ने नारद 
को इस धर्म का उपदेश किया। भगवान्‌ जिस श्रेतद्वीप में रहते हैँ. वह क्षीरसमदर 
में ६, आर वह छीरसमुद्र मरुपबंत के उत्तर में ६, इत्यादि नारायणीयाख्यान की 

गी..२, ६९ 


दे 
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बातें प्राचीन पॉराशिक ब्रह्मांडवर्णान के अनुसार ही हैं. और इस विषय में हमारे 


यहाँ किसी को कछ कहना भी नहों है । परन्तु बेबर नामक पश्चिमी संस्कृतज्ञ 

पंडित ने इस कथा का विपयास करके यह दीध शंका की थी, कि भागवतधर्म में 
वर्णित भक्तितत्व श्रेतद्वीप से अर्थात हिन्दुस्थान के बाहर के किसी अन्य 
देश से हिन्दुस्थान में लाया गया हैं, ओर भक्ति का यह तत्व उस 
समय इंसाईघरम के अतिरिक्त आर कहीं भी प्रचलित नहीं था इसालय 
इसाई देशों से दी भाक्ते की कल्पना भागवतधार्भयों को सूभी है। परन्तु पाणि।न 
को वासदेव-भाक्ति का तत्व मालूम था आर बोद्ध तथा जनघम में भी भागवतचम 
तथा भाक्ते के उलछख पाये जाते हैं; एवं यह बात भी निर्विवाद है, कि पाणिन 
ओर बुद्ध दोनों ईसा के पहले हुए थे । इसलिय अब पश्चिमी पंडितों ने ही निश्चित 
किया है, कि बेवर साइब की उयथुक्त शंका निराधार ह । ऊपर यह बतला दिया 
गया हैं, कि भाक्तिरूप धर्माक़ का उदय हमारे यहाँ ज्ञान-प्रधान उपनिषदों के अन- 
न्तर हुआ है। इसपे यह बात निर्विवाद प्रगट होती है, कि ज्ञानप्रधान उपनि 
पदों के बाद तथा बुद्ध के पहल वासदेवभसक्ति-सबंधाों भागवतधम उत्पन्न हुआ हैं । 
अब प्रश्न केवल इतना ही है, कि वह बुद्ध के कितने शतक ' पहले उत्पन्न हुआ ? 
अगले विये चन से यह बात ध्यान में भा जायगी, कि यद्यपि वक्त प्रश्न का पूर्गा 
तया निश्चित उत्तर नहीं दिया जा सकता, तथापि घ्यूल्न दृष्टि से उस काल्ल का 
झंदाज़ करना कुद अप भव भी नहीं है। 


गीता ( ४. २) मे यह कहा है, कि श्रीकृष्ण ने जि्त भागवत्तचर्म का उपदेश 


- अजुन को किया है उप्तका पहले लोप हो गया था। भागवतधर्म के तस्वज्ञान में 


परमेश्वर को वासुदव, जीव को संकषंगा, मन को प्रद्यम्न तथा अहंकार को झनि 
रुद्ध कहा हू | हनमें से वापदव ता रवय॑ श्रीकृष्ण ही का नाम हैं, संकपगा उनके 
ज्येष्ठ भ्राता बलराम का नाम है, तथा प्रद्मम्म और अनिरुद्ध श्रीकृष्णाजी के पुत्र 
आर पात्र के नाम हैं | इसके सित्रा इस धमम का जो दूसरा नाम 'सात्वत्त ” भी ह, 
वह उस यादव-जाति का नाम है जिसमें श्रीकृषयाजी ने जन्म लिया था। इससे 

* अक्तिमान ( पार्ली-भन्तिमा ) शब्द थरगाया ( का, ३७० ) में बिलना हे और 
एक जातक में भी भक्ति का उल्ेख किया गया है| इसके सित्रा, प्रसिद्ध फ्रन पाली-पंटित 
सनाटे ( हिल्ादा। ) ने  बाद्धघम का मूल ? इस विषय पर सन #९०९० में एक व्याख्यान 
दिया था, जिममें स्पष्टरूप से यद्द प्रतिपादन किया है, कि भागवतधप बौद्धचर्म के पहले का 
है।* १९० ०0० जा लेबंश (0 967४० 90०0 3प्वतांहगा, एवरागपांता 07 
६76 ४029, 4.5807604ए 3पव6)89 8 46 90ए7%0ज़छः", ? .,. “ [५ हप्रा 
पछ, ६ 076 पद्धव ॥0६ फ'0ए०परशड रजांघ6व 8 7त20 पाप एप एा 0 
प०छत्ारठ9 त॑ १0०ए७, ण॑ ४ ४00प्राछ €टुणात, एण तृ०ए०णा७ ६0. ५४छंए- 
हिएध9, प्रा] एलव पाप थील ध७ हज डीछएुबए३५४, उपपतरधरांधय 
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यह बात प्रगट होती है, कि जिस कुल तथा जाती में भ्रीकृष्णाजी ने जन्म लिया था 
उसमें यह धर्म प्रचाश्षित हो गया था, ओर तभी उन्होंने अपने प्रिय मित्र अ्रजजुन 
को उसका उपदेश किया होगा--झऔर यही बात पारागि[क कथा में भी कही गई 
है। यह भी कथा प्रचलित है, कि भ्रीकृष्ण के साथ ही सात्वत जाति का अन्त 
हो गया, इस कारणा श्रीकृष्णा के बाद सात्वत जाति में इस धर्म का प्रसार होना 
भी संभव नहीं था। भागवतधर्म के भिन्न भिन्न नामों के विषय में इस प्रकार की 
ऐतिहासिक उपपात्ति बतलाई जा सकती है, कि जिस धम को श्रीकृप्णाजी ने प्रदूत्त 
किया था वह उनके पहले कदाचित्‌ नारायणाीय या पाश्चरात्र नामों से न्‍्यूनाघिक 
अंशों में प्रचल्लित रहा होगा, और आगे सात्वत जाति में उसका प्रसार होने पर 
उसे * सात्वत ? नाम प्राप्त हुआ होगा, तदनंतर भगवान्‌ श्रीकृष्ण तथा अजुन को 
नर-नारायण के झवतार मानकर लोग इस धर्म को 'भागवतधर्म'! कहने लगे होंगे । 
इस विषय के संबंध में यह मानने की कोई आवश्यकता नहीं, कि तीन या 
चार भिन्न भिन्न श्रीकृष्ण हो चुके हैं और उनमें से हर एक ने इस धर्म 
का प्रचार करते समय अपनी ओर सर कुछ न कुछ सुधार करने का 
प्रयत्न किया ६-वस्तुतः ऐसा मानने के लिये कोई प्रमाग॒ भी नहीं हं। मूलधर्म 
में न्‍्यूनाघिक पारिवतंन हो जाने के कारण ही यह कल्पना उत्पन्न हो गद है | बुद्ध , 
क्राइस्ट, तथा मुहम्मद तो अपने अपने धर्म के स्वयं णक ही एक संध्यापक हो 
गये हैं और भागे उनके धर्मों में भल्ले-बुरे नेक परिवर्तन भी हो गये हैं; परन्तु 
इससे कोई यह नहीं मानता कि बुद्ध, क्राइस्ट या मुहम्मद अनेक हो गये। 
इसी प्रकार, यदि मूल भागवतधर्म को झागे चलकर भिन्न भिन्न स्वरूप प्राप्त 
हो गये. या भ्रीकृष्णजी के विषय में आगे भिन्न भिन्न कल्पनाएँ रूड़ हो गंद, तो 
यह केसे माना जा सकता ह के उतने ही भिन्न श्रीकृष्ण भी हो गये? हमारे 
मतानुसार ऐसा मानने के लिये कोई कारण नहीं है । कोई भी धर्म लीजिये, 
समय के हेर-फेर से उसका रूपान्तर हो जाना बिलकुल स्वाभाविक ह; उसके 
लिये इस बात की झावश्यकता नहीं कि भिन्न भिन्न कृष्ण, बुद्ध या इसामसीह 


जण०पोत 70: ॥8४0 ००00० (0 ाच 8६ 93), ” सेनार्ट का यह लेख पूने से 
प्रकाशित दोनेवाले 2५6 767. 7॥/2/%/४/2/" नामक मिशनरी जैमातिक पत्र के 
अक्टोबर १९०९ और जनवरी १९१० के अंकों भ प्रास्तेद्ध हुआ है; और ऊपर दिये गये वाक्य 
जनवरी के अंक के १७७ तथा १७८ पढ्चें। में है । टा, बूलर ने भी यद्द कद्दा ऐैः-- “ ७ 
धा0ंणा। छीब्रए४ए३७३, 58098 07 7थ्राणा'80793 8600 १0ए४००१ ६0. ० 
जतजांफ 0 १३९०४ए॥॥५ बाते पंत तठत॥0व१ रक्‍्०ा९ए रिलंशाप॥-20ए्र- 
एफए०8 ७9065 [7077 9 छ0लांठव ]6ठग्रट्ट थ्रा।गर्बतण 0. शीरए कं80.. रण वेंड्डा0385 व 
0 80 एशांपा'ए 38 0, ?'?0 आओ >६४०॥४/४४/७॥, ४०. देर, 
(६ 4894 ) 9. 248. श्स विषय का अधिक [विवेवत आगे चल कर इसी परिशिष्ट प्रकरण के 
छठवे॑ भाग में किया गया है । 


४७८ गीतारहस्य अथवा कमेयोग-परिशैष्ट । 


माने जावें#। कुछ लोग--और विशेषतः कुछ पश्चिमी तर्कज्ञानी--मह तक किया 
करते हैं, कि श्रीकृष्ण, यादव और पांडव, तथा भारतीय युद्ध आदि ऐतिहासिक 
घटनाएँ नहीं हैं, ये सब कल्पित कथाएँ हैं; और कुछ लोगों के मत में तो मद्दाभारत 
अध्यात्म-विषयक एक बृहत्‌ रूपक ही है। परन्तु हमारे प्राचीन प्रंथों के प्रमाणों 
को देख कर किसी भी निष्पक्षपाती मनुष्य को यह मानना पड़ेगा, कि उक्त शंकाएँ 
बिलकुल निराधार हैं। यह बात निर्विवाद है, कि इन कथाओं के मूल में इतिहास 
ही का आधार है। सारांश, हमारा मत यह है कि, श्रीकृष्ण चार पॉच नहीं हुए, 
वे केवल्ल एक ही ऐतिहासिक पुरुष थे । अब श्रीकृष्णुजी के अवतार-काल़ पर 
विचार करते समय रा. ब. चिंतामणिराव वेद्य ने यह्ठ प्रतिपादन | किया है, कि 
श्रीकृष्ण, यादव, पांडव तथा भारतीय युद्ध का एक ही काल--अर्थात्‌ कलियुग का 
झारम्भ--है; पुराणागणना के अनुसार उस काल से अब तक पॉच हज़ार से भी 
आधिक वर्ष बीत चुके हैं; और यही श्रीकृष्णजी के अवतार का यथार्थ काल है। 
परन्तु पांडवों से लगा कर शककाल तक के राजाओं की, पुराणों में वर्णित, 
पीढियों से इस काल का मेल नहीं देख पड़ता । झतणव भागबत तथा विषाएपुराण 
मेजों यह वचन हे, कि “ परीक्षित राजा के जन्म से नन्‍द के अभिषेक तक १११५-- 
अथवा १०१५--वर्ष होते हैं” ( भाग. १२. २. २६; और विष्या. ४. २४.३२) , 
उसी के आधार पर विद्वानों ने अब यह निश्चित किया है, कि इसाई सन्‌ के लग- 
भग १४०० वर्ष पहले भारतीय युद्ध ओर पांडव हुए होंगे । अर्थात्‌ श्रीकृष्ण का 
अवतार-काल भी यही हू; ओर इस काल को ह्वीकार कर लेने पर यह बात सिद्ध 


# ओीकृष्ण के चरित्र में पराक्रम, भक्ति और वेदान्त के अर्तिरिक्त गोपियों को रास- 
क्रीडा का भी समावेश होता है, और थे बातें परस्पर-विरोधी ऐँ, श्सालियू भाजकल कुछ 
विद्वान यह प्रतिपादन किया करते ४, कि भद्ाभारत का कृष्ण भिन्न, गाता का भिन्न और 
गोकुल का वल्देया भी भिन्न है। डा. भांडारकर ने अपने “बेष्णव, शैव आदि पंथ ?! 
सम्बन्धी अंग्रेजी ग्रथ में इसी मत को स्वीकार किया हे । परन्तु हमारे मत में यद्द ठीक नहीं 
है। यह बात नहीं, कि गोपियों को कथा में जो डूंगार का वर्णन है वह बाद में न आया 
हो; परन्तु केवल उतने ही के लिये यह मानने की कोइ आवश्यकता नहीं, कि अरक्षिष्ण नाम 
के कई भिन्न भिन्न पुरुष दो गये, और इसके लिये कल्पना के सिवा कोई अन्य आधार भी 
नहीं दे । इसके सिवा, यह भी नहीं, कि गोपियां की कथा का प्रचार पहले भागवतकाल ही 
में हुआ हो; किन्तु शककाल के आरम्भ में यानी विक्रम संवत्‌ १३६ के रूगभग अश्वघोष 
विरचित बुद्धचरित्र (४. १४ ) में और भास कबि-कृत बालचरित नाटक (३, २) में भी 
गोपियों का उछेख किया गया है । अतएव इस विषय में हमें डा. भांडारकर के कथन से 
चिंतामणिराव वैध का मत अधिक सयुक्तिक प्रतीत होता है ॥ 


| रावबहादर चिंतामणिराव वैध का यह मत उनके महाभारत के टीकात्मक अंग्रेजी 
ग्थ में है। श्सके सिवा, श्सी विषय पर आप ने सन १९१८ में डेकन कॉलेज-एनिवर्सरी के 
समय जो व्याख्यान दिया था, उसमें भी इस बात का विवेचन किया था । 
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होती है, कि श्रीकृष्ण ने भागवत-धर्म को, हँसा से लगभग १४०० वर्ष पहले 
क्थवा बुद्ध से लगभग ८०० वर्ष पहले, प्रचलित किया होगा । इस पर कुछ लोग 
यह आज्षेप करते हैँ, कि श्रीकृष्ण तथा पांडवों के ऐतिहासिक पुरुष होने में कोई 
सम्देइ नहीं, परन्तु श्रीकृष्ण के जीवन-चरित में उनके अनेक रूपान्तर देख पड़ते 
हें. जैसे श्रीकृष्ण नामक एक क्षत्रिय योद्धा को पहले मद्दापुरुष का पद प्राप्त 
छुआ, पश्चात्‌ विष्णु का पद मिला और धीरे धीरे अन्त में पूर्णा परबह्म का रूप 
प्राप्त हो गया-- इन सब अवस्थाओं में झारम्भ से अन्त तक बहुत सा काल बीत 
चुका 'होगा, और इसी लिये भागवतधर्म के उदय का तथा भारतीय युद्ध का एक 
ही काल नहीं माना जा सकता । परन्तु यह आज्षेप निरर्थक है। “ किसे देव मानना 
चाहिये और किसे नहीं मानना चाहिये” इस विषय पर आधुनिक तक्केशञों की 
समझ में तथा दो चार हज़ार वर्ष पहले के लोगों की समझ (गी. १०. ४१ ) मे 
बड़ा अन्तर हो गया है। श्रीकृष्ण के पहले ही बने हुए उपनिषदों में यह सिद्धान्त 
कहा गया है, कि ज्ञानी पुरुष स्वयं ब्रह्ममय हो जाता है (ब्ृं. 8. ७. ६); और 
मैत्युपनिषद्‌ में यह साफ साफ कह्द दिया है, के रुद्र, विष्णु, अच्युत, नारायण, 
ये सब ब्रह्म ही हैं (मैत्यु. ७. ७)। फिर श्रीकृष्ण को परबह्मत्व प्राप्त होने के लिये 
अधिक समय लगने का कारण ही क्या है ? इतिहास की ओर देखने से विश्वस- 
नीय बोद्ध अ्ंथों में भी यह बात देख पड़ती है, कि बुद्ध स्वयं अपने को “ब्ह्मभूत ? 
(सेलसत्त. १४; थेरगाथा ८३१ ) कहता था; उसके जीवन-काल ही में उसे देव के 
सदृश सम्मान दिया जाता था; उसके स्वगेस्थ द्ोने के बाद शीघ्र 'ही उसे “ देवाधि- 
देव” का अथवा बैदिक-घर्म के परमात्मा का स्वरूप प्राप्त हो गया था; और उसकी 
पूजा भी जारी हो गई थी । यही बात ईंसामसीह की भी है। यह बात सच है, 
के बुद्ध तथा ईसा के समान श्रीकृष्ण संन्‍्यासी नहीं थे, और न भागवतधर्म ही 
निधृत्ति-प्रधान हैं । परन्तु केवल इसी आधार पर, बौद्ध तथा ईसाई-धर्म के मूल 
पुरुषों के समान, भागवतघमं-प्रवर्तक श्रीकृष्ण को भी, पहले 'ही से ब्रह्म अथवा 
देव का स्वरूप भाप्त होने में किसी बाधा के उपस्थित होने का कोई कारण 
देख नह्ीीं पड़ता । 

इस प्रकार, श्रीकृष्ण का समय निश्चित कर लेने पर उसी को भागवत-घमम का 
उदय-काल्ल मानना भी प्रशस्‍््त तथा सयुक्तिक है। परन्तु सामान्यतः पश्चिमी पंडित ऐस 
करने में क्यों द्विचकिचाते हैं, इसका कारण कुछ और ही है। इन पंडितों में ले 
अधिकांश का अब तक यह्दी मत है, के खुद ऋग्वेद का काल इंसा के पहले लग- 
भग १५०० वर्ष, या बहुत हुआ तो २००० वर्ष से अधिक प्राचीन नहीं है।झत- 
एवं उन्हें अपनी दृष्टि से यह कहना असम्भव प्रतीत होता है, कि भागवत-घर्म 
ईसा के लगभग १४०० वर्ष पहले प्रचलित हुआ होगा। क्योंकि वेदिकधर्म-वाढ- 
मय से यह क्रम नीर्विवाद सिद्ध हे, कि ऋग्ेद के बाद यज्ञ-याग आदि कर्म-प्रति- 
पादक यजुबेद और ब्राह्मगा-प्रथ बने, तदुनन्तर ज्ञान-प्रधान उपनिषद्‌ और सांख्य 
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शाख निर्मित हुए और पन्त में भक्ति-प्रधान ग्रंथ रचे गये । और, केवल भागवत 
धर्म के ग्रंथों का अवलोकन करने से भी स्पष्ट प्रतीत होता है, कि ओऔपनिषदिक- 
ज्ञान, सांख्यशाख्र, चिच्निरोध-रूपी योग आादि धर्माक़ भागवतघर्म के उदय के 
पहले ही प्रचलित हो चुके थे। समय की मनमानी खींचातानी करने पर भी यही 
मानना पड़ता है, कि ऋग्वेद के बाद और भागवत-घर्म के उदय के पहले, उक्त 
भिन्न भिन्न धर्मांगों का प्रादुभोव तथा वृद्धि होने के लिये, बीच में कम से कम 
दस बारह शतक झवश्य बीत गये होगे। परन्तु यदि यह माना जाय, कि भागवतधम 
को श्रीकृषा ने अपने ही समय में, अथात्‌ ईसा के लगभग १४०० वर्ष पहले, प्रघृत्त 
किया होगा, तो उक्त भिन्न भिन्न धर्माड़ों की पृद्धि के लिये उक्त पश्चिमी पंडितों के 
मतानुसार कुछ भी उचित कालावकाश नहीं रह जाता। क्योंकि, ये पंडित लोग ऋग्वेद- 
काल ही को इसा से पहले १५०० तथा २००० वर्ष से अधिक प्राचीन नहीं मानते; 
ऐसी अवस्था में उन्हें यदह्द मानना पड़ता है, कि सो या अधिक से अधिक पांच छः 
सौ वर्ष के बाद ही भागवतधर्म का उदय हो गया ! इसलिये उपयुक्त कथनानुसार 
कछ निरर्थक कारणा बतला कर वे लोग श्रीकृष्ण ओर भागवतधघम की समकालीनता 
को नहीं मानते, आर कझ पश्चिमी पंडित तो यह कहने के लिये भी उचद्यत 
हो गये हूँ, कि भागवतघम का उदय बुद्ध के बाद हुआ होगा। परंतु जन तथा 
बीद्ध ग्रंथों में ही भागवतधर्म के जो उल्लेख पाये जाते हैं, उनसे तो यही बात 
स्पष्ट विदित होती हू, कि भागवतधम बुद्ध से प्राचीन है । अतए्व डाक्टर बूलर ने 
कहा है, कि भागवतधघर्म का उदय-काल बौछू-काल के आगे हटाने के बदले, हमारे 
« ओरायन ” ग्रन्थ के प्रतिपादन के अनुसार * ऋग्वेदादि ग्रन्थों का काल ही पाछे 
हटाया जाना चाहिये । पश्चिमी पणिडतों ने अटकलपच्चू अजुमानों से वैदिक भ्रन्थों 
के जो काल निश्चित किये हूं, वे श्रम मूलक हैं; वंदिक-काल की पूव मर्यादा इंसा के 
पहले ४५०० वर्ष से कम नहीं ली जा सकती; इत्यादि बातें। को हमने अपने 
€ झ्ोरायन ? अन्थ में वेदों के उद्गयन-स्थिति-दुर्शक वाक्यों के आधार पर सिद्ध कर 
दिया है; और इसी अनुमान को अब अधिकांश पश्चिमी परिडतों ने भी आद्य माना 
है। इस प्रकार ऋग्वेद-काल को पीछे इटाने से वेदिक धर्म के सब अंगों की पृद्धि 
होने के लिये उचित कालावकाश मिल जाता है और भागवत-घर्मादय-काल को 
संकुचित करने का कोई प्रयोजन वी नहीं रद्द जाता । परलोकवासी शंकर बाल्लकृप्ण 
दीक्षित ने अपने भारतीय ज्योतिःशासत्र ( मराठी ) के इतिहास में यह बतलाया 
है, कि ऋग्वेद के बाद ब्राह्मण आदि ग्रन्थों में कत्तिका प्रभृति नक्षत्रों की गणना 
है, इसलिये उनका काल इंसा से लगभग २५०० वर्ष पहले निश्चित करना पड़ता है। 
परन्तु हमारे देखने में यह अभी तक नहीं आया है, कि उदगयन स्थिति से ग्रन्थों 


* डावटर बूलर ने ॥॥# 76% 479690४97'/,80०॥77७' 894, (५०.5४ ४. 
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के काल का निर्गाय करने की इस रीति का प्रयोग उपनिषदों के विषय में किया गया 
हो | रामतापनी सरीखे भक्ति-प्रधान तथा थोगतत्त्त सरीखे योग-प्रधान उपनिषदों 
की भाषा ओर रचना प्राचीन नहीं देख पड़ती--केवल इसी आधार पर कई लोगों ने 
यह अनुमान किया है, कि सभी उपनिषद्‌ प्राचीनता में बुद्ध की अपेक्षा चार 
पाँच सो वर्ष से अधिक नहीं है। परन्तु काल-निर्णय की उपयुक्त रीति से देखा जाय 
तो यह समझ अममसूलक प्रतीत होगी। यह सच है, कि ज्योतिष की रीति से 
सब उपनिषदों का काल निश्चित नहीं किया जा सकता तथापि मुख्य मुख्य उपनिषदों 
का काल निश्चित करने के लिये इस रीति का बहुत अच्छा उपयोग किया जा सकता 
है। भाषा की दृष्टि से देखा जाय तो प्रो० मेक्समूलर का यह्ट कथन है, कि मेश्युप- 
निषद पाणिनि से भी प्राचीन है; “ क्योंकि इस उपनिषद में एसी कई शब्द-संधियों 
का प्रयोग किया गया है, जो सिर्फ मेत्रायगीसंद्धिता में ही पाई जाती हैं और 
जिनका प्रचार पाशिनि के समय बंद 'हो गया था(अर्थात्‌ जिन्हें छानन्‍दस कहते हैं)। 
परन्तु मैन्युपनिषद कुछ सब से पहला अर्थात्‌ अति प्राचीन उपनिषद नहीं है। 
उसमें न केवल्ल ब्रह्मश्ञान और सांख्य का मेल कर दिया है, किन्तु कई ध्थानों पर 
छांदोग्य, बहृदारणयक, तेत्तिरीय, कढ और ईशावाध्य उपनिषदों के वाक्य तथा 
छोक भी उसमें प्रमाणाथ उद्छत किये गये हैं । हाँ, यह सच है, कि मैत्युपनिषद्‌ में 
स्पष्ट रूप से उक्त उपनिषदों के नाम नहीं दिये गये हूँ । परन्तु इन वाक्यों के पहले 
ऐसे पर-वाक्यदशक पद रखे गये हैं, जैसे “ एवं ह्याह ” या “उक्त च ? ( - ऐसा 
कहा है ), इसी लिये इस विषय में कोई संदेह नहीं रह जाता, कि ये वाक्य दूसरे 
ग्रन्थों से लिये गये हैं--स्वयं मैश्युपानिपत्कार के नहीं हैं; ओर अन्य उपनिषदों के 
देखने से सहज ही मालूम हो जाता है कि वे वचन कहें से उदछत किये गये हैं । अब 
इस मेश्युपानिषद में कालरूपी अथवा संवत्सररूपी श्रक्म का विवेचन करते समय यह 
वर्णन पाया जाता है, कि “ मघा नक्षत्र के आरम्भ से क्रमशः श्रविष्टा अर्थात्‌ 
धनिष्ठा नक्षत्र के आधे भाग पर पहुँचने तक ( मधायं श्रविष्ठार्ध ) दक्षिणायन होता 
है; और सार्प अर्थात्‌ आरेषा नक्षत्र से विपरीत क्रम पूर्वक ( अर्थात्‌ आशेपा, पुष्य, 
आदि क्रम से ) पीछे गिनते हुए घनिष्ठा नक्षत्र के आये भाग तक उत्तरायण होता 
है ” ( मैत्यु. ६-१४ )। इसमें संदेह नहीं, कि उदगयन स्थिति-दुर्शक ये वचन 
तत्काल्लीन उद्गयन स्थिति को लक्ष्य करके ही कहे गये हैं; ओर फिर उससे इस 
उपनिषद्‌ का कार्ल्निगाय भी गणित की रीति से सहज ही किया जा सकता है। 
परन्तु देख पड़ता है, कि किसी ने भी उसका इस दृष्टि से विचार नहीं किया है। 
मैन्युपनिषद में वर्णित यह उद्गयन स्थिति वेदांगज्यातिष में कही गई उद्गयन 
स्थिति के पहले की है। क्योंकि वेदांगज्योतिष में यह बात स्पष्टरूप से कह दी गई 
है, कि उदगयन का आरमस्म धमिष्ठा नक्षत्र के आरम्भ से होता है, और मैत्युपनि- 
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पद में उसका आरम्भ 'धनिष्ठार्थ' से किया गया है। इस विषय में मतभेद है, कि 
मेत्यपनिषद्‌ के “ श्रविष्ठाघ ? शब्द में जो “अध ? पद हे उसका अथ “ ठीक आधा ! 
करना चाहेये, अथवा “ घनिष्ठा आर शततारका के बीच किसी स्थान पर ” करना 
चाहिये । परन्तु चाहे जो कद्दा जाय, इसमें तो कुछ भी संदेश नहीं, कि वेदांग- 
ज्योतिष के पहले की उदगयन स्थिति का वर्गान मैत्युपनिषद्‌ में किया गया है,भर वही 
उस समय की स्थिति होनी चाहिये । अतएव यह कहना चाहिये, कि वेदांगज्यो 
तिष-काल का उदगयन, मेत्युपनिषद्कालीन उदगयन की अपेक्षा लगभग आधे 
नक्षत्र से पीछे हट आया था। ज्योतिगंणित से यह सिद्ध होता हूं, कि वेदांग- 
ज्योतिष * में कद्दी गईं उद्गयन स्थिति इंसाईं सन्‌ के लगभग १२०० या १४०० वर्ष 
पहले की है; और आधे नक्षत्र से उदगयन के पीछे हटने में लगभग ४८० वर्ष लग 
जाते हैं; इसलिय गणित से यह बात निष्पन्ञ होती है, कि मैश्युपनिषद ईसा के 
पहले १८८० से १६८० वर्ष के बीच कभी न कभी बना होगा। और कुछ नहीं तो, 
यह उपनिषद्‌ निस्सन्देह वेदांगज्योतिष के पहले का है । अब यह कहने की कोई 
झ्रावश्यकता नहीं, कि छांदोग्यादि जिन उपनिषदों के अवतरणा मेत्र्युपनिषद में दिये 
गये हैं, वे उससे भी प्राचीन हैं । सारांश, इन सब अन्थों के काल का निर्णय इस 


: प्रकार हो चुका है कि ऋग्वेद सन्‌ इसवी से लगभग ४५०० वर्ष पहले का है; 


ज्ञ-याग आदि विषयक ब्राह्मण अन्य सन्‌ इसवी से लगभग २५०० वष पहले के हू; 
आर छांदोग्य आदि ज्ञान-प्रधान उपनिषद्‌ सन इंस्वी से लगभग १६०० वर्ष पुराने 
हैं। अब यथार्थ में वे बातें अवशिष्ट नहीं रह जातीं, जिनके कारणा पश्चिमी परिडत 
लोग भागवतधर्म के उदयकाल को इस ओर हटा लाने का यत्न किया करते हें; 
ओर श्रीकृष्ण तथा भागवतधर्म को, गाय और बछड़े की नेसर्गिक जोड़ी के समान, 
एक ही कालरज्जु से बॉघने में कोई भय भी नहीं देख पड़ता; एवं फिर बोद्ध 
ग्रन्थकारों द्वारा वशित तथा अन्य ऐतिहासिक स्थिति से भी ठीक ठीक मेल 
हो जाता है। इसी समय वदिक-काल की समाप्ति हुई ओर सूत्र तथा स्ट॒ति-काल 
का झारम्म हुआ है। 


पक्त काल्नगणना से यह बात स्पष्टतया विदित हो जाती है, कि भागवतधर्म 
का उदय ईसा के लगभग १४०० वर्ष पहले, अर्थात्‌ बुद्ध के लगभग सात झाठ सो 
वर्ष पहले हुआ है। यह काल बहुत प्राचीन है; तथापि यह ऊपर बतला चके 
हूँ, कि ब्राह्मणग्रंथ। में वर्शित कर्ममागे इससे भी अधिक प्राचीन है ओर उपनिषदों 
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# वेदांगज्योतिष का काल-विषयक विवेचन हमारे 0/४०% ( ओरायन) नामक अंग्रेजी 
ग्रंथ में, तथा प. वा. शंकर बालक्ृष्ण दीक्षित के “* भारतीय ज्योतिःशास्त्र का शतिद्दास ? 
नामक मराठी अंथ ( पृ, ८७-९४ तथा १२७-१३९ ) में किया गया है। उसमें इस बात 
का भी विचार किया गया हे, कि उदगयन से वैदिक गन्थों का कौन सा काल निश्चित किया 
जा सकता दै। 


भाग ४-भागवतधम का उदय ओर गीता । ४४५३ 


तथा सांख्यशाख में वर्णित ज्ञान भी, भागवतधघम के उदय के पहले ही प्रच- 
लित हो कर सर्वमान्य हो गया था। ऐसी अवध्था में, यह कल्पना करना स्वंथा 
अनुचित द्वे कि, उक्त ज्ञान तथा धर्मांगों की कुछ परवा न करके श्रीकृष्ण सराखि 
ज्ञानी ओर चतुर पुरुष ने अपना धर्म प्रवृत्त किया होगा, अथवा उनके प्रवृत्त करने 
पर भी वह धर्म तत्कालीन राजार्षियों तथा ब्रह्मर्पियों को मान्य हुआ होगा, और 
लोगों में उसका प्रसार हुआ होगा । ईसा ने अपने भक्ति-प्रधान धर्म का उपदेश 
पहले पद्ल जिन यहूदी लोगों को किया था, उनमें उस समय धार्मिक तत्त्व- 
ज्ञान का प्रसार नहीं हुआ था, इसलिये अपने धर्म का मेल तत्वज्ञान के साथ 
कर देने की उसे कोई झआावश्यक्रता नहीं थी । केवल यह बतला देने से इंसा का 
धम्मापदेश संबंधी काम पूरा हो सकता था, कि पुरानी बाइबल में जिस कर्ममय 
धमं का वर्णन किया गया है, हमारा यह भक्तिमार्ग सी उसी को लिये हुए है; 
ओर उसने प्रयत्न भी केवल इतना ही किया है। परन्तु इसाइधर्म की इन बातों 
से भागवतधर्म के इतिहास की तुलना करते समय, यह ध्यान में रखना चाहिये, 
कि जिन लोगों में तथा जिस समय भागवतघमं का श्रचार किया गया, उस समय 
के वे लोग केवल कर्ममार्ग ही से नहीं, किंतु बरह्मज्ान तथा कापिल सांख्यशाख्र से 
भी परिचित हो गये थे; और इन तीनों घर्मांगों की णकवाक््यता ( मेल ) करना 
भी वे लोग सीख चुके थे। एसे लोगों से यह कहना किसी प्रकार उचित नहीं 
हुआ होता, कि “ तुम अपने कर्मकांड, या ओपनिषदिक ओर सांख्य ज्ञान को 
छोड दो, और केवल श्रद्धापूवक भागवतधर्म को स्वीकार कर लो। ” ब्राह्मण 
आदि वैदिक ग्रंथों में वर्णित और उस समय में प्रचलित यज्ञ-याग आदि कर्मो का 
फल क्या है ? क्या उपनिषदों का या सांख्यशाख का ज्ञान क्षया है? भाकते और 
चित्तनिरोधरूपी योग का मेल केसे हो सकता है ? --इत्यादि उस समय स्वभावतः 
उपस्यित होनवाले प्रश्नों का जब तक ठीक ठीक उत्तर न दिया जाता, तब तक 
भागवतधम का प्रचार होना भी संभव नहीं था । अतएव न्याय की दृष्टि से अब 
यही कहना पड़ेगा, कि भागवतधर्म में आर ही से इन सब विषयों की चर्चा 
करना अत्यंत आवश्यक था; और मह्दाभारतान्तगत नारायणीयोपाख्यान के 
देखने से भी यह सिद्धांत दृह हो जाता है। इस आख्यान में भागवतधर्म के 
साथ औपनिषदिऋ ब्रह्म ज्ञान का और सांख्य-प्रतिपादित चझषरात्षर-विचार का मेल 
कर दिया गया है; ओर यह भी कह्दा है--“ चार वेद ओर सांख्य या योग, इन 
पाँचों का उसमें ( भागवतधर्म मे ) समावेश होता है इसलिये उसे पाश्चराजधर्म 
नाम प्राप्त हुआ है ” (मा. शां. ३३६. १०७ ); और “ वेदारणयक सहित 
( अर्थात्‌ उपनिषदों को भी ले कर ) ये सब (शास्त्र ) परस्पर एक दूसरे के अज्ज 
हैं” (शां. ३४८- ८२ )। * पाञरात्र ? शब्द की यह निरुक्ति व्याकरण की दृष्टि से 
चाहे शुद्ध न हो, तथापि उससे यह बात स्पष्ट विदित हो जातो है, कि सब 
प्रकार के ज्ञान की एकवाक्यता भागवतधरम में आरंभ दी ख की गई थी। परन्तु, 
गी, २, ७० 


५४५७४ गीतारहस्य अथवा कमयोग-परिशेष्ट । 


भक्ति के साथ अन्य सब घमोगें। की एकवाक्यता करना 'ही कुछ भागवतधर्म की 
प्रधान विशेषता नहीं है। यह नहीं कि भक्ति के धर्मतत्व को पहले पहल भाग- 
वतधर्म ही ने प्रयूत्त किया हो | ऊपर दिये हुए मन्युपनिषद्‌ ( ७. ७ ) के वाक्यों से 
यह बात प्रगट है, कि रुद्र की या विध्यु के किसी न किसी स्वरूप की भक्ति, 
भागवतधर्म का उदय दोने के पहले ही, जारी हो चुकी थो; भौर यह भावना भी 
पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी, कि उपाध्य कुछ भी हो वह ब्रह्म ही का प्रतक ऋथवा 
एक प्रकार का रूप है। यह सच है, कि रुद्र आदि उपास्यों के बदले भागवत- 
धर्म में वासुदेव उपास्य माना गया है; परन्तु गीता तथा नारायणीयोपाख्यान में भी 
- यह कहा है, कि भक्ति चाहे जिसकी की जाय, वह एक भगवान्‌ ही के 
प्रति हुआ करती है-- रुद और भगवान्‌ भिन्न भिन्न नहीं हैं ( गी. &. २३; 
मभा. शां. ३४१. २०-३६ ) । अतएवं केवल वासदेव-भक्ति भागवतधमं का 
मुख्य क्त्तण नहों मानी जा सकती । जिस सात्वतजाति में भागवतर्म प्रादुभूंत 
हुआ, उस जाति के सात्यकि श्रादि पुरुष, परम भगवद्नक्त भीष्म और झजुन, तथा 
स्वयं श्रीकृष्ण भी बड़े पराक्रमी एवं दूसरों से पराक्रम के कार्य करानेवाल्े हो 
गये हैं। अतएवं अन्य भगवद्धक्तों को उचित है कि वे भी इसी झादु्श को अपने 
सन्प्ुख रखें ओर तत्काल्लीन प्रचल्लित चातुर्वेय के अनुसार युद्ध आदि सब 
व्यावद्दारिक कर्म करें-बस, यही मूल भागवतधर्म का मुख्य विषय था। यह 
बात नहों, कि भक्ति के तत्व को स्वीकार करके वेराग्ययुक्त बुद्धि से संसार 
का त्याग करनेवाले पुरुष उस समय बिलकुल ही न हुंगे। परन्तु, यद्ट कुछ 
सात्वतों के या श्रीकृष्ण के भागवतधर्म का मुख्य तत्व नहीं है। श्रीकृष्णजी 
के उपदेश का सार यही है, कि भक्ति से परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर भगवद्धक्त 
को परमेश्वर के समान जगत्‌ के धारगा-पोषण के लिये सदा यत्न करते रहना 
चाहिये। उपनिषत्काल में जनक आादिकों ने ही यह निश्चित कर दिया था, कि 
ब्रह्मज्ञानी पुरुष के लिये भी निष्काम कर्म करना कोई अनुचित बात नहीं। परन्तु 
उस समय उसमें भक्ति का समावेश नहीं किया गया था; और इसके सिवा, ज्ञानों- 
त्तर कर्म करना अथवा न करना, हर एक की इच्छा पर अवलंबित था अर्थात्‌ बैक- 
ल्पिक समझता जाता था ( वेश्च, ३. ४. १५ )। वेद्क धर्म के इतिहास में भागवत 
धर्म ने जो झत्यंत महत्व पूर्णा ओर स्मातघर्म से विभिन्न काय॑ किया, वह यह है 
कि उस ( भागवतधर्म ) ने कुछ कृद्स आगे बढ़ कर केवल निदृत्ति की अपेक्षा 
निष्काम कर्म-प्रधान प्रवृत्तिमार्ग ( नेष्कर््य ) को अधिक श्रेयश्कर ठहराया, और 
केवल ज्ञान ही से नहीं किन्तु भक्ति से भी कर्म का उचित मेल कर दिया । इस 
धर्म के मूल प्रवर्तक नर और नारायण ऋषि भी इसी भ्रकार सब काम निष्काम बुद्धि 
से किया करते थे, और महाभारत ( उद्यो, ४८. २१, २२) में कहा ह कि 
स्रब लोगों को उनके समान कर्म करना ही उचित है। नारायणीय आख्यान में 
तो भागवतधघर्म का यह लक्षण स्पष्ट बतल्ाया है कि “ प्रवात्तिलज्षणअ्त्र धमों 


भाग ४-भागवतधम का उदय ओर गीता । ४४५४ 


नारायगात्मकः ? (सभा. शां. ३४७.८९ )--अर्थात्‌ नारायशीय अथवा भागवत- 
धर्म प्रपृत्तिप्रधान या कर्मप्रधान है। नारायणीय या मल भागवतधर्म का जो 
निष्काम प्रदात्ति-तत्व दै उसी का नाम नैष्का्य है, और यही मूल भागवत- 
धर्म का मुख्य तत्व है । परन्तु, भागवतपुराण से यह बात देख पड़ती है, 
कि झागे कालान्तर में यह तत्व मंद होने लगा और इस धर्म में वराग्य-प्रधान वासु- 
देवभक्ति श्रेष्ठ मानी जाने लगी । नारदपश्चरात्र में तो भक्ति के साथ ही साथ मन्त्र- 
तनन्‍त्रों का भी समावेश भागवतधर्म में कर दिया गया है। तथापि, भागवत ही से 
यह बात स्पष्ट दो जाती है, कि ये सब इस धम के मूल स्वरूप नहीं हैं। जहाँ 
नारायणीय अथवा सात्वतधर्म के विषय में कुछ कहने का माका आया है, वहाँ 
भागवत (१.३. ८और ११. ४. ६ ) में ही यह कहद्दा है, कि सात्वतधर्म या 
नारायण ऋषि का धर्म (अर्थात्‌ भागवतधर्म ) “ नैष्कम्यंलक्षणा ” है। ओर 
आगे यह भी कहा है, कि इस नेष्कम्य-घर्ं में भक्ति को उचित महत्व नहीं दिया 
गया था, इसलिये भक्ति-प्रधान भागवतपुराण कहना पड़ा ( भाग. १. ५. १२ ) | 
इससे यह बात निर्विवाद पिद्ध होती है, कि मूल भागवतधर्म नैष्कर्म्य-प्रधान 
अर्थात्‌ निष्काम कर्म-प्रधान था, किन्तु आगे समय के हेरफेर से उसका स्वरूप बदल कर 
वह भक्ति-प्रधान हो गया । गीतारहृध्य में ऐसी ऐतिहासिक बातों का विवेचन फडले 
ही हो चुका है कि, ज्ञान तथा भक्ति से पराक्रम का सदैव मेत्र रखनेवाले मल 


भागवतधर्म में और प्राश्रम-व्यवस्था रूपी स्मातै-मार्ग में क्‍या भेद है; केवल 


संन्यास-प्रधान जैन और बौद्ध धर्म के प्रसार से भागवतधर्म के कर्मयोग की अवनति 
हो कर उसे दूसरा ही स्वरूप अर्थात्‌ बैराग्य-युक्त भक्तिस्‍्वरूप केसे प्राप्त हुआ; और 
बोद्ध धर्म का पहास होने के बाद जो वैदिक संग्रदाय प्रवृत्त हुए, उनमें से कुछ ने तो 
अंत में भगवद्ीता ह्वी को सन्यास-प्रधान, कुछ ने केवज्न भक्तिप्रधान तथा कुछ ने 
विशिष्टाद्वत-प्रधान स्वरूप कैसे दे दिया । 

उपयुक्त संक्षिप्त विवेचन से यह बात समर में आ जायगी, कि-वेदिक धर्म के 
सनातन प्रवाह में भागवतधर्म का उदय कब हुआ, और पहुदे उसके प्रशृत्ति- 
प्रधान या कर्म-प्रधान रहने पर भी झागे चल्न कर उसे भाफि-प्रधान स्वरूप एवं झंत में 
रामाजुजा चार्य के समय विशिष्टाद्वती स्वरूप कैसे प्राप्त हो गया । भागवतधम के 
इन भिन्न भिन्न स्वरूपों में से जो मूल्ारंभ का झर्थात्‌ निष्काम कर्म-प्रधान स्वरूप 
है, वही गीताधर्म का स्वरूप है। अब यहाँ पर संत्षेप में यह बतलाया जायगा, 
कि उक्त प्रकार की मूल-गीता के काल के विषय में क्या अनुमान किया जा सकता 
है। श्रीकृष्ण तथा भारतीय युद्ध का काल्ल यद्यपि एक ही है, अर्थात्‌ सन्‌ ईसवी 
के पहक्के लगभग १४०० वर्ष है, तथापि यह नहीं कद्दा जा सकता, कि भागवतघर्म 
के ये दोनों प्रधान अंध--मूल्गीता तथा मूलभारत--उसी समय रचे ग्रये होंगे । 


किसी भी घर्म-पंथ का उदय होने पर तुरंत ही उस धर्म पर ग्रंथ रचे नहीं जाते। 


भारत तथा गीता के विषय में भी यही न्याय पयांप्त होता है | वर्तमान महा- 


मर -सियेककरीभन-नीवकनिनकय- न्‍ 
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भारत के आरंभ में यह कथा है, के जब भारतीय युद्ध समाप्त हो चुका और जब 
पांडवों का पन्‍ती ( पौन्र ) जनमेजय सर्प-सतन्न कर रह्दा था, तब वहें। वेशंपायन ने 
जनमेजय को पहले पहल गीता सहित भारत सुनाया था; और आगे जब साती 
ने शौनक को सुनाया, तभी से भारत प्रचलित हुआ। यह बात प्रगट है, कि 
सीती आदि पोराणिकों के मुख से निकल्न कर आगे भारत को काव्यमय अंथ का 
स्थायी स्वरूप प्राप्त होने में कछ समय झवश्य बीत गया होगा । परन्तु इस काल 
» का निर्गाय करने के लिये कोई साधन उपलब्ध नहीं हं। ऐसी अवस्था में यदि यह 
सान लिया जाय, कि भारतीय युद्ध के बाद लगभग पाँच सौ वर्ष के भीतर ही 
आर्ष महाकाव्यात्मक मूल भारत निर्मित हुआ 'होगा, तो कुछ विशेष साहस की 
बात नहीं होगी। फ्योंके बोद्ध धर्म के ग्रंथ, बुद्ध की मृत्यु के बाद इससे भी 
जल्दी तैयार हुए हैं। अब भाष॑ महाकाव्य में नायक का केवल्न पराक्रम बतला देने 
से ही काम नहीं चलता; किन्तु उसमें यद्द भी बतलाना पड़ता हैं, कि नायक जो 
कुछ करता है वह उचित है या अनुचित; इतना ही क्‍यों, संस्कृत के अतिरिक्त 
अन्य वाढूमयों में जो उक्त प्रकार के महाकाव्य हैं उनसे भी यही ज्ञात होता है, 
कि नायक के कार्यों के गुगा-दोषों का विवेचन करना आप महद्दाकाब्य का एक 
प्रधान भाग होता हैं। अवांचीन दृष्टि से देखा जाय तो कच्दना पड़ेगा, कि नायकों 
के कार्यों का समर्थन केवल नीतिशाख्र के आधार पर करना चाहिये । किन्तु प्राचीन 
समय में, धर्म तथा नीति में थक भेद नहीं माना जाता था, अतएव उक्त सम- 
“ थन के लिये धर्म-दृष्टि के सिवा अन्य मार्ग नहीं था । फिर यह बतल्ाने की आव- 
श्यकता नहीं, कि जो भागवतधर्म भारत के नायकों को ग्राह्म हुआ था, अथवा 
जा उन्हीं के द्वारा प्रदत्त किया गया था, उसी मागवतधर्म के आधार पर उनके 
कार्यों का समर्थन करना भी आवश्यक था । इसके सिवा दूसरा कारण यह भी है, 
कि भागवतधर्म के अतिरिक्त तत्कालीन प्रचलित अन्य वेदिकधमं-पंथ न्यूनाधिक 
रीति से झथवा स्वधा निषृत्ति-प्रधान थे, इसलिये उनमें वर्णित धममंतत्तों के 
आधार पर भारत के नायकों की वीरता का पूर्णतया समर्थन करना संभव नहीं था । 
अतएव कर्मयांग-प्रधान भागवतधमे का निरूपण महद्दाकाव्यात्मक मूल भारत ही में 
करना आवश्यक था। यही मूल गीता है; और यदि भागवतधर्म के मूलस्वरूप 
का उपपत्तिसद्दित प्रतिपादन करनेवाला सब से पहला अंथ यह न भी हो, तोभी 
यह स्थूल अनुमान किया जा सकता है कि यह आदि-अंधों में से एक अवश्य है 
झोर इसका काल ईसा के लगभग £०० वर्ष पहले है। इस प्रकार गीता यदि 
भागवतधघर्म-प्रधान पहला ग्रंथ न हो, तो भी वह मुख्य ग्रंथों में से एक अवश्य 
हैं; इसलिये इस बात का दिग्दुशन करना आवश्यक था, कि उसमें प्रतिपादित 
निष्काम कर्मयोग तत्कालीन प्रचलित अन्य घर्म-पंथों से--अर्थात्‌ कर्मकांड से, आप- 
निषदिक ज्ञान से, सांख्य से, चित्त-निरोधरूपी योग से तथा भाक्ते से भी--आवि- 
रुद्ध ह। इतना ही नहीं, किन्तु यही इस ग्रंथ का मुख्य प्रयोजन मी कहा जा सकता 
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है। वेदान्त और मीमांसा शाख्र पीछे से बने हैं, इसलिये उनका प्रतिपादन मूल 
गीता में नहीं आ सकता; और यही कारण है कि कुछ लोग यह शंका करते हैं कि 
वेदान्त विषय गीता में पीछे से मिला दिया गया है। परन्तु नियमबद्ध वेदांत और 
मीमांसा शासत्र पाछे भले ही बने हों; किन्तु इसमें कोई संदेह नहीं कि इन 
शास्त्रों के प्रतिपाथ विषय बहुत प्राचीन हैं--और इस बात का उल्लेख 'हम ऊपर 
कर ही आये हैं। अतएव मूल गीता में इन विषयों का प्रवेश होना कालदृष्टि से 
किसी प्रकार विपरीत नहीं कहा जा सकता । तथापि हम यह भी नहीं 
कहते, कि जब मल भारत का महाभारत बनाया गया होगा तब, मूलगीता 
में कुछ भी परिवतेन नहीं हुआ होगा । किसी भी धर्म-पंथ को लीजिये, 
उसके इतिहास से तो यही बात प्रगट होती है, कि उसमें समय समय पर मत- 
भंद होकर अनेक उपपंथ निर्माण हो जाया करते हैं । यही बात भागवतधर्म के 
विषय में कही जा सकती >है । नारायणीयोपासख्यान ( मभा. शां. ३४८०-५७ ) में 
यह बात स्पष्ट रूप से कह दी गई है, कि भागवतधर्म को कुछ लग तो चतर्न्यूइ-- 
अर्थात्‌ वासुदेव, संकर्षण, प्रयुम्न, अनिरुद्ध, इस प्रकार चार व्यूहों का--मानते 
हूँ; ओर कुछ लोग त्रिव्यूइ, द्विव्यद्द, या एकष्यह ही मानते हैं । आगे चल कर 
ऐसे ही और भी अनेक मतभेद उपस्थित हुए होंगे। इसी प्रकार ओपनिषदिक 
सांख्यज्ञान की भी घरद्धि हो रह्दी थी। अतणएव इस बात की सावधानी रखना 
अध्वाभाविक या मूल गाता के हेतु के विरुद्ध भी नहीं था, कि मूल गीता में जो 
कुछ विभिन्नता हो, वह दूर हो जावे और बढ़ते हुए पिंड-ब्रद्वांड-ज्ञान से भागवत- 
घम्म का पूणृतया मेल हो जावे । हमने पहले “ गीता और ब्रह्मसूत्र ” 
शीषक लेख में यह बतल्ा दिया है, कि इसी कारण से वर्तमान गाता में बद्यसत्रों 
का उल्लेख पाया जाता है। इसके सिवा, उक्त प्रकार के अन्य परिवर्तन भी मूल 
गाता में हो गये होंगे। परन्तु मूल गीता ग्रंथ में ऐसे परिवर्तनों का होना भी 
संभव नहीं था। वर्तमान समय में गीता की जो प्रामाणिकता है, उससे प्रतीत 
नहीं होता कि वह उसे वर्तमान मद्दाभारत के बाद मिली होगी। ऊपर कह आये 
हूं, कि ब्रह्मम॒त्रों में “ सट्ृति ” शब्द से गीता को प्रमाण माना है। मल भारत 
का मद्दाभारत होते समय यदि मूल गीता में भी बहुत से परिवर्तन हो गये होते, 
तो इस प्रामाणिकता में निश्सदेद्द कुछ बाधा आ गई होती । परन्तु वैसा नहीं 
इुआ--ओर, गाता ग्रंथ की प्रामाणिकता कहीं अधिक बढ़ गईं है। अतएव यही 
अनुमान करना पड़ता है, कि मूल्न गीता में जो कुछ परिवर्तन हुए होंगे, वे कोई 
महत्व के न थे, किन्तु वे ऐसे थे जिनसे मूल ग्रंथ के अर्थ की पुष्टि हो गई है। 
भिन्न भिन्न पुराणों में वर्तमान भगवद्वीता के नमनने की जो अनेक गीताएँ कही गईं 
हैं उनसे यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, कि उक्त प्रकार से मूल गीता को 
जो स्वरूप एक बार प्राप्त हो गया था वह्दी अब तक बना हुआ है--उसके 
बाद उसमें कुछ भी परिवर्तन नहीं हुआ । फ्योंकि, इन सब पुराणों में से 
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अत्यंत प्राचीन पुराणों के कुछ शतक पहले ही यदि वतमान गीता पूर्ण- 
तयां प्रमाणशभूत ( भर इसी लिये परिवर्तित न होने योग्य ) न हो गई 
होती, तो उसी नमूने की अन्य गाताओं की रचना करने की कल्पना होना भी 
संभव नहीं था । इसी प्रकार, गीता के भिन्न भिन्न सांप्रदायिक टीकाकारों ने 
एक ही गीता के शब्दों की खींचातानी करके, यद्द दिखलाने का जो प्रयत्न 
किया है, कि गीता का झर्थ हमारे ही सम्प्रदाय के अनुकूल है, उसकी भी 
कोई आवश्यकता उत्पन्न नहीं होती । वर्तमान गीता के कुछ सिद्धांतों को परस्पर- 
विरोधी देख, कुछ लोग यह शंका करते हैं, कि वतेमान महाभारतान्तर्गत गीता में 
भी आगे समय-समय पर कुछ परिवतेन हुआ 'होगा। परंतु हम पहले ही बतला चुके 
हूं, कि वास्तव में यह विरोध नहीं है, किन्तु यह अ्रम है जो धर्म-प्रतिपादन करने 
वाली पूवापर वैदिक पद्धतियों के स्वरूप को ठीक तौर पर न समभने से हुआ है। 
सारांश, ऊपर किये गये विवेचन से यह बात समभ में आ जायगी, कि भिन्न भिन्न 
प्राचीन वेदिक धर्मोंगों की एकवाक्यता करके प्रवृत्ति मार्ग का विशेष रीति से सम- 
र्थन करनेवाले भागवतधर्म का उदय हो चुकने पर लगभग पाँच सौ वर्ष के पश्चात्‌ 
( अर्थात्‌ ईसा के लगभग ६०० वर्ष पहले ) मूल भारत ओर मूल गीता, दोनों 
ग्रन्थ निर्मित हुए, जिनमें उस मूल भागवत-धर्मं का ही प्रतिपादन किया गया था; 
ओर, भारत का मद्दाभारत होते समय यद्यपि इस म॒त्न गीता में तदर्थ-पोषक कुछ 
सुधार किये गये हों, तथापि उसके असली रूप में उस समय भी कुछ 
परिवर्तन नहीं हुआ; एवं वर्तमान मद्दाभारत में जब गीता जोड़ी गई तब, और 
उसके बाद भी उसमे कोई नया परिवर्तन नहीं हुआ--ओऔर होना भी झसंभव था । 
मूल गीता तथा मूल भारत के स्वरूप एवं काल का यह निर्गाय स्वभावतः स्थुल 
दृष्टि से एवं अंदाज़न किया गया है । क्योंकि, इस समय उसके लिये कोई विशेष 
साधन उपलब्ध नहीं है। परन्तु वर्तमान मह्दाभारत तथा वर्तमान गीता की यह 
बतत नहीं; क्योंकि इनके काल का निर्णाय करने के लिये बहुतेरे साधन हैं । झत- 
एवं इनकी चर्चा खतंत्र रीति से अगले भाग में की गई है । यहाँ पर पाठकों को 
स्मरण रखना चाहिये, कि ये दोनों--अर्थात्‌ वर्तमान गीता और वर्तमान महाभा- 
रत--वही ग्रंथ हैं, जिनके मूल स्वरूप में कालान्तर से परिवर्तन होता रहा, और 
जो इस समय गीता तथा महाभारत के रूप में उपलब्ध हैं; ये उस समय के 


पहले के मूल ग्रंथ नहीं हैं । 


भाग ५--बतेमान गीता का काल | 


इस बात का विवेचन दो चुका, कि भगवद्गीता भागवतधर्म पर प्रधान ग्रंथ है, 
झोर यह सागवतधर्म ईसाई सन्‌ के लगभग १४०० वर्ष पहले प्रादुर्भूत हुआ; एवं 
स्थूल मान से यह भी निश्चित किया गया, कि उसके कुछ शतकों के बाद मत्र 
गीता बनी 'होगी। और, यह भी बतल्ाया गया, कि मुल भागवतधर्म के निष्काम 


भाग ४ -- वतेमान गीता का काल | ५४६ 


प्रधान होने पर भी झागे उसका भक्ति-प्रधान स्वरूप हो कर अंत में विशिष्टाहत का 
भी उसमें समावेश 'हो गया। मूल गीता तथा मूल भागवतधर्म के विषय में इस- 
से अधिक हाल, निदान वर्तमान समय में तो, मालूम नहीं हैं; आर यही दशा 
पचास वर्ष पहले वर्तमान गीता तथा महाभारत की भी थी । परन्तु डाक्टर भांडार- 
कर, परल्लोकवासी काशीनाथपंत तेलंग, परलोकवाधी शंकर बालकृष्ण दीक्षित, 
तथा रावबह्दादुर चिंतामणिराव वैद्य प्रभति विद्वानों के उद्योग से वर्तमान गीता 
एवं वर्तमान महाभारत का काल निश्चित करने के लिये यथेष्ट साधन उपल्षष्ध हो 
गये हैं; ओर, अभी हाल ही में स्वर्गंवासी उयग्बक गुरुनाथ काछे ने दो-एक प्रमाण 
ओर भी बतल्ाये हैं। इन सब को एकत्रित कर, तथा हमारे मत से उनमें फिन 
बातों का मिलाना ढीक जेँँचा, उनको भी मिला कर परिशिष्ट का यह भाग संक्तेप 
में लिखा गया है। इस परिशिष्ट-प्रकरण के आरंभ ही में हमने यह बात प्रमाण 
सहित दिखला दी है, कि वर्तमान महाभारत तथा वर्तमान गाता, दोनों प्रंथ एक 
ही व्यक्ति द्वारा रचे गये हैं । यदि इन दोनें अंथों को एक ही व्याक्ति द्वारा 
रचे गये अथांत्‌ एककालीन मान लें, तो महच्दामारत के काल से गीता 
का काल भी सहज ही निश्चित हो जाता हूं। अतएव इस भाग में पदइले वे 
प्रमाण दिये गये हैं जो वर्तमान महाभारत का काल निश्चित करने में अत्यंत 
प्रधान माने जाते हैं, ओर उनके बाद स्वतंत्र रीति से वे प्रमाण दिये गये हैं जो 
वतमान गीता का काल निश्चित करने में उपयोगी हैं। ऐसा करने का उद्देश यह है, 
कि महाभारत का कादनियांय करने के जो प्रमाण हैं, वे यदि किसी को संदिग्ध प्रतीत 
हों, तो भी उनके कारण गीता के काल का निर्णाय करने में कोई बाघा न होने पावे। 


महाभारत-काल-निशुय--महाभारत-अन्थ बहुत बड़ा है और उसी में 

यह लिखा है कि वह लक्षछेकात्मक है। परन्तु रावबहादुर वेद्य ने, महाभारत के 
अपने टीकात्मक अंग्रेज़ी ग्रन्थ के पहले परिशिष्ट में यह बतलाया है, #+कि जो 
महाभारत-प्रन्थ इस समय उपलब्ध है, उसमें लाख 'छोकों की संख्या में कुछ न्‍्यूना- 
घिकता हो गई है, ओर यदि उनमें हरिवंश के छोक मिल्ता दिये जावें तो भी योग- 
फल एक लाख नहीं होता । तथापि यह माना जा सकता है, कि भारत का महा- 
भारत होने पर जो बुद्त्‌ ग्रन्थ तैयार हुआ, वह प्रायः वर्तमान अन्य ही सा 'होगा । 
ऊपर बतला चके हूं, कि इस महाभारत में यास्‍्क के निरुक्त तथा मनुसंहिता का 
उल्लेख और भगवद्गीता में तो ब्रद्वासूत्रों का भी उछ्ेख पाया जाता है। अब इसके अति 
रिक्त, मद्ाभारत के काल का निर्णाय करने के लिये जो प्रमाण पाये जाते हैं, वे ये हैं:--- 
(१) झअठारह प्वों का यह ग्रन्थ तथा हरिवंश, ये दोनों संवतु ११५ और ६३५ 

के दर्मियान जावा ओर बाली द्वीपों में थे, तथा वहां की प्राचीन * कावे ? नामक 


ज किक) कनिननन-ननने 


4%6 ७/६०७०४६/८(६: 6 67४६0४8॥0 ]), 400. रा. ब, बैच के मद्दाभारत 
के जिस टीकात्मक ग्रेथ का हमने कही कहीं उछ्ेस किया हे, पह यही पुस्तक है | 


५६० गीतारहस्य अथवा कमेयोग-परिशिष्ट । 


भाषा में उनका अनुवाद हुआ है; इस अनुवाद के ये आठ प्--आदि, विराट, 
उद्योग, भीष्म, आश्रमवासी, मुसल, प्रस्थानिक और स्वर्गारोह्॒ण--बाली द्वीप में 
इस समय उपलब्ध हैं ओर उनमें से कुछ प्रकाशित भी हो चुके हैं। यद्यपि अनुवाद 
कवि भाषा में किया गया है, तथापि उसमें स्थान स्थान पर महाभारत के मल 
ससकृत छोक 'ही रखे गये हूं । उनमें से उद्योगपर्व के छोकों की जाँच हमने की 
हैं। वे सब छोक वर्तमान महाभारत की, कलकत्ते में प्रकाशित, पोथी के उद्योगपर्व 
के अध्यायों में“-बीच बीच में क्रमश ः--मिलते हैं। इससे सिद्ध होता है कि लक्ष- 
छोकात्मक महाभारत संवत्‌ ४३५ के पहले लगभग दो सो वर्ष तक हिन्दुश्थान में 
प्रमाण भूत माना जाता था । क्योंकि, यदि वह यहाँ प्रमाण भूत न हुआ होता, तो 
जावा तथा बाली द्वीपों में उसे न ले गये होते । तिब्बत की भाषा में भी महाभारत 
का छानुवाद दो चुका है, परन्तु यह उसके बाद का है” । 

(२ ) गुप्त राजाओं के समय का एक शिलालेख हाल में उपलब्ध हुआ हई 
कि जो चेदि संवत्‌ १६७ अर्थात्‌ विक्रमी संचत्‌ ५०२ में लिखा गया था । उसमें इस 
बात का स्पष्ट रीति से निर्देश किया गया है, कि उस समय महाभारत-ग्रन्थ एक 
लाख छोकों का था ओर इससे यह प्रगट हो जाता है, कि विक्रमी संवत्‌ ५०२ के 
लगभग दो सौ वर्ष पहले उसका अधप्तित्व अवश्य होगा | । 

(३ ) आजकल भास कवि के जो नाटक-प्रन्थ श्रकाशित हुए हैं, उनमें से 
अधिकांश महाभारत के आख्यानों के आधार पर रचे गये  । इससे प्रगट हैं, कि 
उस समय महाभारत उपलब्ध था और वह प्रमाण भी माना जाता था। भास 
कविकृृत बालचरित नाटक में श्रीकृष्णुजी की शिशु-अवस्या की बातों का तथा गोपियों 
का उल्लेख पाया जाता है । अतएव यह कहना पडता है, कि हरिवंश भी उस 
समय अस्तित्व में होगा । यह बात निर्विवाद सिद्ध है, कि भास कवि कालिदात 
से पुराना है । भास कविकृत नाटकों के संपादक परिडत गणपति शाखत्री ने, श्वप्त- 
वासवदत्ता नामक नाटक की प्रस्तावना में लिखा है, कि भास चाणक्य से भी प्रार्चान 
है, क्योंकि भास कवि के नाटक का एक छोक चाणाफ्य के अथंशाख में पाया 
जाता है, और उसमें यह बतलाया द्वै कि वह किसी दूसरे का हू। परन्तु यह काल 
यद्यपि कुछ संदिग्ध माना जाय, तथापि हमारे मत से यह बात निर्विवाद है, कि 
भास कवि का समय सन्‌ इसवी के दूसरे तथा तीसेर शतक के ओर भी इस ओर 
का नहीं माना जा सकता | 

# जावा द्वप के महाभारत का ब्यौरा ॥॥6 ॥०ध6/+% /2८०४४7०, रेंंप्रोफ् 904, 
97. 32-88 में दिया गया दे; और तिब्बती भाषा में अनुवादित महाभारत का उलछख 
ए००्ां।5 778 ता 606 2७40॥/७, 0. 228 7006 ! में किया गया है । 

| यह शिलालेख ॥॥8677%96/97070 206/06/"४४ नामक पुस्तक के तृतीय 
खंड क प. १३४ में पृणितया दिया हुआ है और स्वगेवार्सी शंकर वालकष्ण दीक्षित न उक्षका 
उल्लेख भर्पने भारतीय ज्योतिःशास्त्र ( पृ. १०८ ) में किया दे । 
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(४) बोद्ध ग्रन्थों के द्वारा यद्द निश्चित किया गया है, कि शालिवाइन शक 
के आरम्भ में अश्वघोष नामक एक बौद्ध कवि हो गया है, जिसने बुद्धचरित 
और सोंदरानंद नामक दो बाद्धधर्मीय संस्कृत मह्गाकाव्य लिखे थे । अब ये ग्रन्थ 
छाप कर प्रकाशित किये गये हैं। इन दोनों में भी भारतीय कथाओं का उल्लेख ह। 
इनके सिवा, वज्लसचिकापनिषद पर अश्वधाष का व्याख्यान रूपी एक ओर ग्रन्थ 
है; अथवा यह कहना चाहिये कि यह वन्नसाचि उपनिषद उसी का रचा हुआ है । 
इस ग्रन्थ को प्रोफेसर वेबर ने सन्‌ १८६० में, जम॑नी में, प्रकाशित किया ह। इसमें 
हरिवंश के भ्राद्-माहात्ग्य में से “ सप्तन्याधा दशाणेयु० ” ( हरि. २४. २० ओर 
२१ ) इत्यादि छोक, तथा स्वयं महाभारत के भी कुछ अन्य छोक € उदाहरणार्थ 
मभा. शां. २६१. १७ ), पाये जाते हैँ। इससे प्रगट होता है, कि शक संवत्‌ से 
पहले हरिवंश को मिला कर वतंमान लक्ष छोकात्मक महाभारत प्रचलित था । 

(५ ) श्ाधचलायन ग्रद्मयसत्रा (३. ४. ७ ) मे भारत्त तथा महाभारत का 
पृथक पृथक्‌ उल्लेख किया गया है झौर बोधायन धर्मस॒त्न में एक स्थान(२.२.२६) पर 
महाभारत में वर्णित ययाति-उपाख्यान का एक 'कछोक मिलता है ( मभा. आ 
७८. १० ) | परन्तु बूलर साहब का कथन (है, कि केवल एक ही छोक के आधार 
पर यह अनुमान दृढ नहीं हो सकता, कि मद्दाभारत बोधायन के पहले था * 
परन्तु यह शंका ठीक नहीं; क्योंकि बॉधायन के ग्रद्यम्तत्र में विष्णुसहखनाम का 
स्पष्ट उल्लेख है ( वो. ग्र. शे. १. २२. ८ ), ओर आगे चल कर इसी सूत्र ( २.२२ 
£) में गीता का “९ पन्नं पुष्प फलं तोयं० ?”? छोक ( गी. £, २६ ) भी मिलता 
बोधायनसत्र में पाये जानेवाले इन उल्लेखों को पहले पहल परलोकवार्सी व्यंबक 
गुरुनाथ काछे ने प्रकाशित किया था | । इन सब उलेखों से यही कहना पड़ता छह 
के बूलर साहव की शंका निमूल है, आर झाश्वलायन तथा बोधायन दोनों ही 
महाभारत से परिचित थे । बूलर ही ने अन्य प्रमाणों से निश्चित किया है, कि बोधा- 
यन सन्‌ इंसवी के लगभग ४०० वर्ष पहले हुआ होगा। 

(६ ) स्वयं महाभारत में जहँ विष्णु के अवतारों का वर्णन किया गया हुं, 
वहा बुद्ध का नाम तक नहीं ६; झर नारायणीयापाख्यान ( मभा. शा. ३३४ 
१००) भे जहा, दस अवबतारों के नाम दिये गये हेँंश्वष्टों हेंस को प्रथम अवतार कह 
कर तथा कृष्ण के बाद डी एकदम कल्कि को ला कर पूरे दस गिना दिये है । परन्तु 
वनपर्व में कलियुग की भविष्यत्‌ स्थिति का वर्णन करते समय कह्दा है, कि “'एडूक- 
चिह्ना परथिवी न देवगृहभूषिता ” ( मा. वंन. १९४०. ६८ )--भथांत्‌ पृथ्वी 


# 908 59807"8प0 80078 00 ६४० छह 80५१०5, ४0, ५. ॥॥070 9. डॉ. 
| परछोकवासी ज्यंत्रक गुरनाथ काछे का पूरा लेख 496 «४४० 489628708 
बाद (७7 फ्हबांक 84746747, ए0), जा, १४०४, 6, 7 एछ. 2928-83 
प्रकाशित हुआ है । इसमे लेखक का नाम प्रोफेसर काछे लिखा है, पर बह भशुद्ध है । 
गी. र. ७१ 
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पर देवालयों के बदले एड्क होंगे। बुद्ध के बाल तथा दाँत प्रभ्ठति किसी स्मारक 
वस्तु को ज़मीन में गाड़ कर उस पर जो खंभ, मीनार या इमारत बनाई जाती थी, 
उसे एड्ूक कहते थे और झाजकल उसे “ डागोबा ” कहते हूं। डागोबा शब्द 
संस्कृत “* घातुगभ ?! ( - पाली डागब >) का अपमभ्रंश हैँ, आर “ धातु ” शब्द का 
अर्थ * भीतर रक्खी हुई स्मारक वस्तु ? हं। सीलोन तथा ब्रह्मदेश में ये डागोबा कई 
स्थानों पर पाये जाते हैं । इससे प्रतीत होता है, कि बद्ध के बाद--परन्तु अवतारों 
में उसकी गणाना होने के पहले ही--मचद्दाभारत रचा गया होगा। महाभारत में 
बुद्ध ” तथा  प्रतिबुद्ध ' शब्द अनेक बार मिलते हैं ( शां. १६४. ५८; ३०७. ४७ 
३४३. ५२) | परन्तु वद्दा केवत्न ज्ञानी, जाननंवाला अथवा [स्थतप्रज्ञ पुरुष, इंतना 
ही अथ उन शब्दों से अभिप्रेत है। प्रतीत नहीं होता, कि ये शब्द बोद्धध्म 
से लिये गये हों; किन्तु यह मानने के लिये दृढ़ कारण भी है, कि बोद्धों द्वीने ये 
शब्द वेदिक धर्म से लिये होंगे । 

(७ ) काल-निणुय की दृष्टि से यह बात पअ्त्यंत मच्दत््व-पण हूं, कि महा- 
भारत में नक्षत्र-गणना अध्विनी आदि से नहीं है, किन्तु वह कृत्तिका आदि से ह 
( मभा, अनु. ६७ झोर ८८ ), ओर मेप-वृषभ झादि राशियों का कहीं भी 
उल्लेख नहीं है। फ्योंकि इस बात से यह अनुमान सहज ही किया जा 
सकता है, कि यूनानियों के सहवास से हिन्दुस्थान में मेष-घृषभ आदि राशियों के 
भाने के पहले, अर्थात्‌ सिकनदर के पहले ही, महाभारत-प्रन्य रचा गया होगा । 
परन्तु इससे भी अधिक महत्व की बात श्रवण आदि नक्षत्र-गणना के विषय की 
है। अनुगीता ( मभा, अश्च, ४४. २ झौर आदि. ७१. ३४ ) में कद्दा है, कि विश्वा- 
मित्र ने श्रवण आदि की नक्षत्र-गणुना आरम्भ की; और टीकाकार ने उसका यह 
अर्थ किया है, कि उस समय श्रवण नक्षत्र से उत्तरायण का आरम्भ होता थां-- 
इसके सिवा उसका कोई दूसरा ठीक ठीक अं्थ भी नहीं हो सकता । वेदांगज्योतिप 
के समय उत्तरायण का आरम्भ घनिष्ठा नक्षत्र से हुआ करता था। धनिष्ठा में उद्गयन 
होन का काल ज्योतिगंणित की रीति से शक के पहले लगभग १५०० वर्ष आता है; 
आर ज्योतिगंणित की रीति से डद्गयन को एक नक्ष॒त्र पीछे हटने के लिये लगभग 
हज़ार वर्ष लग जाते हैं । इस हिसाब से श्रवण के आरम्भ में उदगयन होने का 
काल शक के पहले लगंभग ५०० वर्ष आता है । सारांश, गणित के द्वारा यह बत- 
लाया जा सकता है, कि शक के पहले ५०० वर्ष के लगमेंग वर्तमान मचह्दाभारत 
बना होगा। परलोकवासी शंकर बालकृप्णु दीक्षित ने अपने भारतीय ज्योतिःशाख्तर 
में यह्दी अनुमान किया है ( भा. ज्यो, पृ. ८७-६०,.११॥ और १४७ देखो ) । 
इस प्रमाण की विशेषता यह है, कि इसके कारण वर्तमान महाभारत का काल 
शक के पहले ५०० वर्ष से अधिक पीछे हटाया ही नहीं जा सकता ।. & 

( ८०) रावबहादुर वद्य ने महाभारत पर जो टीकात्मक ग्रंथ अंग्रेज़ी में लिखा 
हूं, उससे यह बतत्ाया ह, कि चंद्रगुप्त के दरबार में ( सन्‌ ईसवी से लगभग ३२० 
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वर्ष पहले ) रहनेवाले मेगस्थनीज़ नामक भऔक वकील को महाभारत की कथाएँ 
मालूम थीं। मेगध्थनीज़ का पूरा पंथ इस समय उपलब्ध नहीं हू, परन्तु उसके 
अवतरणा कईं अ्ंथों में पाये जाते हैं । वे सब, एकत्रित करके, पहले जर्मन भाषा में 
काशित किये गये और फिर मेकृक्रिंडल ने उनका अंग्रेज़ी अनुवाद किया £ । इस 
पुस्तक ( पृष्ठ २००-२०५ ) में कह्दा हैं, * कि उसमें वर्णित हेरेक्कीज़ ही श्रीकृष्ण हू 
ओर मेगध्थनीज़ के समय शोरसेनी लोग, जो मथुरा के निवासी थे, उसी की पूजा 
किया करते थे । उसमें यह भी लिखा (६, कि हेरेह्लीज़ अपने मुलपुरुष डायोनिश्नस 
से पंद्रदर्वीं था। इसी प्रकार महाभारत ( अनु. १४७. २५-३३ ) में भी कहा ह, 
कि श्रीकृष्ण दुक्षप्रजापति से पंद्रहवें पुरुष हैं। और, मेगस्थनीज्ञ ने करांप्रावरगा, 
एकपाद, ललाटाच आदि अद्भत लोगों का (प्रष्ट, ७४ ),तथा सोने को ऊपर निका 
ल्नेवाली चोटियों ( पिपीलिकाओं ) का ( पृ. £9 ) , जो वर्णन किया है, वह भी 
महाभारत (सभा. ५१ और ५२ ) ही में पाया जाता हू । इन बातों से आर अन्य 
बातों से प्रगट हो जाता है, कि मेगस्थनीज्ञ के समय केवल महाभारत ग्रंथ ही 
नहीं प्रचलित था, किन्तु श्रीकृष्ण -चरित्र तथा श्रीकृष्ण पूजा का भी प्रचार हो गया था। 
यदि इस बात पर ध्यान दिया जाय, कि उपयुक्त प्रमाण परस्पर-सापेक्ष अर्थात्‌ 
एक दूसरे पर अवलम्बित नहीं हैं, किन्तु वे स्वतन्त्र हैं; तो यह बात निस्सन्देष 
प्रतीत होगी, कि वर्तमान महाभारत शक के लगभग पाँच सो वर्ष पहले अस्तित्व 
में ज़रूर था । इसके बाद कदाचित्‌ किसी न उसमें कुछ नय्रे छोक मिला दिये 
होंगे अथवा उसमें से कुछ निकाल भी डाले होंगे। परन्तु इस समय कुछ विश्विष्ट 
हछोकों के विषय में कोई प्रश्न नहीं द्वै-प्रश्न तो समूचे ग्रंथ के ही विपय में है; और 
यह बात सिद्ध है, कि यह समस्त ग्रंथ शक-काल के, कम से कम पाँच शतक पहले ही 
रचा गया है। इस प्रकरण के आरम्भ ही में हमने यह सिद्ध कर दिया है, कि 
* 900 ७ (एजावी0५ 0३४ अीरबकन-/2/686॥806 626 77४62 
07. 200-208, मेगस्थनीज का यह कथन एक व“मान शोध के कारण विनित्रतांपूवेक इृढ़ 
किया गया ह। बंबई सरकार के &7००॥:०० ०४७४) ॥0079970०7 की १९१४ इंसवी 
की 7008/'088 (१00०५ हाल द्ी में प्रकाशित हुई है । उम्तमें एक शिलालेख -है, जो ग्वालि- 
यर रियासत के भेलसा शइर के पास बेसनगर गेव में खांबबाबा नामक एक गरुडध्वज, 
स्तंभ पर मिला छ। इस लेख में यह कहा है, कि देलिओडोरस नामक .एक हिन्दू बने हुए 
यवन अर्थात्‌ भीक ने इस खंभ के सामने वासुदेव का मन्दिर बनवाया और यह-यवन वहाँ के 
भगभद्र नामक राजा के दरबार में तक्षाशिला के एँटिआस्किड्स नामक भ्ौक राजा के एलची की 
देसियत से रहता था। एटिआस्किड्स के।सैक्कों से अब यह सिद्ध किया गया है, कि वह 
ईसा के पहले १४० वें वर्ष में राज्य करता था। इससे यद्द बात पूर्णतया सिद्ध दो जाती है, 
के उस समय वासुदेवभक्ति प्रचलित थी; केवल इतना ही नहीं किन्तु यवन लोग भी वासु- 
देव के मन्दिर बनवाने छगे ये | यद पहले हो बतला चुके है, कि मेगस्थनीज ही को नहीं 
किंतु पाणिने को भी वासुदेव-भक्ति मालम थी | 
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गीता समस्त महाभारत ग्रन्थ का ही एक भाग है-वह कुछ उसमें पीछे नहीं मिलाई 
गई है। अतणव गीता का भी काल वह्दी मानना पड़ता है, जो कि महाभारत का है। 
संभव है, कि मल गीता इसके पहले की होः क्योंकि जैधा इसी प्रकरण के चाँथे 
भाग में बतलाया गया हैँ, उसकी परंपरा बहुत प्राचीन समय तक 'हटानी 
पड़ती है। परन्तु, चाहे जो कुछ कह्दा जाय, यह निर्विवाद सिद्ध ह कि उसका काल 
महाभारत के बाद का नहीं माना जा सकता। यह नहीं, कि यह बात केवल उप- 
युक्त प्रमाणों ही से सिद्ध होती है; किन्तु इसके विषय में स्वतंत्र प्रमाण भी देख 
पढ़ते हैं । अब झागे उन स्वतंत्र प्रमाणों का ही वर्णान किया जाता है । 

गाता-काल का निर्णयः--ऊपर जो प्रमाण बतलाये गये हैं, उनमें गीता 
का स्पष्ट अर्थात्‌ नामतः निर्देश नहीं किया गया है। वहौं गीता के काल का निर्णाय 
महाभारत-काल से किया गया है| झब यहाँ क्रमशः वे प्रमाण दिये जाते हैं 
जिनमें गीता का स्पष्ट रूप से उछेख है। परन्तु पहल यह्ट बतला देना चाहिये, कि 
परलेकवासी तेलंग ने गीता को आपस्तंब के पहले की अर्थात्‌ ईसा से कम से 
कम तीन सो वर्ष से अधिक प्राचीन कहा हैं; और डाक्टर भांडारकर ने अपने 
“वैष्णव, शैव आदि पंथ! नामक अंग्रेज़ी ग्रन्थ में प्रायः इसी काल को स्वीकार किया 
है । प्रोफेसर गाबें' के मतानुसार तैलंग द्वारा निश्चित किया गया काल ठीक नहीं । 
उनका यह्द कथन है, कि मलगीता ईसा के पहले दूसरी सदी में हुई ओर ईंसा के 
बाद दूसरे शतक में उसमें कुछ सुधार किये गये हं। परन्तु नौचे लिखे प्रमाणों से यह 
बात भली भाँति प्रगट हो जायगी, के गाबे का उक्त कथन ठीक नहीं है। 


(१) गीता पर जो टीकाएँ तथा भाष्य उपलब्ध हैं, उनमें शांकरभाष्य अत्यन्त 
प्राचीन है। श्रीशंकराचार्य ने महाभारत के सनत्सजातीय प्रकरण पर भी भाष्य 
लिखा है ओर उनके ग्रंथों में महाभारत के मनु-ब्ृ हस्पति-संवाद, शुकानुप्रश्ष और 
अनुगीता में से बहुतेरे वचन अनेऊ स्थानों पर प्रमाणार्थ लिये गये हैं । इससे 
यह बात प्रगट है, कि उनके समय महाभारत और गाता दोनों अंथ प्रमाण भूत 
माने जाते थे। प्रोफेसर काशीनाथ बापू पाठक ने एक साम्प्रदायिक छोक के झाधार 
पर श्रीशंकराचाय का जन्म-काल ८४५ विक्रमी संवत्‌ (७१० शक )निश्चित किया है। 
परन्तु हमारे मत से इस काल को सौ वर्ष और भी पीछे हटाना चाहेये। क्योंकि, 
महानुभाव पंथ के “ दुशन-प्रकाश ” नामक अंथ में यद्ट कहा है, कि “ युग्मपयोधि- 
. रसान्वितशाके ? अर्थात्‌ शक ६४२ (विक्रमी संवत्‌ ७७७ ) में, श्रीशंकराचार्य 
ने गुद्दा में प्रवेश किया, और उस समय उनकी आयु ३२ वर्ष की थी; अतएव यह 
सिद्ध द्ोता है, कि उनका जन्म शक ६१० ( संवत्‌ ७४५) में हुआ । हमारे मत में 





# 506 ॥09॥78 98 72/486ए468726 8, 8, ॥8, ४0०, एतत, [790. ७9७. 
दे. क्ाव 8$ 97, फगग्मातब्ारक्षाण8 एकााफवए808, 60480879 वे 
0660" 0806/8, 9६ 48; 07. धक0008 /276 2#4867ए4वें2४/6, 9. 64. 


भाग४ - वतमान गीता का काल | ५६५ 


यही समय, प्रोफेसर पाठक द्वारा निश्चित किये हुए काल से, कहीं अधिक सयुक्तिक 
प्रतीत होता है। परन्तु, यहाँ पर उसके विषय में विस्तार-पुवंक विवेचन नहीं किया 
जा सकता । गीता पर जो शाइरमाष्य है, उसमें पूर्व समय के अधिकांश टीका- 
कारों का उछेख किया गया है, और उक्त भाष्य के आरम्भ ही में श्रीशंकराचार्य ने 
कहा है, कि इन सब टीकाकारों के मर्तों का खंडन करके 'हमने नया भाष्य लिखा 
हैं। अतएव आचाये का जन्म-काल चाहे शक ६१० लीजिये या ७१०; इसमें तो 
कछ भी सन्देह नहीं कि उस समय के कम से कम दो तीन सो वर्ष पहले, अर्थात्‌ 
४०० शक के लगभग, गीता प्रचलित थी । अब देखना चाहिये, कि इस काल के 
भी ओर पहले केसे और कितना जा सकते हैं । 

(२) परलोकवासी तैलंग ने यह दिखलाया है, कि कालिदास और बाण भट्ट 
गीता से परिचित थे | कालिदासक्ृत रघुवंश (१०. ३१) में विष्णु की स्त॒ति के 
विषय में जो “अनवाप्रमवाप्तव्य न ते किंचन विद्यत ” यह छोक है, वह 
गीता के ( ३. २२ ) “ नानवाप्मवाप्तव्यं० ” कछ्ोक से मिलता है; ओर 
बागा भट्ट की कादम्बरी के “ महासारतमिवानन्तगीताकगनानन्दिततरं ! इस एक 
झेष-प्रधान वाक्य में गीता का स्पष्ट रूप से उल्लेख किया गया है । कालिदास और 
भारवि का उल्लेख स्पष्ट रूप से संवत्‌ ६६५ के एक शिलालेख में पाया जाता है; 


ओर अब यह भी निश्चित हो चुका है, कि बाण भट्ट संवत्‌ ईई३ के लग भग हर्ष राजा 


के पास था। इस बात का विवेचन परलोकवासी पॉडुरंग गोजिंद शास्त्री पारखी ने 
बाण भट्ट पर लिखे हुए अपने एक मराठी निबन्ध में किया है । 

(३) जावा द्वॉप में जो महाभारत-प्रंथ यहाँ से गया है उसके भीष्म-पर्व में 
एक गीता प्रकरण है, जिसमें गीता के भिन्न भिन्न अध्यायों के लगभग सौ सवा 
सा छोक अक्तरशः मिलते हैं । सिर्फ १२, १५, १६ और १७ इन चार. अध्यायों के 
कोक उसमें नहीं हैं। इससे यह कहने में कोई आपत्ति नहीं देख पड़ती, कि उस 
समय भी गीता का ध्वरूप वर्तमान गीता के स्वरूप के सदश ही था। क्योंकि, 
कविभाषा में यह गीता का अनुवाद है और उसमें जो संस्कृत छोक मिलते हैं वे 
बीच-बीच में उदाहरण तथा प्रतीक के तौर पर ले लिये गये हैं । इससे यह अनु- 
मान करना युक्तिसंगत नहीं, कि उस समय गीता सें केवल उतने ही छोक थे। जब 
डाक्टर नरहर गोपाल सरदेसाई जावा द्वीप को गये थे, तब उन्हों ने इस बात की 
खोज की है । इस विषय का वर्णान कलकत्ते के माडन रिव्यू नामक मासिक 
पत्र के जुलाई १६१४ के अंक में, तथा अन्यन्न भी, प्रकाशित हुआ है । इससे यह 
सिद्ध होता हे, के शक चार-पाच सो के पहले कम से कम दो सौ वर्ष तक महा- 
भारत के भीष्मपर्व में गीता थी और उसके 'छोक भी वर्तमान गीता-छोकों 
के क्रमानुसार ही थे । 

(४) विधएुपुराण, ओर पद्मपुराण आदि ग्रन्थों में भगवद्गीता के नम॒ने पर 
बनी हुई जो अन्य गीताएँ देख पड़ती हैं, अथवा उनक उल्लेख पाये जाते हैं, उनका 


# ०७४५ 


क् 


५६६ गीतारहस्य अथवा कमेयोग-परिशैष्ट । 


वरगोन इस ग्रंथ के पहले प्रकरण में किया गया है। इससे यह बात शस्पष्टतया 
विदित होती है, कि उस समय भगवद्गीता प्रमाण तथा पूजनीय मानी जाती थी। 
इसी लिये उसका उक्त प्रकार से अनुकरण किया गया है, और यदि ऐसा न होता 
तो उसका कोई भी झअनुकरण न करता | अतएव सिद्ध है, कि इन पराणों में जो 
अत्यन्त प्राचीन पराण हैं उनसे भी भगवद्गीता कम से कम सौ-दो सौ वर्ष अधिक 


प्राचीन अवश्य होगी। पुराण-काल का आरम्भ समय सन्‌ इंसवा के दूसरे शतक 


से आधिक अवाचीन नहीं माना जा सकता, झतएवं गीता का काल कम से कम 
शुकारम्भ के कुछ थोड़ा पहले 'ही मानना पड़ता है । 

(५) ऊपर यह बतला चुके हैं, कि कालिदास और बाण गीता से परिचित 
थे । कालिदास से पुराने भास कावे के नाटक हाल ही में प्रकाशित हुए हैं। उनमें 
से “ कर्गाभार ”! नामक नाटक में बारहवाँ छोक इस प्रकार हैः-- 

हतो5पि लभते सवगे जित्वा तु लभते यश | 

उभे बहमते लोके नास्ति निष्फलछता रणे ॥ 
यह शोक गीता के “हतो वा प्राप्स्यासि स्वग० ” (गी ७ ) कछोक के समाना- 
थंक है । ओर जब कि भाप कावे के अन्य नाटकों से यह प्रगट होता है कि वह 
महाभारत से पूर्णातया परिचित था, तब तो यह्दी अनुमान किया जा सकता है, 
कि उपयुक्त छोक लिखते समय उसके मन में गीता का उक्त छोक- झवश्य आया 
होगा । अर्थात्‌ यह सिद्ध होता है, कि भास कवि के पहले भी महाभारत ओर 
गीता का अस्तित्व था। पंडित त. गणपति शास्त्री ने यह निश्चित किया है, कि 


. भास कवि का काल शक के दा-तान सो वर्ष पहले रष्ठा होगा। परन्तु कुछ लोगों 


का यह मत है, कि वह शक के सो दो-सो वर्ष बाद हुआ है । यदि इस दूसरे मत 
को सत्य मानें, तो भी उपयक्त प्रमाणों से सिद्ध हो जाता हूं, कि भास से कम से 
कम सो-दो सा वष पहल अथात शक-काल् के आरम्भ में महाभारत ओर गीता, 
दोनों ग्रंथ सर्वमान्य हो गये थे । 

(६) परन्तु प्राचीन अंथकारों द्वारा गीता के छोक लिये जाने का और भरी 
अधिक दृढ़ प्रमाण, परलोकवा्सी भ्यंवक ग्रुरुनाथ काछे ने गुरुकुल की “वैदिक 
मेगज़ीन” नामक अंग्रेज़ी मासिक पुस्तक ( पुष्तक ७, अंक ६॥७ पृष्ठ ५२८--५३२, 
मार्गशीर्ष और पौष, संवत्‌ १६७०) में प्रकाशित किया है। इसके पहले पश्चिमी 
संस्कृत पंडितों का यह मत था, कि संस्कृत काव्य तथा पुराणों की अपेत्षा किन्दीं 
अधिक प्राचीन अंथों में, उदाइरणाथ सूत्रग्रंथों मं भी, गीता का उल्लेख नह्ठीं पाया 
जाता; और इसालिये यह कइ्दना पड़ता है, कि सूत्र-काल के बाद अर्थात्‌ झधिक से 
अधिक सन्‌ इसवी के पहले, दूसरी सदी में गीता बनी 'होगी। परन्तु परलोकवासी 
काले ने प्रमाणों से सिद्ध कर दिया है, कि यह मत टोऊ नहीं है| बौधायनगृह्मशेष- 
सूत्र (२. २२. £) में गीता का (६, २६) शोक, “ तदाह भगवान्‌” कह कर 
स्पष्ट रूप से लिया गया है, जैसे-- 


भाग ४ - वतम्ान गीता का काल । ४६७ 


देशाभावे द्रव्यामावे साधारणे कुर्यान्मनसा वाचयादिति | तदाह भगवानू-- 

पत्र पुष्प फल तोये यो में भक्त्या प्रयच्छाति । 

तदह भक्त्युपहतमश्नामि प्रयतात्मन: ॥ इति 
ओर आगे चलन कर कह्दा है, कि भक्ति से नम्न हो कर इन मंत्रों को पहना चाहिये-- 
८ सक्तिनम्रः एतान्‌ मन्त्रानधीयीत ”” । इसी ग्रद्यरोपसत्र के तीसरे प्रश्न के अन्त में 
यह भी कहा है कि “ ४ नमो भगवते वासदेवाय ” इस द्वादशाक्षर मन्त्र का जप 
करने से अश्वमेघ का फल मिलता हैं। इससे यह वात पूर्णातया सिद्ध होती है कि 
बोधायन के पहले गीता प्रचलित थी; ओर वासदेवपूजा भी सर्वभान्य समभ्दी 
जाती थी । इसके सिवा बॉधायन के पितृमेघपन्न के तृतीय प्रश्न के आरम्भ धह्वी 
में यह वाक्य हैः-- 

जातस्य वे मनुष्यस्य श्र॒ुव॑ं मरणमिति विजानीयात्तप््माज्जाते 

न प्रहष्येन्मते च न विषीदेत । 
इससे सहज हा देख पड़ता है, कि वह गीता के “ जातस्य हि ध्॒वा सत्युः ध्रुव 
जन्म मतस्य च । तघ्मादर्पार॑ंहा4थे न त्व शाचतुमहास ? इस छोक स सर पड़ा 
होगा; ओर उसमें उपयक्त “ पत्र पुप्पं०” छोक का योग देने से तो कुछ शंका ही 
नहीं रह जाती । ऊपर बतला चुके हैं, कि स्वयं महाभारत का एक छोक बोधायन- 
पन्नों में पाया जाता है। बूलर साइब ” ने निश्चित किया है, कि बौधायन का काल्ल 
आपस्तम्ब के सौ-दो सो वर्ष पहले होगा और आपसष्तम्ब का काल ईसा के 
पहले तीन सो वर्ष से कम हो नहीं सकता । परन्तु हमारे मतानुसार उसे कुछ इस 
ओर हटाना चाहिये; क्‍योंकि महाभारत में मेप-घृपभ आदि राशियों नहीं हैं और 
कालमाधव में तो बोधायन का “ मीनमेपयोमेपवृपभयोवा वसनन्‍्तः ” यह वचन 
दिया गया है--यद्दी वचन परलोकवासी शंकर बालकृष्ण दीक्षित के भारतीय ज्योति 
शास्त्र (पु. १०२) में भी लिया गया है। इससे भी यही निश्चित अनुमान किया 
जाता है, कि महाभारत बोधायन के पहले का है। शकारम्भ के कम से कम चार सो 
वर्ष पहले बाधायन का समय दहोना चाहिये ओर पाँच सो वर्ष पहले महाभारत 
तथा गीता का झ्तित्वे था। परलोकवासी काछे ने बोधायन के काल को इंसा के 
सात-झाड सो वर्ष पहले का निश्चित किया है; किन्तु यह ठीक नहीं है। जान 
पड़ता है कि बोधायन का राशि-विषयक वचन उनके ध्यान में न आया होगा। 

(७ ) उपयुक्त भ्रमाणों से यह बात किसी को भी स्पष्ट रूप से विदित हो 

जायगी / कि वर्तमान गीता शक के लगभग पाँच सो वर्ष पहले अध्तित्व में थी; 
बाीधायन तथा आश्वलायन भी उससे परिचित थे; ओर उस समय से श्रीशंकराचार्य 
के समय तक उसकी परम्परा अविच्छिन्न रूप में दिखलाई जा सकती हैं। परन्तु 
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भ्ददृ८ गीतारहस्य अथवा कमेयोग-पारिशेष्ट । 


अब तक जिन प्रमाणों का उल्लेख किया गया है, वे सब वेदिक धर्म के ग्रंथों से त्रिये 
गये हैं । अब झागे चल कर जो प्रमाण दिया जायगा, वह वेदिक धर्मग्रथों से भिन्न, 
अर्थात्‌ बोद्ध वाइमय का हैं। इसस गीता की उपयुक्त प्रा्चीनता घ्वतन्त्र रीति से 
ओर भी अधिक दृढह तथा निःसन्दिग्ध हो जाती है। बाद्धधम के पहले ही 
भागवतधर्म का उदय हो गया था, इस विषय में बूलर आर प्रसिद्ध फ्रेंच पंडित 
सेनाटं के मतों का उल्लेख पहले हो चुका है; तथा प्रस्तुत प्रकरण के अगले भाग में 
इन बातों का विवेचन स्वतन्त्र रीति से किया जायगा, कि बौद्ध धर्म की वृद्धि केसे 
हुईं, तथा हिन्दूधर्म से उसका क्या सम्बन्ध है । यहाँ केवल गीता-काल के सम्बन्ध 
में ही आवश्यक उल्लेख संक्षिप्त रूप से किया जायगा । भागवतधर्म बोद्ध-धर्म के 
पहले का है, केवल इतना कष्द देने से ही इस बात का: निश्चय नहीं किया जा 
सकता, कि गीता भी बुद्ध के पहले थी; क्योंकि यह कहने के लिये कोई प्रमाण 
नहीं है, कि भागवतधर्म के साथ ही साथ गीता का भी उदय हुआ । झतएव यह 
देखना आवश्यक ६, कि बाद्ध ग्रंथकारों ने गीता-ग्रंथ का स्पष्ट उल्लेख कहीं किया 
हूं या नहीं । प्राचीन बोद्ध ग्रंथों भें यह स्पष्ट रूप से लिखा है कि बुद्ध के समय 
चार वेद, वेदांग, व्याकरण, ज्योतिष, इतिहास, निघेंटदु आदि वेदिक धर्म-प्रंथ 
प्रचलित 'हो चुके थे। अतएव इसमें सन्देह् नहीं, कि बुद्ध के पहले ही वेद्क धर्म 
पूणावस्था म पहुंच चुका था। इसके बाद बुद्ध ने जो नया पंथ चलाया, वह 
अध्यात्म की इष्टि से अनात्मवादी था, परन्तु उसमें--जसा झगले भाग में बतल्नाया 
जायगा--आचरणदृश्टि से उपनिषदों के संन्यास-मार्ग ही का अनुकरण किया गया 
था। अशोक के समय बोद्धधर्म की यह दशा बदल गई थी। बौद्ध भिक्तुओं ने 
जंगलों में रहना छोड़ दिया था । धमंप्रसारा्थ तथा परोपकार का काम करने के 
लिये वे लोग पूव की ओर चीन में, ओर पश्चिम की ओर अलेकसज़ेंडिया तथा ग्रीस 
तक चले गये थे । बौद्ध धर्म के इतिहास में यह एक अत्यन्त महत्व का प्रश्न है, 
कि जंगलों में रहना छोड़ कर, लोकसंग्रह् का काम करने के लिये बौद्धयति केसे 
प्रवृत्त होगये? बोछधर्म के प्राचीन ग्ंथों पर दृष्टि डालिये | सुत्तनिपात के खग्गवि 
सागणसुत्त में कद्दा है, कि जिस भिन्तु ने पूर्ण अह्तावस्था प्राप्त कर ली है, वद्द कोई 
भी काम न करे; केवल गेंडे के सदश जंगल में निवास किया करे । ओर महावग्ग 
(५, १. २७ ) में बुद्ध के शिष्य सोनकोलीविस की कथा में कहा है, कि “जो 
भिक्तु निवांणपद तक पहुँच चुका है उसके लिये न तो कोह काम ही अवशिष्ट 
हू जाता है और न किया हुआ कर्म ही भोगना पड़ता है--“कतस्स पटिचयो 
नत्यि करणीय॑ न विज्ञति !। यह शुद्ध संन्यास-मार्ग ह; और हमारे झपानेषदिक 
सन्यास-मार्ग से इसका पू्णोतया मेल मिलता है।यह “करणीय न विजञति ” 
वाक्य गीता के इस “ तस्य कार्य न विद्यते ” वाक्य से केवल समानार्थक ही नहीं 
हूं, किन्तु शब्दशः भी एक ही द। परन्तु बोद्ध भित्तुझों का जब यह मूल संन्यास- 
प्रधान आचार बदल गया और जब वे परोपकार के काम करने ल्गे, तब नये तथा 
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पुराने मत में झगड़ा हो गया; पुराने लोग अपने को “ थेरवाद ? ( वृद्धंपंध ) कहने 
लगे, ओर नवीन मत-वादी लोग झपने पन्‍थ का “ मह्ायान ” नाम रख करके पुराने 
पंथ को “ ह्वीनयान ' ( अर्थात्‌ द्वीन पंथ के ) नाम से सम्बोधित करने ल्गे। अश्व- 
घोष महायान पंथ का था, ओर वह इस मत को मानता था कि बौद्ध यति लोग 
परोपकार के काम किया करें; झतएवं सोॉंद्रानंद (१८. ५४ ) काव्य के अन्त में 
जब नन्द अइंतावस्था में पुँच गया, तब उसे बुद्ध ने जो उपदेश दिया हे उसमें 
पहले यह कहा है-- 
अवामकारयोंइसि परां गति गत: न ते5स्ति किंचित्करणीयमण्वपि | 
अर्थात्‌ “ तेरा कत्तंब्य हो चुका, तुझे उत्तम गति मिल गईं, अब तेरे लिये तिल 
भर भी कर्चव्य महीं रहा; ” और आगे स्पष्ट रूप से यह उपदेश किया है, कि-- 
विहाय तस्मादिह कार्यमात्मनः कुरु स्थिरात्मन्परकायमप्यथों ॥ 

अथात्‌ “अतएवं अब तू अपना काय छोड़, बुद्धि को स्थिर करके परकार्य किया कर”? 
( सों. १८. ५७ ) । बुद्ध के कर्मत्याग विपयक उपदेश में--क्वि जो प्राचीन धम्मे- 
ग्रंथों में पाया जाता है--तथा इस उपदेश भे ( कि जिसे सॉदरानन्द काव्य में अश्व- 
घोष ने बुद्ध के मुख से कद्दलाया है) अत्यन्त भिन्नता हैं। और अश्वघोष की 
इन दलीलज्ों में तथा गीता के तीसरे अध्याय में जो. युक्ति-प्रयुक्तियाँ हैं, उनमें-- 
८“ तस्य कार्य न विचते.... . .. . .तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचर ” अर्थात्‌ तेरे 
लिये कुछ रह नहीं गया है, इसलिये जो कर्म प्राप्त हों उनको निप्काम बुद्धि से 
किया कर ( गी. ३. १७, १६ )--न केवल अथदृष्टि से ही किन्तु शब्दशः समा- 
नता हैं । अतएव इससे यह अनुमान होता है, कि ये दुलीलें अश्वघोपष को गीता 
ही से मिली हैं । इसका कारण ऊपर बतला ही चुके हूँ कि अश्वघोष से भी 
पहले मद्दाभारत था । परन्तु इसे केवल अनुमान ही न सममिये । बुद्धधर्मानुयायी 
तारानाथ ने बुद्ध-बमंविपयक इतिहास-सम्बन्धी जो अंथ तिव्बती भाषा में लिखा है, 
उसमें लिखा है के बाद्धों के पूर्वकालीन संन्यास-मार्ग में महायान पंथ ने जो कर्म- 

गविषयक सधार किया था, उसे * ज्ञानी श्रीकृष्ण ओर गणेश ' से महायान पंथ 
के स्रुख्य पुरस्कर्ता नागाजुन के गुरु राइलभद्ग ने ऊना था। इस अ्ंथ का अनुवाद 
रूसी भाषा से जन भाषा में किया गया हू--पअंग्रेज़ी में अभी नहीं हुआ है । 
डाक्टर केने ने १७६६ ईंसवी में बुद्ध धर्म पर एक पुस्तक लिखी थी। यहाँ उसी से 
इमने यह अवतरणा लिया है # | डाक्टर केरन का भी यही मत है, कि यहाँ पर 
श्रीकृष्ण के नाम से भगवद्गीता ही का उछेख किया गया है। मद्दायान पंथ के 
बोद्ध ग्रंथों में से, 'सद्धमपुंडीीक! नामक अंथ में भी भगधद्वीता के होकों के 

# 906 407, हि /776ां ता उ॥तंदाएए स्‍छ46॥78॥, ("एणप४७४ , 
[, 8. 9. 422. महायान पंथ के * अमितायुसुत्त ” नामक मुख्य ग्रंथ का अनुवाद चीनी 
भाषा में सन १४८ के लगभग किया गया था। 
गी. २, ७२ 
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समान कुछ छोक हैं । परन्तु इन बातों का और झनन्‍्य बातों का विवेचन अगले 
भाग में किया जायगा। यहाँ पर केषल्न यही बतलाना है, कि बाँद्ध भ्ंथकारों के 
ही मतानुसार मूल बौद्धधर्स के संन्यास-प्रधान होने पर भी, उसमें भक्तिप्धान 
तथा कर्म-प्रधान मद्दायान पंथ की उत्पत्ति भगवद्गीता के कारण ही हुई हैं; आर 
अग्वघोष के काव्य से गीता की जो ऊपर समता बतलाई गई हूँ उससे, इस अनु 
मान को आर भी दृठता प्राप्त हो जाती है। पश्चिमी पंडितों का निश्चय हे कि 
महायान पंथ का पहला परस्‍््कर्ता नागाजुंन शक्र के लगभग सौ उड़ सौ वर्ष पहले हुआ 
गगा, आर यह तो स्पष्ट ही हू कि इस पंथ का बीजारोपण अशोक के राजशासन 
के समय में हुआ द्ोगा । बाद ग्रंथों से, तथा रवयं वाद ग्रेथकारों के 
लिखे हुए उस धर्म के इतिहास से, यह वात स्वतन्त्र रीति से सिद्ध दो जाती ह, 
कि भ्रगवद्धीता मचह्दायान बाद्ध पंथ के जन्म से पहले--अशोक से भी पहले-- यानी 
सन्‌ ईसवी ले लगभग ३०० वर्ष पहले ही अ्रस्तित्व मं थी । 
इन सब प्रमागों पर पिचार करन से इसमे छूछ भी शंवा नहीं रद्द जाती, 
कि वत्तमान भवगवरद्दीता गालिवाइन शक के लगभग पोंच सों वर्ष पष्टले ही 
अ्रस्तित्व में थी। डाक्टर भांडारकर, परलोकवानली पलंग, रावबहादर चिंतामागी- 
राव वंद्य आर परलोकवासी दीक्षित का मत भरी इससे बचुत कुछ मिलता 
जुलता है आर उसी को यहा ग्राक्ष मानना चाहिये। हाँ, प्रोफंसर गाबें का मत 
भिन्न हैं। उन्हों वे उसके प्रमाण में गीता के चौथ अध्यायवाले सम्प्रदाय-पर- 
स्परा के छोकों में स इस “ योगा नष्ट: *--योग का नाश हो गया - वाक्य को ले कर 
योग शब्द का अथ “पातअल योग! किया है। परन्तु हमने प्रमाण सद्चित 
बतला दिया है, कि वहाँ योग शब्द का अर्थ * पातक्षल योग ? नहीं-- कर्मयोग ! 
है । इसलिये ग्रो० गार्ब का सत अ्मसलक अताःव अग्माह्य €। यह बात निर्विवाद 
हैं, कि वतमान गाँता का काल शालिवाहन शक के पोंच रा वष पइले की अपेक्षा 
ओर कम नहीं माना जा सऊता | गिडले भाग भें यह बतला ही आये हैं, कि 
मूल गीता इससे भी कुछ सदियों थे पहले की दोनी चाहिये । 


[$० 
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बत॑मान गीता का काल निश्चित करने के लिये ऊपर जिन बोद्ध भ्रथों के प्रमाण 
बतलाये गये हूं, उनका पूरा पूरा महत्व सममने के लिये गीता और बौद्ध ग्रंथ या 
बीद्ध धर्म की साधारण समानता तथा विभिद्नवता पर भी यहाँ विचार करना झआव- 
श्यक है। पहले कईं बार बतला आये हैं, गीताधर्म की विशेषता यह है कि गीता 
में वर्णित स्थितप्रज्ञ प्रवृत्तिमरार्गावलयी रहता है । परन्तु इस विशेष गुगा को थोड़ी 
देर के लिये अल्लग रख दें, ओर रक्त पुरुष के केवल मानसिक तथा नतिक गुगो ही 
का विचार करें तो गाता में स्थितप्रश्ष ( गी. २. ५५. ७२ ),; ब्रह्मनिष्ठ पुरुष ( ४. 
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१६-२३; ५४.१८-२८ ) ओर माफियोगी परुष ( १२. १३-१६ ) के जो लक्षण बत- 
लाये हैं उनमें, ओर निवरांगापद के अधिकारी अध्तों के अर्थात्‌ पूर्णावस्था को 
पहुंचे हुए बाद्ध भिन्तुय्ों के जो लक्षण भिन्न भिन्न बाद ग्रथों में दिये हुए हैं 
उनमे, चेलक्षगा समता देस पड़ती 'ह ( घम्मपद हो. ३६०-४२३ ओर सत्तानपातों 
में स सुनिसत तथा धम्मिकरत्त देखो )। इनना ही नहां, किन्तु इन वर्शानों के 
णब्दसाम्य से देख पड़ता हं, कि स्थितप्रज्ञ एवं भाकतिमान्‌ पुरुष के समान ही 
सच्चा भिक्तु भी ' शा < निष्कास, ? “ निर्मम, ! “ निराशी ? ( निरिछ्सित ), 
«€ समद:खसखस्र, ' * नरारस्स, ? * आनेकंनन ! या “ झानेवशन * अथवा “ समान- 
न्दाध्ताते, ? आर 'मान-अपमान नया लाभ-अलाभ का समान साननवाला' रहता 
( धम्मपद ४०, ४६ आर £॥$; सुत्तनि. मुनिस॒त्त. १. ७ और १४; हृयतानुपस्सनतुत्त 
२१-२३; ओर विनर्यापेटक चुलवग्ग ७. ७. ७ देखो ) । द्वयतानुपससनसत्त के 
४० वे छोक का यह विचार--कि ज्ञानी परुष के लिये जो वस्तु प्रकाशमान हू 
वहां अज्ञानी को अंधकार के सदा हं--गीता के (२. ६६ ) “ या निशा सवभू 
तानां तसयां जागति खंबगी ? हप छोछांत्रंत विचार के सटश है; और मुनि 

सत के १० वे छोक का यह वग|न--- ९ आअरोसनेसरयो न रोसेति ”” अर्थात्‌ न तो स्वयं 
कष्ट पाता है आर न ठसरों को कष्ट देखा इ-गीना के “यप्मान्नोद्विजते लोको 
लोकान्नोट्विजत च यः ” ( गी, १२. १४५ ) इस वगगान के समान है। इसी प्रकार सल- 
सत्त के ये विचार कि “ जो कोइ जन्म लेता हैं वचद्ध मरता है ” आर “ प्राणियों 
का आदि तथा अंत अव्यक्त है इसलिये उलका शाक करना छूथा है ” ( सलछपत्त १ 
ओर &. तथा गी. २. २७ आर २८ ) कुछ शब्दों के हेरफेर से गीता के 'ह्वी विचार 
हूं। गीता के दसदें अध्याय में अथवा अनुगीता ( म.भा. अश्व, ४३, ४७४ ) में 
८ ज्योतिसानों से सर्य, नक्षत्रों मे चन्द्र, प्लोर वेदंमन्त्रों मे गायन्नी ”? आदि जो 
वणन ६, वह्दी सेलयत के २१ वे और २२ वें कछाकों में दथा महावस्ग(६. ३५. ८) 
में ज्यां का वो पाया जाता हू । इसके सिचा शब्द्साधश्य के तथा अथसमता के 
छोट मोटे उदाहरण, परलोकवासी तेलग ने गीता के, अपने अंग्रेज़ी अनुवाद की 
टिप्पणियों में दे दिये हं । तथापि प्रश्न दोता है कि यह सदशता ह६ केसे ? ये विचार 
असल में बाद्धधर्म के ८ या दैदिकथर्म के ! और, इनसे अनुमान फ्या निकलता है! 
किन्तु इन प्रश्नों को इल करने के लिये उत समय जो साथन उपलब्ध थे, वे अपूश 
थे।यही कारण है जो उपयुक्त चमत्कारिक शब्द्साटश्य और अर्थ-सादश्य दिखला देने के 
लिवा परलोकवासी पलंग ने इस विषय में और कोई विशेष बात नहीं लिखी । परन्तु 
अब बादूधम की जो आधिक यातें उपलब्ध हो गईं है उनसे, उक्त प्रक्ष हल किये जा 
सकते हूं, इसलिये यद्दां पर बोद्धधर्म की उन बातों का संज्षिप्त वशंन किया जाता 
हूं । परलोकवासा ठतलंग कृत गीता का अंग्रेजी अनुवाद जिस " प्राच्यधमप्रम्थ 

माला ! में प्रकाशित दुआ था, उसी में आगे चल कर पश्चिमी विद्वानों ने बौद्धधम- 
ग्रन्थों के अंग्रेज़ी अनुवाद प्रसिद्ध किये हूँ । ये बातें प्रायः उन्हीं से एकत्रित की गई 
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हैं और प्रमाण में जो बौद्ध ग्रन्थों के श्थल बतलाये गये हैं, उनका सिलसिला इसी 
माला के अनुवादों में मिलेगा । कुछ स्थानों पर पाली शब्दों तथा वाक्यों के अवब- 
तरण मूल पाली ग्न्थों से ही उदत किये गये हैं । 


- आझब यह बात निर्विवाद सिद्ध हो चुकी है, कि जनधमं- के समान बाद्धधर्म 
भी अपने वैदिकधर्म-रूप पिता का ही पुत्र है कि जो अपनी संपत्ति का हिस्सा ले 
कर किसी कारण से विभक्त हो गया है, अथांत्‌ वह कोई पराया नहीं है--किन्तु 
उसके पहले यहाँ पर जो ब्राह्मण॒धर्म था, उसी की यहीं उपजी हुईं यह एक शाखा 
है । लंका में मह्ावंस या दीपवंस आदि प्राचीन पाली भाषा के ग्रन्थ हैं, उनमें बुद्ध 
के पश्चादर्ती राजाओं तथा बाद्ध आचायों की परंपरा का जो वर्णान है, उसका हिसाब 
लगा कर देखने से ज्ञात होता है, कि गौतम बद्ध ने अस्सी वर्ष की आयु पा कर ईंसवी 
सन्‌ से ५७३ वर्ष पहले अपना शरीर छोड़ा । परन्त इसमें कछ बातें ऋसबद्ध हें 

इसलिये प्रोफेसर मेप्समलर ने इस गगाना पर सद्स विचार करके बद्ध का यथाथ 
निर्वाण-काल ईसवी सन्‌ से ७७३ वर्ष प्वले बतलाया है, ओर डाक्टर बूलर भी 
अशोक के शिलालेखों स इसी काल का सिद्ध होना प्रमाणित करते हैं । तथापि 
प्रोफेतचर >हिसडेविड्स और डा० केने के समान कछ खोज करनेवाले इस काल को 
उक्त काल से ६५ तथा १०० वर्ष ओर भी आगे की ओर हटालाना चाहते हैं। प्रोफ- 
सर गायगर ने द्वाल ही में इन सब मतों की जाँच करके, बुद्ध का यथार्थ निर्वाण 

काल इईंसवी सन्‌ से ७८३ वष पह्टले माना है * | इनमें से कोई भी काल क्यों न 
स्वीकार कर लिया जाय, यह निर्विवाद है, कि ब॒द्ध का जन्म होने के पहले ही 
वेदिकधर्म पूर्ण अवस्था में पहुँच चका था, और न केवल उपनिषद्‌ ही किन्त धर्म 

सृत्रा के समान ग्रन्थ भी उसके पद्टले ही तयार हो चके थे। क्योंकि, पाली भाषा के 
प्राचीन बोद्ध धर्मग्रन्थों ही में लिखा है कि,-- “ चारों वेद, वेदांग, व्याकरण, 
ज्योतिष, इतिहास ओर निघंट ” आदि विषयों में प्रवाण सत्तवशाल ग्रहृस्थ ब्राह्मणों, 
तथा जंटिल तपत्वियों से गोतम बुद्ध ने वाद करके उनको अपने धर्म की दीक्षा दी 
( सुत्तनिपातों में सेलसुत्त के सेल का वर्गान तथा वध्थुगाथा ३०--४५ देखो )। 
कठ आदि उपनिषदों भें ( कठ, १. १८; सुंड १. २. १० ), तथा इन्हीं को लक्ष्य 
करके गीता ( २. ४०--४५४; £. २०, २१ ) में जिस प्रकार यज्ञ-याग आदि श्रौत 
कमी की गाण ता का वर्गान किया गया हैं, उसी प्रकार तथा कई अशों में उन्हीं 
शब्दों के द्वारा तेविजसत्तो ( त्रविद्यसत्रों ) में बद्ध ने भी अपने मतानुसार “ यज्ञ- 
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बुद्ध-निवाणकाल विषयक वर्णन प्रो० मेक्समूलर ने अपने धम्मपद के अंग्रेजी अनुवाद 
की अस्तावना में ( 8. 8. ॥0, ए०. 5, [70. 99. 55ऋए-४ए ) किया है और 
उसकी परीक्षा डा. गायगर ने, सन्‌ १९१३२ में प्रकाशित अपने महावंश के अनवाद की 
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यागादि ? को निरुपयोगी तथा त्याज्य बतलाया है और इस बात का निरूपणा किया 
है, कि ब्राह्मण जिसे ' ब्रह्मसह॒व्यताय ” ( ब्रह्मसहवब्यत्यय -- ब्रह्मसायुज्यता ) 
कहते हैं वद्ट अवस्था केसे प्राप्त होती है। इससे यह्ट बात स्पष्ट विदित होती है 
कि ब्राह्मणाधर्म के क्मकाराड तथा ज्ञानकाराड--अथवा गाहंस्थ्यधर्म और संन्यास- 
धर्म, भर्थात्‌ प्रव्ाति ओर निवृत्ति--इन दोनों शाखाओं के पूर्णातया रूह हो जाने पर 
उनमें सधार करने के लिये बोद्ध धर्म उत्पन्न हुआ । सुधार के विषय में सामान्य 
नियम यह है, कि उसमें कछ पहले की बातें स्थिर रह जाती हैं और कुछ बदल 
जाती हैं । अतएव इस न्याय के अनुसार इस बात का विचार करना चाहिये के 
बोद्धधर्म में वदिकधर्म की किन किन बातों को स्थिर रख लिया | ओर किन किन को 
छोड़ दिया है। यह विचार दोनों-गाईस्थ्यधर्स ओर संन्यास--की प्रथकू पृथक 
दृष्टि से करना चाहिये । परन्तु बोद्धधर्म मूल में संन्यासमार्गीय अथवा केवल 
निवात्ति-प्रधान है, इसलिये पहले दोनों के सन्यासमाग का विचार करके अनन्तर 
दोनों के गाईष्थ्यधर्म के तारतम्य पर विचार किया जायगा। 

वेदिक सन्यास-घर्म पर दृष्टि डालने से देख पड़ता है, कि कर्ममय सश्टि के सब 
व्यवद्दार तृष्णामलक अतएवं दःखमय हैं; उससे अर्थात्‌ जन्म-मरण के भ्रव-चक्र 
से आत्मा का सर्वेथा छुटकारा होने के लिये मन को निष्काम और विरक्त करना 
चाहिये तथा उसको दृश्य सृष्टि क मल में रहनेवाल आत्मस्वरूपी नित्य परत्रह्म में 
स्थिर करके सांसारिक कर्मों का सर्वथा त्याग करना उचित हे; इस आत्मनिष्ठ 
स्थिति द्वी में सदा निम्न रहना संन्यास-धर्म का अआुख्य तत्त है । दृश्य-स्ष्टि 
नाम-रूपात्मक तथा नाश॒वान्‌ है और कर्म-विपाक के कारण ही उसका अखंडित 
व्यापार जारी है । 

कम्मना वत्तती लोकों कम्मना वत्तती पजा ( प्रजा )। 
कम्मनिबंधना सत्ता ( सत्त्वानि ) रथस्सा5णीव यायतों ॥ 

अथात्‌ “ कर्म ही से लोग ओर प्रजा जारी है; जिस प्रकार चलती हुईं गाड़ी रथ 
की कील से नियंत्रित रहती है उसी प्रकार प्राणिंमात्र कर्म से बँधा हुआ है 
( संत्तनि वासेठ्सुत्त. ६१ ) | वदिकधर्म के ज्ञानकाणड का उक्त तत्व, अथवा जन्म 
मरण का चक्कर, या ब्रह्मा, इन्द्र, मदर, इश्वर, यम आदि अनेक देवता ओर उनके 
भिन्न भिन्न ध्वर्गं-पाताल आदि लोकों का बाह्मण॒धर्म में वर्णित आध्तित्व, बद्ध को 
मान्य था; ओर इसी कारण नाम-रूप, कम-विपाक, अविद्या, उपादान आर प्रकृति 
वगुरह वेदान्त या सांख्य शाखत्र के शब्द तथा बह्मादि वदिक देवताओं की कथाएँ 
भी ( बुद्ध का श्रेष्ठठा को स्थिर रख कर ) कुछ हेरफेर से बोद्ध ग्रन्थों में पाई जाती 
हैं। यद्यपि बद्ध को वदिकधर्म के कम-सष्टि विषयक ये सिद्धान्त मान्य थे कि, दृश्य 
सटे नाशवान्‌ और अनित्य है, एवं उसके व्यवद्दार कर्मविपाक के कारण जारी हैं 
तथापि वेदिकधर्म अर्थात्‌ उपनिषत्कारों का यह सिद्धान्त उन्हें मान्य न था,कि नाोम- 
रूपात्मक नाशवान्‌ सृष्टि के मूल में नाम-रूप से व्यतिरिक्त आत्मस्वरूपी परत्रह्म के 


! 
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समान एक नित्य ओर सर्वव्यापक वस्त ४ । इन दोनों धर्मो में जो विशेष भिन्नता 
हैं, चद्ध यही है । गातम बद्ध ने यह बात स्पष्ट रूप से कह दी है, के आत्मा या 
ब्रह्म यथार्थ में कुछ नहीं हैं--केवल भ्रम है; इसलिये आत्म-अनात्म के विचार में 
या ब्रह्म चिन्तन के पचडे में पड़ कर कैसी को अपना ससय न खोना चाहिये 
( सब्बासवस॒त्त. £-१३ देखो ) । दीध्यनिकायों के ब्रह्मजालसुत्तो से भी यही 
बात स्पष्ट होती है कि आत्माविषयक कोई भी कव्पना बंद्ध को सान्‍्य न थी #। 
इन सत्ता में पहले कहा हूं कि आत्मा ओर ब्रह्म एक है या दो; फिर एसे ही भद्‌ 
बतलाते हुए आत्मां की भिन्न भिन्न ६२ प्रकार की कब्पनाएँ बतला कर कह्दा हैं के 
ये सभी मिथ्या “ दृक्‍्टि ? हैं; और मिलिंदप्रश्ष ( २. ३.६ आर २. ७. १५) में भी 
बोद्धधर्म के अनुसार नागसेन ने यनानी मिलिन्द ( मिनांदर ) से साफ साफ कह 
दिया है के “ आत्मा ता कोई यथाथ वस्तु नष्ठा हू !। याद मान लक आत्मा 
ओर उसी प्रकार ब्रह्म भी दोनों भ्रम ही हूँ, यथाथ नहीं हूं, तो वसष्तुतः 
धर्म की नींव ही गिर जाती हैं | क्योंक्रि, फिर तो सभी अनित्य वस्तुं 
बच रहती हैं, झीर निद्यमत्त या इसका अमुभव करनेवाला कोई भी नहीं 
रह जाता; यही कारण है जो शीशंकराचार्य ने तर्क दृष्टि स इस मत को अग्राह् 
निश्चित किया हैं । परन्तु अभी हमें केवल यही देखना हूं कि असली बद्धधर्म क्या 
है, इसलिये इस वाद को यहां छांड कर देखेंग क तुद्ध न अपने धमं को क्‍या 
उपपत्ति बतलाई हू । यद्यपि बुद्ध को आत्मा का आझास्तत्व मान्य न था, तथापि इन 
दो बातों से वे पद तया सहमत थे कि ( १ ) कसं-विपाक के कारण नाम-रूपा- 
त्मक देह को ( आत्मा का नहीं ) नाशवान जयगत्‌ के प्रपन्ञ मे बार बार जन्म लगा 
पड़ता है, ओर (२) पुनजन्म का यह चक्कर या सारा ससार ही दःखमय हैं; 
इससे छुटकारा पा कर स्थिर शान्ति या सुख को श्राप्त कर लेना अत्यंत आवश्यक हैं । 
इस प्रकार इन दो बातों--अर्थात्‌ सांसारिक दुःख के अध्तित्व और उसके निवारण 
करने की आवश्यकता--को मान लेने से वेदिकघर्म का यह प्रश्ष ज्यों का त्यों बना 
रहता हू, कि दुःख-निवारण करके अत्यंत सुख प्राप्त कर लेने का मार्ग कौन सा ई; 
ओर उसका कुछ न कुछ ठीक ठीक उत्तर देना आवश्यक हो जाता है । उपनिपत्कारों 
ने कहा है, के यज्ञ-्याग आदे कमा के द्वारा संसार-चक्र से छुटकारा हो नहीं 
सकता ओर बुद्ध ने इसल भी कहीं आगे बढ़ कर इन सब कमा को हदिसात्मक 

तएवं सवंथा तद्याज्य आर निपिद् बतलाया ह । इसी प्रकार यदि ध्वयं ब्रह्म ! ही 
को एक बड़ा भारी श्रम मानें, तो दुःख-निवारणशार्थ जो ब्रह्मज्ञान-मार्ग ह्‌ वह भी 
आंतिकारक तथा असम्भव निर्णीत होता है । फिर दुःखमय भवचक्र से छूटने का 
मार्ग कान सा है ? बुद्ध ने इसका यह उत्तर दिया हूं, कि किसी रोग को दूर करने के 
लिये उस रोग का मृल कारण ढूँढ़ कर उसी को हटाने का प्रयत्न जिस प्रकार चतुर 


# मा्मजालसुत्त का अंग्रेजी थे अनुवाद नहीं ४, परन्त उसका संक्षिप्त विवेचन टिद्सडे- 
विडस ने, 8 8, &, ए०), ४४7, 98070. 99, झडशां।-डझए में किया है। 
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वैद्य किया करता है, उसी प्रकार सांसारिक दुःख के रोग को दूर करने के लिये (३) 
उसके कारण को जान कर (४ ) उसी कारगणा को दूर करनेवाले मार्ग का अव- 
लंब तुद्धिमान्‌ पुरुष को करना चाहिये। इन कारणों का विचार करने से दख पड़ता 
हूं कि तृष्णा या कामना ही इस जगत्‌ के सब दुःखेों की जड़ हैँ; और, एक नाम- 
रूपात्सक शरीर का नाश हो जाने पर बचे हुए इस वासनात्मक बीज ही से अन्यान्य 
नाम-रूपात्मक शरीर पुनः पुनः उत्पन्न हुआ करते हैं। ओर फिर बुद्ध ने निश्चित 
किया है कि पुनर्जन्म के दुःखमय संसार से पिगड छुड़ाने के लिये इन्द्रिय-निग्रह् 
ते, ध्यान से, तथा वराग्य से तृष्णा का पूर्णातया क्षय करके संन्‍्यासी या भिक्तु बन 
जाना ही एक यथार्थ मार्ग है, और इसी वैराग्य-युक्त सन्‍्यास से अटल शांति एवं 
युख प्राप्त होता हू । तात्पर्य यह हैँ, कि यज्ञ-याग आदि की, तथा आत्म-अनात्म- 
विचार की कंमरट में न पड़ कर इन चार दृश्य बातों पर ही बोद-धर्म की रचना की 
गईं है। वे चार बातें ये हैं :--सांलारिक दुःख का अध्तित्व, उसका कारगा, उसके 
निरोध या निवारगा करने की झ्रावश्यकता, और उसे समृत्न न्ट करने के लिये 
वेराग्यरूप साधन; अथवा बाँद्धों की परिभाषा के अनुसार क्रमशः दुःख, समुदय, - 
निरोध ओर मार्ग। झपने धर्म के इन्हीं चार मलतत्वें को बुद्ध ने * आये- 
सत्य ? नाम दिया हूं । उपनिषद्‌ के आत्मज्ञान के बदल चार आयंसत्यों की दृश्य 
नींव के ऊपर यद्यपि इस प्रकार बोद्धधर्म खड़ा किया गया है; यथापि अचल शांति 
या सख पाने के लिये तृष्णा अथवा घासना का क्षय करके मन को निष्काम करने 
के जिसमार्ग ( चोथे सत्य ) का उपदेश बुद्ध ने किया है वह मार्ग, ओर 
मोक्त-प्राप्ति के लिये उपनिषदों में वर्शित मार्ग, दोनो वस्नुतः एक जी हैं; इसलिये 
यह बात स्पष्ट है कि दोनों ध्मा का अन्तिम दृश्य-साध्य मन की निर्विषय श्थिति 
ही हू। परन्तु इन दोनों धर्मों में भेद यह है, कि बह्म तथा आत्मा को एक मानने- 
वाले उपनिपत्कारों ने मन की इस निष्काम अवस्था को “ आात्मनिष्ठा', 'ब्रह्मसंस्था!, 
' ब्रद्यभूतता, ? * ब्रह्मनिवाण ? ( गी. ५. १७--२५; छा २. २३. १), भ्थांत्‌ ब्रह्म 
में आत्मा का लय होना आदि अन्तिम आधार-दर्शक नाम दिये हैं, भार बुद्ध ने उसे 
केवल * निवांगा ? अर्थात्‌ “ विराम पाना, या दीपक शुक जाने के समान वासना 
का नाश होना ?” यह क्रिया-दुर्शक नास दिया है । क्योंकि, वद्य था आत्मा को भ्रम 
कह देने पर यह प्रश्न द्वी नहीं रह जाता, कि “विराम कोन पाता है और किसमें पाता 
हू”? ( सुत्तानेपात में रतनसुत्त १४ आर वेंगीससत्त २२तथा १३ देखो ); एवं बुद्ध ने तो 
यह स्पष्ट रोते सकह दिया हूं, के चतुर मनुष्य को इस गृद प्रश्न का विचार भी न 
करना चाहिये ( सब्बासवसत्त £-१३ और मिलिन्द प्रश्न. ४७. २. ४ एवं ५ देखो )। 
यह ह्याते प्राप्त होने पर फेर पनर्जन्म नहीं होता इसलिये एक शरीर के नष्ट होने 
पर दूसरे शरीर को पाने को सामान्य क्रिया के लिये प्रयुक्त द्वोनेवाले “मरण ! 
शब्द का उपयोग बाद्ृधम के अनुसार 'निवाणा' के लिये किया भी नहीं जा सकता। 
निवाणा तो  हत्यु की सत्यु,” अथवा उपनिषदों के वर्णानासुसार * मृत्यु को पार कर 
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जाने का मार्ग ? ह--निरी मात नहीं है । ब्रह्ददारशयक उपनिषद्‌ (४. ४.७) में 
यह दृष्टांत दिया है कि जिस प्रकार सर्प को, अपनी केंचली छोड़ देने पर उसकी 
कुछ परवा नहीं रहती, उसी प्रकार जब कोई मनुष्य इस ध्थिति में पहुच जाता हैं 
तब उसे भी झपने शरीर की कुछ चिन्ता नहीं रह जाती; और इसी इृष्टांत का आधार 
असली भिक्तु का वर्णन करते समय सुत्तनिपात में उरगस्नत्त के प्रत्येक छोक में लिया 
गया है। वेदिकधर्म का यह तत्व ( कोषी, ब्रा, ३. १ »,कि “ आत्मानेष्ठ पुरुष पाप- 
पुराय ख सदव आलिप्त रहता है (बं, ७. ४. २३ ) इसालेये उसे मातृवध तथा 
पितृवध सरीखे पातकों का भी दोष नहीं लगता ”?, धम्मपद्‌ में शब्दशः ज्यों का 
ता बतलाया गया हूं ( धम्म. २९७४ और २६५ तथा मिल्निन्दप्रक्ष, ४. ५-७ 
देखो )। सारांश, यद्यपि ब्रह्म तथा आत्मा का अस्तित्व बुद्ध को मान्य नहीं था 
तथाएि मन को शांत,विरक्त तथा निष्काम करना प्रभ्ृति मोज्ष-प्राप्ति के जिन साधनों 
का उपनिषदों में वर्णन ६, वे ही साधन बुद्ध के मतसे निवांणा-प्राप्ति के लिये भी 
आवश्यक हैं; इसी लिये बोद्ध ये तथा वदिकसंन्यासियों के वर्णन मानसिक 
स्थिति की दृष्टि से एक ही से होते हैं; और इसी कारण पाप-पुणय की जवाबदारी 
के सबंध मे, तथा जन्म-मरणा के चक्कर से छुटकारा पाने के विषय सें, वेद्क संन्‍्यास- 
घम क॑ जो सिद्धांत हूं वे ही बोद्धघर्म में भी स्थिर रखे गये दँँ । परन्तु वेदिकधम 
गांतम बुद्ध से पहले का हू, अतएवं इस विषय में कोई शका नहीं कि ये विचार 
इझसल मे वदिकधर्म के दी हैं। 

बंदिक तथा बोद्ध संन्यास-चर्मों की विभिन्नता का वर्णन हो चुका । अब 
देखना चाहिये कि गाहंश्थ्यधर्म के विषय में छुद्ध ने क्या कहा हैं। आत्म-अनात्म- 
विचार के तत्त्वज्ञान को महत्व न दे कर सांसारिक दुःखों के अस्तित्व आदि दृश्य 
आधार पर ही यद्यांपे बोद्धधर्म खड़ा किया गया हूं, तथापि स्मरण रखना चाहिये, 
के कोंट सरीखे आधुनिक पश्चिमी पंडितों के निरे आधिभातिक घमर्म के अनुसार-- 
झथवा गीताधम के अनुसार भी--वंद्धधर्म ग्ल में प्रवृत्तिप्रधान नहीं है। यह 
सच हू कि बुद्ध को उपनिषदों के आत्मज्ञान की ताह्िक “ दृष्टि ! मान्य नहीं हं, 
परन्तु बह्ददारशयक उपनिषद्‌ ( ७. ४. ६ ) में वर्णित याज्षवलक््य का यह्ट सिद्धांत 
कि, “ संसार को बिल्कुल छोड़ करके मन को निर्विषय तथा निष्काम करना ही 
इस जगत्‌ में मनुष्य का केवल एक परम कतंव्य है, ” बौद्धधर्स में सर्वथा स्थिर 
रखा राया है । इसी लिये बाद्धधर्म मूल में केवल संन्यात्न-प्रधान द्वो गया हैं । 
यद्यपि बुद्ध के समग्र उपदेशों का तात्पय यह है कि संसार का त्याग 
किये बिना, केवल गहस्था श्रम में ही बने रहने से, परमसख तथा अइतावस्था 
कभी प्राप्त हो नहीं सकती; तथापि यह न समझ लेना चादहिये,कि उसमें गाहरुथ्य- 
वृत्ति का बिलकुल विवेचन ह्वी नहीं ह। जो मनुष्य बिना भिन्नु बने, तुछझ, उसके 
धर्म और बोद्ध भिक्तुओं के संव अथांत्‌ मेल्ों या सेडलियों,इन तीनों पर विश्वास रखे 
झार “ बुद्ध शरणं गच्छामि, धर्म शरणं गच्छामि,संघं शरणं गच्छामि'” हस संकल्प 
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के उच्चारशा द्वारा उक्त सीनों की शरण में जाय उसको, बौद्ध ग्रैथों में, उपासक कहा 
है। यही लोग बोद्ध धर्माघलंबी गृहस्थ हैं । प्रसंग प्रसंग पर स्वय॑ बुद्ध ने कुछ स्थानों 
पर उपदेश किया हे कि इन उपासकों को अपना गारहसस्‍्थ्य व्यवहार कैसा रखना 
चाहेये ( महद्दापरिनेब्बाणासुत्त १.२४ )। वेदिक गाईंसुथ्यंधर्म में से हिंसात्मक श्रोत - 
यज्ञ-याग आर चारों वर्णां का भेद धुंद्ध को ग्राह्म नहीं था । इन बातों को छोड़ 
देने से स्माते पदञ्चमहायज्ञ, दान झादि परोपकारक धर्म और नीतिपर्वक आचरण 
करना ही ग्रहष्थ का कर्त्तव्य रह जाता है; तथा ग्ृहस्थों के धर्म का वर्णान करते 
समय केवल इन्हीं बातों का उल्लेख बोद्ध ग्रंथों में पाया जाता है | बुद्ध का मत है 
के प्रत्येक ग्हृस्थ अथांत्‌ उपासक को पद्चममद्दायश्ञ करना ही चाहिये। उनका 
स्प्ट कथन हूं कि अहिंसा, सथ्य, अस्तेय, स्ंभूतानुकंपा और ( झात्मा मान्य 
न हो, तथापि ) आत्मापम्यदृष्टि, शौच या मन की पविन्रता, तथा विशेष करके 
सत्पात्नों यानी बाँद्ध भिक्तुओं को एवं बोद्ध भिन्तु-संधों को अन्न-वस्त्र झादि का दान 
देना प्रद्मति नीतिधर्मों का पालन बोद्ध उपासकों को करना चाहिये। बौद्ध धमम में 
इसी को “ शील ' कहा हैं, और दोनों की तुलना करने से यह बात स्पष्ट हो 
जाती है, के पश्चममहायज्ञ के समान ये नीति-घर्म भी ब्राह्मणधर्म के धर्मंम्तत्रों तथा 
प्राचीन स्घृति-प्रथों से ( मनु. ६ &२ झोर १०. ६३ देखो ) बुद्ध ने लिये हें *। 
ओर तो क्या, इस झाचार के विषय में प्राचीन ब्राह्मणों की स्तुति शव बुद्ध ने 
घाह्मणधम्मिकसत्तों में की हैं; तथा मनुस्मति के कुछ छोक तो धम्मपद में अक्त- 
रशः: पाय जाते हू ( मनु. २. १२१ ओर ५. ४५ तथा घम्मपद १०६ आर १३१ 
देखो )। बौद्धधर्म में वेदिक ग्रंथों से न केवल पत्चमहायज्ञ ओर नीतिधर्म ही 
लिये गये हैँ, किन्तु वदिक धर्म में पहले कुछ उपनिषत्कारों द्वारा प्रतिपादित इस 
मत को भी बुद्ध ने स्वीकार किया है, कि गृहृष्थाश्रम में पूर्ण मोक्षप्रात्ति कमी भी 
नहीं होती। उदाहरणार्थ, सुत्तनिपातों के धाम्मिकसुत्त में भित्तु के साथ उपासक 
की तुलना करके बुद्ध ने साफ साफ कह्द दिया है, कि गृहस्थ को उत्तम शीक्ष 
के द्वारा बहुत हुआ तो “ श्वयंप्रकाश ? देवल्लोक की भ्राप्ति हो जावेगी, परन्तु 
जन्म-मरण के चक्कर से पूर्णतया छुटकारा पाने के लिये संसार तथा लड़के-बच्चे- 
स्‍त्री आदि को छोड़ करके अंत में ढसको भिक्तुधर्म द्वी स्वीकार करना चाहेये 
€ धम्मिकसत्त, १७, २९; आर ब. ४. ४. ६ई तथा म.भा. वन, २. ६३ देखो )। 
तेविज्ञसत्त ( १. ३५; ३.५ ) भें यह वर्णन हू कि कमंमा्गीय वंद्क ब्राह्मणों 
से वाद करते समय अपने उक्त संन्यासप्रधान मत को सिद्धू करने के लिये बुद्ध 
ऐसी युक्तियों पेश किया करते थे कि “ यदि तुम्हारे ब्रह्म के बाल-बच्चे तथा क्रोध- 
लोभ नहीं हैं, तो ख््री-पुत्रों में रह कर तथा यज्ञ-याग आदि काम्य कम के द्वारा 
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तुम्हें ब्रह्म की प्राप्ति होगी ही केले ?” और यह भी प्रसिद्ध है कि स्वयं बुद्ध ने 
युवावस्था में ही अपनी स्त्री, अपने पुत्र तथा राजपाट को त्याग दिया था, एवं 
भिन्तुधर्म स्वीकार कर लेने पर छः वर्ष के पीछे उन्हें बुद्धावस्था प्राप्त हुई थी । बुद्ध के 
, समकालीन, परन्तु उनसे पहले 'ही समाधिस्थ हो जानेवाले, महावीर नामक अंतिम 
जैन दीथेकर का भी ऐसा ही उपदेश है। परन्तु वह बुद्ध के समान अनात्मवादी 
नहीं था; और इन दोनों धर्मो में महत्व का भेद्‌ यह दे कि वस्रप्रावरण आदि 
एह्िक सुर्खों का त्याग और अइटिसा बत प्रस्भति धर्मों का पालन बौद्ध मिक्तुओं की 
अपेक्षा जन यति आधिक दृढ़ता से किया करते थे; एवं हब भी करते रहते हैं। 
' खाने ही की नियत से जो प्राणी न मारे गये हों, उनके “ पवत्त ? ( सं. भ्रघृत्त ) 
इर्थात्‌ “ तैयार किये हुए मांस ? (हाथी, (हक, आदि कुछ प्राणियों को छोड़ कर) 
को युद्ध स्वयं खाया करते थे और “ पवत्त ? मांस तथा मछलियों खाने की आज्ञा 
बौद्ध मिक्तुओं को भी दी गई है; एवं बिना वस्तों के नड्-घड़ड़ घूमना बौद्धमित्तु- 
धर्म के नियमानुसार अपराध ह (महावग्ग ६. ३९. १४ और एछ. रे८- १)। 
सारांश, यद्यपि बुद्ध का निश्चित उपदेश था कि अनात्मवादी भिक्षु बना, तथापि 
कायबलेशमय उम्र तप से बुद्ध सहमत नहीं थे (महावग्ग ५. १. १६ और गी. ई. 
१६ ) ; बौद्ध भिक्तुओं के विहारों अर्थात्‌ उनके रहने के सर्ठों की सारी व्यवस्था 
भी ऐसी रखी जाती थी कि जिससे उनको कोई विशेष शारीरिक कष्ट न सहना 
पड़े और प्राणायाम आदि योगाभ्यास सरलतापूर्वक हो सके। तथापि बौद्धधर्म 
में यह तत््व पूर्णतया स्थिर है, कि अऋ्ृतावस्था या निवांण-सुख की प्राप्ति के लिये 
गहर्यथाश्रम को त्यागना द्वी चाहिये, इसलिये यह कहने में कोइ प्रत्यवाय नह्दीं 
के बौद्ध धर्म संन्यास-प्रधान .धर्म है । 
यद्यपि बुद्ध का निश्चित मत था कि त्रह्मज्ञान तथा आत्म-अनात्म-विचार 
अम का एक बड़ा सा जाल हूं, तथापि इस दृश्य कारण के लिये अर्थात्‌ दुःखमय 
संसारचक्र से छूट कर निरन्तर शांति तथा सुख प्राप्त करने के लिये, डपनिषदों में 
वर्णीत संन्याससागंवालों के इसी साधन को उन्होंन मान लिया था, कि वैराग्य से 
मन को निर्विषय रखना चाहिये। और जब यह सिद्ध हो गया, कि चातुर्वगर्य-भेद 
तथा हिंसात्मक यज्ञ-याग को छोड़ कर बोद्धधर्म में वैदिक गाईस्थ्य-धर्म के नीति- 
नियम ही कुछ इेरफेर करके ले लिये गये हें,तब यदि उपनिषद तथा मनुष्मति झादि 
प्रंथों में वैदिक संन्याप्तियों के जो वर्गान हैं वे वन, एवं बोद्ध भित्तुओं या अईतों 
के वण।न अथवा अ्टिसा आदि नीतिधर्म, दोनों धर्मों में एक ही से--और कई 
स्थानों पर शब्दशः एक ही से--देख पड़ें,तो कोई झाश्चर्य की बात नहीं है, ये सब 
बातें मुल वेदिक-धर्म ही की हैं। परन्तु बोद्धों ने केवल इतनी ही बातें वेद्कधर्म 
से नहीं ली हूं, प्रत्युत बोद्धधर्म के दशरथजातक के समान जातकग्रंथ भी प्राचीन 
वैदिक पुराणा-इतिद्ास की कथाओं के, बुद्धधर्म के अनुकूल तैयार किये हुए, 
रूपान्तर हैं। न केवल बोद्धों ने ही, किन्तु जेनों ने भी अपने अभिनवपुराणों में 
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वंदिक कथाओं के ऐसे ही रूपान्तर कर लिये हैं । सेल * साहब ने तो यह 
लिखा # कि ईसा के अनम्तर प्रचालित हुए सुहृम्मदी धर्म में ईंसा के एक चरित्र 
का इसी प्रकार विपयास कर लिया गया ६ । वर्तमान समय की खोज से यह सिद्ध 
हो चुका है, कि परानी बाइबल में सृष्टि की उत्पत्ति, प्रलय तथा नह झादि की 
जो कथाएँ है वे सब प्राचीन खालदी जाति की धर्म-कथाओं के रुूपान्तर हैं, कि 
जिनका वर्णान यहूदी लोगों का किया हुआ है । उपनिषद, प्राचीन धम्मसून्न, 
तथा मनुस्मति में वर्गित कथाएँ अथवा विचार जब बोद ग्रंथों में इस प्रकार-- 
कई बार तो बिलकुल शब्दशः--लिये गये हूं, तब यह अनुमान सहज ही हो 
जाता है, कि ये असल में महाभारत के ही हैं। बोद्ध-पन्थप्रगोताओं ने इन्हें बच्दीं से 
उदृह्त कर लिया होगा। वैदिक धर्म्रंथों के जो भाव और छोक बाद्ध ग्रंथों में पाये 
जाते हैँ, उनके कुछ उदाहरण ये हैंः--'' जय से बैर की घृद्धि होती है; और बर 
से बेर शांत नहीं होता” ( म.भा. उद्यो, ७१. ५६ और ६३ ) , “ दूसरे के क्रोध 
को शांति से जीतना चाहिये” झादि विदुरनीति ( म.भा. डद्यो, ३८- ७३) , 
तथा जनक का यह वचन कि “९ यदि मेरी एक भुजा में चन्दन लगाया जाय और 
दूसरी काट कर अलग कर दी जाय तो भी मुझे दोनों बातें समान ही हैं” ( म. 
भा. शां. ३९०. ३६ ); इनके झतिरिक्त महाभारत के और भी बहुत से छोक बोद्ध 
ग्रंथों में शब्दशः पाये जाते हैं ( धम्मपद ५ और २२३ तथा मिलिन्दप्रश्न ७. ३. ५)। 
इसमें कोई सन्देह नहीं कि उपनिषद, ब्ह्मसूत्र, तथा मनुस्खति झादि वैदिक प्रन्थ 
बुद्द की अपेक्षा प्राचीन हैं, इसलिये उनके जो विचार तथा शोक बौद्ध ग्रंथों में 
पाये जाते हूँ, उनके विपय में विश्वास-पूर्वक कहा जा सकता है कि उन्हें बौद्ध 
प्रंथकारों ने उपयुक्त वेदिक ग्रंथों ही से लिया है। किन्तु यह बात महाभारत के 
विषय में नहीं कह्दी जा सकती। मद्दाभारत में ही बाद्ध डागोबाओं का जो उछेख 
है उससे, स्पष्ट होता है कि महाभारत का अ्रन्तिम संस्करण बुद्ध के बाद रचा 
गया है। अतएवं केवल कछोकों के साइश्य के आधार पर यह निश्चय नहीं किया 
जा सकता, कि वर्तमान महाभारत बौद्ध ग्रंथों के पहले ही का है, और गीता तो 
महाभारत का एक भाग हू इसलिये वही न्याय गीता को भी उपयुक्त हो सकेगा । 
इसके सिवा, यह पहले (ही कहा जा चुका है, कि गीता ही में ब्रह्मसूत्रों का उछेख 
है और ब्रह्मसृत्रों में है बोद्ध धर्म का खंडन | अतएव स्थितप्रज्ञ के वर्णन प्रभ्टति की 
( वेदिक और बौद्ध ) दोनों की समता को छोड़े देते हैं और यहाँ इस बात का 
विचार करते हैँ कि उक्त शंका को दूर करने एवं गीता को निर्विवाद रूप से बौद्ध 
गन्धों से पुरानी सिद्ध करने के लिये बौद्ध ग्रन्थों में कोई अन्य साधन मिलता है या नहीं। 

ऊपर कद आये हैं, कि बौद्धघर्म का मल स्वरूप शुद्ध निरात्मवादी ओर 
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निदृत्ति-प्रधान है। परन्तु उसका यह स्वरूप बहुत दिनों तक टिकन सका। 
भिक्तुओं के झाचरण के विषय में मतभेद हो गया और बुद्ध की झत्यु के पश्चात्‌ 
उसमें अनेक उपपन्थों का ही निर्माण नहीं होने लगा, किन्तु धामिक तत्त्वज्ञान के 
विषय में भी इसी प्रकार का मतभेद उपस्थित हो गया । झ्राजकल कुछ लोग तो 
यह भी कहने लगे हैं, कि “ झात्मा नहीं है? इस कथन के द्वारा बुड को मन से 
यही बतलाना है, कि “ झचिस्त्य आत्मज्ञान के शुष्कवाद में मत पड़ो; वैराग्य 
तथा अभ्यास के द्वारा मन को निष्काम करने का प्रयत्न पहले करो, आत्मा हो चाहे 
न हो; मन के निग्नह् करने का कार्य मुख्य है और उसे सिद्ध करने का प्रयत्न पहले 
करना चाहिये; ” उनके कहने का यह मतलब नहीं है, कि ब्रह्म या आत्मा 
बिलकुल है ही नहीं । क्योंकि, तेविजसत्त में स्वयं बुद्ध ने ' अह्मयसहन्यताय ! स्थिति 
का उलेख ऊिया है ओर सेलसत तथा येरगाथा में उन्होंने €वयं कहा है कि 
८ मैं ब्रह्मभूत हूँ ” ( सेलस. १४; थेरगा. ८३१ देखो ) । परन्तु मल द्वेतु चाहे जो 
हो, यह निर्विवाद है कि ऐसे अनेक प्रकार के मत, वाद तथा आग्रद्दी पन्‍थ तत्त्व- 
ज्ञान की दृष्टि से मिर्मित द्ो गये जो कहते थे कि “ आत्मा या ब्रह्म में से कोई भी 
नित्य वस्तु जगत के मृल में नहीं है, जो कुछ देख पड़ता ६ वद् क्षणिरू या शुन्य 
हू, ” अथवा “जो कछ देख पड़ता ६ वह ज्ञान ६, ज्ञान के अतिरिक्त जगत में कछ 
भी नहीं है, ” इत्यादि ( वेसू. शां.भा. २. २. १८-२६ देखो ) । इस निरीश्वर तथा 
अनात्मवादी बाद्ध मत को ही क्षणिक-वाद, शुन्य-वाद ओर विज्ञान-वाद कहते 
हूँ । यहाँ पर इन सब पन्‍थों के विचार करने का कोई भ्रयोजन नहीं है। हमारा 
प्रश्न ऐतिहासिक हैं। अतएव उसका निशांय करने के लिये “* महायान ” नामक पन्‍थ 
का वर्णान, जितना आवश्यक है उतना, यहाँ पर किया जाता है| बुद्ध के मूल 
उपदेश में आत्मा या ब्रह्म ( अर्थात्‌ परमात्मा या परमेथर ) का अस्तित्व 'ही अग्राह्म 
अथवा गौँण माना गया है, इसालिये स्वयं बुद्ध की उपस्थिति में भक्ति के द्वारा पर- 
मेश्वर की प्राप्ति करने के मार्ग का उपदेश किया जाना. सम्भव नहीं था; और जब 
तक बुद्ध की भव्य मूर्ति एवं चरित्र-क्रम लोगों के सामने प्रदयक्ष रीति से उपस्थित था 
तब तक उस मार्ग की कुछ आवश्यकता ही नहीं थी । परन्तु फिर यह आवश्यक 
हो गया कि यह धर्म सामान्य जनों को प्रिय हो ओर इसका अधिक प्रसार भी होवे। 
अतः घर-द्वार छोड़, भिक्तु बन करके मनोनिग्रहु से बढे बिठाये निर्वाण पाने 
-यह न समझ कर कि किसे में ? - के इस निरीश्वर निघ्न त्तिमाग की अपेक्ता किसी 
सरल ओर प्रत्यक्ष मार्ग की आवश्यकता हुईं । बहुत सम्भव हैं कि साधारण बुद्ध 
भक्तों ने तत्कालीन प्रचलित वंदिक भक्ति-मा्ग का अनुकरण करके, बुद्ध की उपा- 
सना का आरम्भ पहले पहल स्वयं कर दिया हो । झतएव बुद्ध के निवांण पाने के 
पश्चात्‌ शीघ्र ह्वी बोद्ध पंढितों ने बुद्ध ही को “ स्वयंभू तथा अनादि झननन्‍्त पुरु- 
पोत्तम ” का रूप दे दिया; आर वे कद्दने लगे, कि बुद्ध का निर्वाणा होना तो उन्हीं 
की लीला है, “ झसली बुद्ध का कभी नाश नहीं होता--वह तो सदैव 'ही अचल 


भाग ६- गीता ओर बोड्ध ग्रंथ । भष१ 


रहता ६?” । इसी प्रकार बौद्ध ग्रंथों में यद्द प्रातिपादन किया जाने लगा, कि 
असली बुद्ध “ सारे जगत्‌ का पिता है और जन-समूह उसकी सन्‍्तान हैं ” इस- 
लिये वह सभी को “समान है, न वह किसी पर प्रेम ही करता है और न 
किसी से द्वेष ही करता है, ” “धर्म की व्यवस्था बिगड़ने पर वह्द “ घर्मकृत्य ? व 

लिये ही समय समय पर वुद्ध के रूप से प्रगट हुआ करता हू,” और इस देवादि- 
देव बुद् की “ भक्ति करने से, उसके अंथों की पूजा करने से और उसके डागोबा 
के सम्मुख कीर्तन करने से, ” अथवा “ उसे भक्ति-पुवेक दो-चार कमल या एक 
फूल समर्पण कर देने ही से ” मनुष्य को सद्गाति प्राप्त होती दे ( सद्धर्मपुंडरीक. २ 

७७-४८; ५, २२; १५, ५-२२ ओर मिल्लिन्द्प्रश्न., ३. ७. ७ देखो ) * । मिलिन्द 
प्रक्ष (३. ७. २) में यह भी कहा है कि “ किसी मनुष्य की सारी उम्र दुराचरणों 
में क्यों नबीत गई हो, परन्तु र॒त्यु के समय यदि वह बुद्ध की शरण में जावे तो उसे 
स्वर्ग की प्राप्ति अवश्य होगी ”; और सद्धम॑पुंडरीक के दसरे तथा तीसरे अध्याय 
में इस बात का विस्तृत वर्णन है, कि सब लोगों का “ झाधिकार, स्वभाव तथा 
ज्ञान एक ही प्रकार का नहीं होता इसलिये अनात्मपर निषृत्ति-प्रधान मार्ग के 
अतिरिक्त भक्ति के इस मार्ग ( यान ) को बद्ध ने दया करके अपनी “ उपायचातुरी ! 
से निर्मित किया है? । स्वयं बुद्ध के बतल्ाये हुए इस तत्व को एकदम छोड़ देना 
कभी भी सम्भव नहों था कि, निवांण पद की प्रापि होने के लिये भिन्तुधर्म ही को 
स्वीकार करना चाहिये; क्योंकि यदि ऐसा किया जाता तो मानों बद्ध के मृत्र 
उपदेश पर हद्वी हरताल पोता जाता । परन्तु यह कच्ना कुछ अनुचित नहीं था, कि 
भिक्षु हो गया तो क्या हुआ, उसे जंगल में * गेंड़े ” के समान अकेले तथा उदासीन 
न पड़े रहना चाहिये; किन्तु धर्मप्रसार ग्रादि लोकहित तथा परोपकार के काम 
* निरिस्सित ? बुद्धि से करते जाना ही बौद्ध भिक्तुओं का कर्तव्य | है; इसी मत का 
प्रातिपादन महायान पन्‍न्थ के सद्धम॑पुंडरीक आदि ग्रंथों में किया गया है। और नाग- 
सेन ने मिलिन्द से कहा है, के “ गह॒स्थाश्रम में रहते हुए निवाण पद को पा लेना 
बिलकुल अशक्य नहीं हु--ओर इसके कितने ह्वी उदाहरण भी हूं ” ( पि. प्र. 

२. ४ )। यह बात किसी के भी घ्यान में सहज ह्वीआ जायगी, कि ये विचार 
अनात्मवादी तथा केवल संन्यास-प्रधान मल बौद्धघर्म के नहीं हूँ, अथवा शुन्य- 
वाद या विज्ञान-वाद को स्वीकार करके भी इनकी उपपत्ति नहीं जानी जा सकती 

ओर पहले पहल अधिकांश बौद्ध धर्मवालों को स्वयं मालूम पड़ता था कि ये 
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# प्राच्यधमंपुस्तकमाला के २१ वें खंड में “ सद्धमंपुंडरीक ? ग्रंथ का अनुवाद प्रकाशित 
हुआ है। यह ग्रंथ संसक्षत भाषा का है। आय मूल संस्कृत #थ भी प्रकाशित हो चुका हैं । 


 सुत्तनिपात में खग्गविसाणसत्त के ४१ वें छोक का भुवपद “ एको चरे खग्गाविसाण- 
कप्पों? है। उसका यह अर्थ है कि खग्गविक्षाण यानी गेंडा और उसी के समान बौद्ध भिक्षु को 
जंगल में अकेला रहना चाहिये । 


४८२ गीतारदस्य अथवा कमयोग-परिशेष्ट । 


विचार बुद्ध के मूल उपदेश से विरुद्ध हँं। परन्तु फिर यही नया मत स्वभाव से 
झधिकाधिक लोकप्रिय होने लगा; ओर बुद्ध के मूल उपदेश के अनुसार आचरण 
करनेवाले को “ 'हीनयान ? ( इलका माग ) तथा इस नये पंथ को * महायान ? 
(बड़ा माग) नाम प्राप्त होगया। * चोन, तिव्वत और जापान आदि देशों में आज 
कल जो बोद्धधर्म प्रचलित है, वह महायान फन्‍थ का है; आर बढद्ध के निवाणा के 
पश्चात्‌ महायानपन्थी भिक्तुसंघ के दीघोद्योग के कारण 'हही बॉद्धधर्म का इतनी 
शीघ्रता से फेलाव 'हो गया । डाक्टर केने की राय 'ह कि बोद्धधर्म में इस सधार की 
उत्पत्ति शाल्िवाहन शक के लगभग तीन सो वष पहले हुई होगी | । क्योंकि 
-- बौद्ध अन्थों में इसका उल्लेख है कि शक राजा कनिष्क के शासनकाल में बोद्धामित्तुओं 
की जो एक महापरिषद्‌ हुई थीं, उसमें महायान पनन्‍्थ के भिक्तु उपध्यित थे । 
इस महायान पन्‍थ के अमितायुसत्त” नामक प्रधान सूत्र ग्रन्थ का वह अनुवाद अभी 
उपलब्ध हू, जो कि चीनी भाषा में सन्‌ १४८ ईसवी के लगभग किया गया 
था । परन्तु हमोर मतानुसार यह काल इससे भी प्राचीन होना चाहिये । क्योंकि, 
सन्‌ ईंसवी से लगभग २३० वर्ष पहले प्रसिद्ध किये गये, अशोक के शिलालेखों में 
संन्‍्यास-प्रधान निरीश्वर बाद्धधम का विशेष रीति से कोई उल्लेख नहीं मिलता; उनमें 
सर्वत्र प्राणिमान्न पर दया करनेवाले भ्रवृत्ति-प्रधान बॉद्धधर्म 'ह्वी का उपदेश किया 
गया है। तब यह स्पष्ट है कि उसके पहले ही बौद्धधर्म को महायान पन्थ के प्रवृत्ति- 
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* हीनयान और महायान पंथों का भेद वतलाते हुए डाक्टर केने ने कद्दा है कि 
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४70 9. मिलिंद ( मिनंडर नामी यूनानी राजा ) सन्‌ ईसवी से लगभग १४० या १५० 
वर्ष पहले, दिदुस्थान के वायव्य की ओर, बेक्षिट्या देश भें राज्य करता था। 'मिलिंदप्रश्न में 
इस बात का उलेख है कि नागसेन ने इसे बौद्धवर्म की दीक्षा दी थी । बौद्धवर्म फेलाने के ऐसे 
काम मद्दायान पंथ के छोग ही किय्रा करते थे, श्सालिये स्पष्ट ही है कि तब महायान पंथ प्रादु- 
भूत द्वो चुका था। 


भाग ६ - गीता ओर बोड़ पंथ । ४८३ 


प्रधान स्वरूप का प्राप्त होना आरम्भ हो गया था। बौद्ध यति नागाजुन इस पन्‍्थ 
का मुख्य पुरस्कर्ता था नकि मूल उत्पादक । 

ब्रह्म या परमात्मा के अस्तित्व को ने मान कर, उपनिषदों के मतानुसार, केवद् 
मन को निर्विषय करनेवाले निवृत्तिमार्ग के स्वीकारकर्ता मूल निर्रीश्चवरवादी बुद्ध- 
धर्म ही में यह कब सम्भव था कि ञ्ञागे क्रमशः स्वाभाविक रीति से भक्ति-प्रधान 
प्रवत्तिमाग निकल पड़ेगा; इसलिये बद्ध का निर्वाणा हो जाने पर बोद्धधर्म को 
शीघ्र ही जो यह कर्म-प्रधान भक्ति-घ्वख्प प्राप्त हो गया, इससे प्रगट होता दे कि 
इसके लिये बाद्धघम के बाहर का तत्कालीन कोई न कोई अन्य कारण निमित्त 
हुआ होगा; ओर इस कारण को हूँढ़ते समय भगवद्दीता पर दृष्टि पहुँचे बिना नहीं 
रहती । फ्योंकि--भंसा हमने गौतारइस्य के ग्यारहवें प्रकरण में स्पष्टीकरण कर 
दिया ६ं--हिन्हस्थान में, तत्कालीन प्रचलित घम। में से जन तथा उपनिषद-धम 
पू्णातया निवृत्ति-प्रधान ही थे; और वेदिकिधर्म के पाशुपत अथवा शैेव आदि पन्‍्य 
यद्यपि भाके-प्रधान थे तो सह्दी, पर प्रतृत्तिमांगं झार भक्ति का मेल भंगवद्गीता के 
झतिरिक्त अन्यत्र कहीं भी नहीं पाया जाता था। गीता में भगवान्‌ ने अपने लिये पुरुषो- 
त्तम नाम का उपयोग किया है और ये विचार भगवद्गीता में ही झाये हैं कि “' में 
पुरुषोत्तम ही सब लोगों का “ पिता ? झौर 'पितामह ' हूँ ( &. १७ ); सब को 
“सम ! हूँ, मुझे न तो कोई द्वेष्य ही हे ओर न कोई प्रिय (६.२६ ); 
में यद्यपि अज ओर झव्यय हूँ तथापि धर्मसरक्षणाथ समय समय पर अवतार 
लता हू ( ४. ६-८ ); मनुप्य कितना भी दुराचारी क्यो हा, पर सरा भजन करने 
स वच्द साधु हो जाता ६ (६. ३० ), अथवा मुझे भक्तिपूषक एक-्द्याघ फल, 
पत्ता या थोड़ा सा पानी अपंण कर देव से भी में उसे बड़े ही संतोषपूृवक भ्रहण 
करता हूँ ( «. २६ ); और अश्ञ लोगों के लिये माक्ते एक सुलभ मार्ग है ( १२.५); 
इत्यादि । इसी प्रकार इस तत्त्व का विस्तृत प्रतिपादव गीता के अतिरिक्त कही भी 
नहीं किया गया है, कि ब्रह्मनि.्ठ पुरुष लोकसंग्रहार्थ प्रच्नात्तिघर्म 'ह्वी को 
स्वीकार कर । अतझव यह अनुमान करना पड़ता हैं, कि जिस प्रकार 
मूल बुद्धघर्म में वासना के क्षय करने का निशा निधृत्ति-प्रधान मार्ग उपनिषदों से 
लिया गया है, उसी प्रकार जब महायान पंथ निकला, तब उसमें प्रदृत्ति-प्रधान 
भक्तितत्व भी भगवद्दीता ह्वी से लिया गया होगा । परन्तु यह बात कुछ अनुमानां 
पर ही अवलंबित नहीं है। तिव्बती भाषा में बौद्धघर्म के इतिहास पर बाद्ध- 
धर्मी तारानाथ लिखित जो ग्रंथ है, उसमें स्पष्ट लिखा दवै कि महायान पंथ के मुख्य 
पुरस्कता का अथात्‌ “ नागाजुन का गुरु राहुलभद्व नामक बोद्ध पहले ब्राह्मण था 
डर इस बाह्मण को ( मद्दायान पंथ की ) कल्पना सृकत पड़ने के लिये ज्ञानी 
श्रीकृष्ण तथा गणेश कारण हुए ” । इसके लिवा, एक दूसरे तिब्बती प्रंथ में 
भी यही उछंख पाया जाता है*"। यह सच इ कि, तारानाथ का ग्रंथ प्राचीन नहीं है, 








न बनती शजिगग।ििणआिडिन तीन नजर 


# 3000 32907, जा 5 आए णा ॥7076॥ -6॥7275,). 422, ५ ॥0 


लि 


५८७ गीतारहस्य अयवा कमेयोग-पारिशेष्ट । 


परन्तु यह कहने की आवश्यकता नहीं कि उसका वर्णन प्राचीन अंथों के आधार 
को छोड़ कर नहीं किया गया है। क्योंकि, यह संभव नहीं है के, कोई भी बौद्ध 
ग्रेथकार स्वयं अपने घर्मपंथ के तत्वों को बतलाते समय बिना किसी कारण के पर- 
धर्मियों का इस प्रकार उल्लेख कर दे। इसलिये स्वयं बोद्ध ग्रंथकारों के द्वारा, इस विषय 
में, श्रीकृष्ण के नाम का उल्लेख किया जाना बड़े महत्व का है। क्योंकि, भगवद्गीता के 
अतिरिक्त श्रीकृष्णोक्त दूसरा प्रवृत्ति-प्रधान भक्तिग्रन्थ वेदिक धर्म में है हवी नहीं; 
झतएव इससे यह बात पूर्णातया सिद्ध 'हो जाती हू कि महायान पन्थ के अश्तित्व 
में आने से पहले दी न केवल भागवतधघर्म किन्तु भागवतधमं-विषयक श्रौकृष्णोक्त 
ग्रन्थ अर्थात्‌ भगवद्गीता भी उस समय प्रचलित थी; और डाक्टर केर्न भी इसी मत 
का समर्थन करते हैं । जब गीता का अस्तित्व वुद्धधर्मी महायान पन्‍्थ से पदइले का 
निश्चित हो गया, तब अनुमान किया जा सकता हैँ कि उसके साथ मद्दाभारत भी 
रहा होगा । बौद्धग्रन्थों में कहा गया है कि बुद्ध की म्त्यु के पश्चात शीघ्र ही 
उनके मतों का संग्रह कर लिया गया; परन्तु इससे वर्तमान समय में पाये जानेवाले 
अत्यन्त प्राचीन बाद्धग्रन्थों का भी उसी समय भें रचा जाना सिद्ध नहीं होता। महा- 


: परिनिब्बाणसुत्त को वर्तमान बोद्ध ग्रन्थों में प्राचीन मानते हैं । परन्तु उसमें पाटलि- 


। 


पुत्र शहर के विषय में जो उल्लेख है, उससे प्रोफेसर -िहिसडेविड्स ने दिखलाया है 
के यह ग्रन्थ बद्ध का निर्वाण हो चुकने पर कम से कम सो वर्ष पहले तयार न 
किया गया होगा । आर बुद्ध के अनन्तर सी वर्ष बीतने पर, बॉद्धघर्मोय भिक्षुओं 
की जो दूसरी परिषद्‌ हुईं थी, उसका वर्णन विनयपिटका में चुलवग्ग ग्रन्थ क 
अन्त में है। इससे विदित होता हूं” कि लड्ढा द्वीप के, पाली भाषा में 
लिखे हुए, विनयपिटकादि प्राचीन बोद्धम्रन्य इस परिषद के हो चुकने पर रचे गये 
हं। इस विषय में बोद्ध ग्रन्यकारों ही ने कहा है कि अशोक के पुत्र महेन्द्र ने 
ईसा की सदी से लगभग २४१ वर्ष पहले जब धहलद्वाप में बौद्धधर्म का प्रचार 
करना आरम्भ किया, तब ये अन्थ भी वहीं पहुंचाये गये और फिर कोई ढेढ़ सौ 
वर्ष के बाद ये वद्दा पहले पहल पुस्तक के आकार में लिखे गये | यदि मान लें कि 
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भाग ७ - गीता ओर इंसाइयों की बाइबल । 8 


इन अन्यों को सुखाग्र रट डालने की चाल थी, इसलिये महेन्द्र के समय से उनमें 
कुछ भी फेरफार न किया गया होगा, तो भी यह कैसे कहा जा सकता है कि बुद्ध 
के निवाणा के पश्चात्‌ ये ग्रन्थ जब पहले पहल तेयार किये गये तब, अथवा झागे 
महेन्द्र या अशोक-काल तक, तत्कालीन प्रचालित वेदिक ग्रन्थों से इनमें कुछ भी 
नहीं लिया गया ? झतएव यदि महाभारत बुद्ध के पश्चात्‌ का हो, तो भी अन्य प्रमाणों 
से उसका, सिकंदर बादशाह से पहले का,अर्थात् सन ३२५ ईंसवी से पहले का होना 
सिद्ध है; इसलिये मनुस्मति के छोकों के समान मद्ाभारत के छोकों का भी इन 
पुस्तकों में पाया जाना सम्भव 'है कि जिनको महन्द्र सिंहल्लद्वीप में ले गया था । 
सारांश, बुद्ध की म्रत्यु के पश्चात्‌ उसके धर्म का प्रसार होते देख कर शीघ्र ही प्राचीन 
वैदिक गाथाओं तथा कथाओं का महाभारत में एकात्रित सम्रह् किया गया हे; 
उसके जो ऋछोक बौद्ध प्रन्थों में शब्दशः पाये जाते हैं उनको बौद्ध ग्रन्थकारों ने महा- 
भारत से ही लिया है, न कि स्वयं महाभारतकार ने बौद्ध ग्रन्थों से । परन्तु यदि 
मान लिया जाय कि, बौद्ध ग्रन्थकारों ने इन छोकों को महाभारत से नहीं लिया है 
बह्कि उन पुराने वेदिक ग्रन्थों से लिया होगा कि जो सहाभारत के भी आधार 
हैं, परन्तु वर्तमान समय में उपलब्ध नहीं हैं; और इस कारण महाभारत के 
काल का निर्णय उपयुक्त छोक-समानता से पूरा नहीं होता, तथापि नीचे 
लिखी हुईं चार बातों से इतना तो निस्सन्देद सिद्ध हो जाता है कि बोद्धर्म में 
महायानपन्थ का प्रादुभोव होने से पहले केवल भागवतधम ही प्रचलित न था, 
बढिकि उस समय भगवद्गीता भी सर्वमान्य हो चुकी थी, और इसी गीता के आधार 
पर मद्दायान पन्‍य निकला है, एवं भ्रीकृष्णा-प्रणीत गीता के तत्तत भी बोद्धधर्म से 
लिये नहीं गये हैं। वे चार बातें इस प्रकार हैं:--( १) केवल अनात्म-वादी तथा -- 
संन्यास-प्रधान मूज्न बुदधर्म डी से आगे चल कर क्रमशः स्वाभाविक रीति पर भक्ति- 
प्रधान तथा प्रवृत्ति-प्रधान तत्वों का निकलना सम्भव नहीं है, ( २) मद्दायानपन्थ 
की उत्पात्ति के विषय में स्वयं बोद्ध ग्रन्थकारों ने, श्रीकृष्ण के नाम का स्पष्टतया 
निर्देश किया है, ( ३) गीता के भक्ति-प्रधान तथा प्रब्वाति-प्रधान तत्त्तों की मद्दायान 
पन्‍्थ के मतों से अरथतः तथा शब्दशः समानता है, और (४) बौद्धघर्म के साथ 
ही साथ तत्काल्लौोन प्रचलित अन्यान्य जैन तथा वेदिक पन्थों में प्रद्मत्ति-प्रधान 
भक्ति-मार्ग का प्रचार नथा | उपयुक्त प्रमाणों से, वर्तमान गीता का जो काल 
निर्यात हुआ है, वह इससे पूर्शातवा मिलता जुलता है। 


भाग ७-गीता और इसाइयों की बाइबल । 


ऊपर बतलाई हुई बातों से निश्चित हो गया कि हिन्दुस्थान में भक्ति-प्रधान 

भागवतधर्म का उदय ईसा से ल्लगभग १४ सौ वर्ष पहले हो चुका था, और ईसा के 

पहले प्रादुभूंत संन्यास-अधान मूल बौद्धधर्म में प्रकृत्तिअधान भक्तितत्व का प्रवेश ,बोद् 
गी, २, ७४ 


अर गीतारइस्य अथवा कमयोग-परिशैष्ट । 


ग्रन्थकारों के 'ही मतानुसार, श्रीकृष्ण-अरणात गीता ही के कारण हुआ 'है। गौता 
के बहुतेरे सिद्धांत इसाइयों की नईं बाइबल में भी देखे जाते हैं; बस, इसी बुनि 
याद पर कई क्रिश्रियन अन्थों में यह प्रतिपादन रहता 'है कि इंसाई-घर्म के ये तत्त्व 
गीता में ले लिये गये होंगे, ओर विशेषतः डाक्टर लारिनसर ने गीता के उस जमन 
भाषानुवाद में--कि जो सन्‌ १८६८ इंसवी में प्रकाशित हुआ था--जो कुछ प्रतिपादन 
किया हूं उसका निमंलत्व झाप धद्वी झाप सिद्ध हो जाता है। लारिनसर ने अपनी 
पुस्तक के ( गीता के जर्मन अनुवाद के ) झन्त में भगवद्वीता ओर बाइबल--विशेष 
कर नईं बाइबल--के शब्द-सादइश्य के कोई एक सी से अधिक स्थल्न बतलाये हैं और 
उनमें से कुछ तो विज्नक्षण एवं ध्यान देने योग्य भी हूँ । एक उदाहरण लीजिये, 
“ उस दिन तुम जानोगे कि, में अपने पिता में, तुम मुझ में ओर में तुम में हूँ ” 
( जान. १४. २० ), यह वाक्य गीता के नीचे लिखे हुए वाक्यों से समानाथंक 'ही 
नहीं है, प्रत्युत शब्द्शः भी एक ही है। वे वाक्य ये हें;--“ येन भूतान्यशेषेण 
द्रक््यध्यात्मन्यथों मयि ”? ( गीता ४७. ३५ ) और “यो मां पश्यति सबंत्र सर्वे च 
मांये पर्यति ” ( गी. ६. ३० ) । इसी प्रकार जान का आगे का यह वाक्य भी 
“जो मु पर प्रेम करता है उसी पर में प्रेम करता हूँ” (१४. २१ ), गीता के 
“ प्रियों दि ज्ञानिनोउत्यथ अं स च मम प्रियः ?” ( गी. ७. १७ ) वाक्य से बिल- 
कुल ही सदश है । इनकी, तथा इन्हीं से मित्नते-जुलते हुए कुछ एक से ह्वी वाक्यों 
को, बुनियाद पर डाक्टर लारिनसर ने झनुमान करके कह दिया है कि गीता-अन्थकार 
वाइबल से पारचित थे, आर इसा के लगभग पाँच सो वर्षा के पछि गीता बनी 
होगी। डा. लारनसर की पुस्तक के इस भाग का अंग्रेज़ी अनुवाद “ इंडियन एंटि- 
कैरी ? की दूसरी पुस्तक में उस समय प्रकाशित हुआ था । और परलेकवासी तैलंग 
ने भगवद्गीता का जो पद्मयात्मक अग्नेज्ञी अनुवाद किया हैं उसकी प्रध्तावना में उन्होंने 
लारिनसर के मत का पूर्णातया खंडन किया हैं # | डा. लारिनसर पश्चिमी संछ्ृतज्ञ 
परिडतों में न लेखे जाते थे, और संस्कृत की अपेज्ञा उन्हें ईसाइधर्म का ज्ञान तथा 
आभेमान कहीं अधिक था। झतएवं उनके सत, न केवल परलोकवार्सी तैलंग घी 
को, किन्तु मेफ्समूलर प्रभ्टति मुख्य मुख्य पश्चिमी संस्क्ृतज्ञ परिडतों को भी 
अग्राद्य हो गयेथे। बेचारे लारिनसर को यह कल्पना भी न हुईं होगी कि ज्यों 'ही 
एक बार गीता का समय इंसा से प्रथम निश्सन्दिग्ध निश्चित हो गया, ट्योच्ी गीता 
आर बाइबल के जो सलेकड़ों अथ-सादश्य ओर शब्द-सादश्य में दिखला रहा हूँ ये 
भूता के समान, उलटे मेरे दी गले से आ लिपटेंगे। परन्तु इसमें सन्देह् नहीं कि जो 
बात कभी ध्वप्त में भी नहीं देख पड़ती, वच्दी कभी कत्ती आँखों के सामने नाचने 
लगती हैं; आर सचमुच देखा जाय, तो अब डाक्टर लएरिनिसर को उत्तर देने की 
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कोई झ्रावश्यकता है ही नहीं। तथापि कुछ बड़े बड़े अंग्रेज़ी अंथों में अभी तक 
इसी असत्य मत का उल्लेख देख पड़ता है, इसलिये यहाँ पर उस अवांचीन शोध के 
परिणाम का, संच्षेप में, दिगदर्शन करा देना आवश्यक प्रतीत द्वोता है कि जो इस 
विषय में निष्पन्न हुआ है । पहले यह ध्यान रखना चाहिये कि जब कोई 
दो गअं्थों के सिद्धान्त एक से होते हैं, तब केवल इन सिद्धान्तों की समानता ही के 
भरोसे यह निश्चय नहीं किया जा सकता कि अमुक अंथ पहले रचा गया और 
अमुक पीछे । क्योंकि यह्दों पर ये दोनों बाते सम्भव हैं, कि (१) इन दोनों 
अथों में से पहले ग्रंथ के विचार दूसरे ग्रंथ से लिये गये होंगे, अथवा (२) दूसरे 
प्रेथ के विचार पहले से । अतएव पहद्टले जब दोनों ग्रंथों के काल का घ्वतन्त्र रीति 
से निश्चय कर लिया जाय तब फिर, विचार-सादश्य से यह निर्णय करना चाहिये 
कि अमुक ग्रंथकार ने, अमुक ग्रंथ से, अमुक विचार लिये हैं । इसके सिवा, दो भिन्न 
भिन्न देशों के, दो ग्रंथकारों को,एक ही से विचारों का एक द्वी समय में अथवा कभी 
आगे-पीछे भी स्वतन्त्र रीति से सूक पड़ना, कोई बिलकुल अशक्य वात नहीं है; 
इसलिये उन दोनों ग्रंथों की समानता को जाँचते समय यह विचार भी करना पड़ता 
है कि वे घ्वतन्त्र रीति से आविर्भूत होने के योग्य हैं या नहीं; और जिन दो देशों 
में ये अ्ंथ निर्मित हुए हों उनमें, उस समय आवागमन द्वो कर एक देश के विचारों 
का दूसरे देश में परुँचना सम्भव था या नहीं । इस प्रकार चारों ओर से विचार 
करने पर देख पड़ता है कि ईसाई-घर्म से किसी भी बात का गीता में लिया जाना 
सम्भव ही नहीं था, बल्कि गीता के तत्त्वों के समान जो कुछ तत्त्व ईंसाइयों की 
बाइबल में पाये जाते हूँ, उन तत्त्तों को सा ने अथवा उसके शिष्यों ने बहुत करके 
बोद्धधर्म से--अर्थात्‌ पर्याय से गीता या वेदिकधर्म 'ह्टी से-बाइबल् में ले लिया 
होगा; और झब इस बात को कुछ पश्चिमी पंडित लोग स्पष्टरूप से कहने भी लग 
गये हैं । इस प्रकार तराजू का फिरा हुआ पलड़ा देख कर इंसा के कट्टर भक्तों को 
आश्चर्य होगा झोर यदि उनके मन का #ुकाव इस बात को स्वीकृत न करने की 
ओर 'हहो जाय तो कोई आश्चय नहीं हं। परन्तु ऐसे लोगों से हमें इतना ही कहना 
है कि यह प्रश्न धार्मिक नहीं-ऐतिहासिक है, इसालिये इतिहास की सावंका- 
लिक पद्धति के अनुसार हाल में उपलब्ध रुईं बातों पर शान्तिपूर्वक विचार करना 
आवश्यक है। फिर इससे निकलनेवाले झनुमानों को सभी लोग--और विशेषत: 
वे, कि जिन्होंने यह विचार-साइश्य का प्रश्न उपस्यित किया है--अआननन्‍द-पूर्वाक 
तथा पक्षपात-रहित बुद्धि से ग्रहण करें; यही न्‍्यायय तथा युक्तिसंगत है। 

नई बाइबल का इईंसाई धर्म, यहूदी बाइबल अथोत्‌ प्राचीन बाइबल में 
प्रातिपादित प्राचीन यहूदी-घर्म का सुधारा हुआ रूपांतर ह। यहूदी भाषा में ईश्वर को 
“इलोह्ा ” (अरबी ' इलाह ” ) कहते हैं । परन्तु मोजेस ने जो नियम बना दिये 
हैं, उनके अनुसार यहूदीधमम के मुख्य उपास्य देवता की विशेष सज्ञा “ जि्लोवा 
है। पश्चिमी पंढितों ने ही अब निश्चय किया है कि यह “ जिद्दोवा ' शब्द असल 


घ८द गीतारहस्य अथवा कमंयोग-परिशीष्ट । 


ग्रन्थकारों के 'ही मतानुसार, श्रीकृष्णा-प्रणीत गीता ही के कारण हुआ हूँ। गौता 
के बहुतेरे सिद्धांत इसाइयों की नईं बाइबल में भी देखे जाते हैं; बस, इसी बुनि 
याद पर कई क्रिश्रियन ग्रन्थों में यह प्रतिपादन रहता है कि इंसाईं-घर्म के ये तत्व 
गीता में ले लिये गये होंगे, ओर विशेषतः डाक्टर लारिनसर ने गीता के उस जम॑न 
भाषानुवाद में--कि जो सन्‌ १८६८ ईंसवी में प्रकाशित हुआ था--जो कुछ प्रतिपादन 
किया हैं उसका निर्मेलत्व भाप ही आप सिद्ध हो जाता हैं । लारिनसर ने अपनी 
पृस्तक के ( गीता के जर्मन झनुवाद के ) अन्त में भगवद्वनीता ओर बाइबल--विशेष 
कर नईं बाइबल--के शब्द-सादश्य के कोई एक सा से अधिक स्थत्न बतलाये हैं और 
उनमें से कुछ तो विज्नक्षण एवं ध्यान देने योग्य भी हैं । एक उदाहरण लीजिये, 
“ उस दिन तुम जानोगे कि, में अपने पिता में, तुम मुझ में ओर में तुम में हूँ ” 
( जान. १४. २० ), यह वाक्य गीता के नीचे लिखे हुए वाक्यों ले समानाथंक ही 
नहीं है, प्रत्युत शब्दशः भी एक ही है । वे वाक्य ये हैं;--“ येन भूतान्यशेपेण 
द्रच्यस्यात्मन्थथों मयि ” ( गीता ७. ३५ ) और “यो मां पश्यति सवत्र सर्वे च 
माये पश्यति ? ( गी. ६. ३० )। इसी प्रकार जान का झआझागे का यह वाक्य भी 
“जो मुझ पर प्रेम करता हू उसी पर में प्रेम करता हूँ”? (१४. २१ ), गीता के 
८ प्रियों हि ज्ञानिनोड्यथ झअहं स च मम प्रियः ? ( गी. ७. १७ ) वाक्य से बिल- 
कुल ही सबश है । इनकी, तथा इन्हीं से मिलते-जुलते हुए कुछ एक से ह्‌्वी वाक्यों 
की, बुनियाद पर डाक्टर लारिनसर ने अनुमान करके कह दिया हैं कि गीता-अ्न्थकार 
बाइबल से पारंचित थे, आर इसा के लगभग पंच सा वां के पछि गीता बनी 
होगी। डा. लारिनसर की पुस्तक के इस भाग का अंग्रेज़ी अनुवाद “ इंडियन एंटि- 
कैरी ? की दूसरी पुस्तक में उस समय प्रकाशित हुआ था । और परलोकवासी तेलंग 
ने भगवद्गीता का जो पद्मात्मक अंग्रेज़ी अनुवाद किया हूं उसकी प्रध्तावना में उन्होंने 
लारिनसर के मत का पूर्णतया खंडन किया हूँ #। डा. लारिनसर पश्चिमी संध्कृतज्ञ 
परिडतों में न लेखे जाते थे, और संस्कृत की अपेक्षा उन्हें ईप्राइधर्म का ज्ञान तथा 
अभिमान कहीं अधिक था। अतएवं उनके मत, न केवल परलोकवार्सी तैलैंग ही 
को, किन्तु मेब्समूलर प्रभ्ठति भुख्य मुख्य पश्चिमी संस्कृतज्ञ पणिडतों को भी 
अग्नाद्य हो गयेथे। बेचारे लारिनसर को यह कल्पना भी न हुईं होगी कि ज्यों ही 
एक बार गीता का समय ईसा से प्रथम निश्सन्दिग्ध निश्चित हो गया, ल्यॉचइी गीता 
आर बाइबल के जो सकड़ों अर्थ-सादश्य ओर शब्द-सादश्य में दिखला रहा हूँ ये, 
भूता के समान, उलटे मेरे ही गले से झा लिपटेंगे। परन्तु इसमें सन्देह् नहीं कि जो 
बात कभी स्वप्न में भी नहीं देख पड़ती, वद्दी कभी कभी आँखों के सामने नाचने 
लगती हैं; ओर सचमुच देखा जाय, तो अब डाक्टर ल्ारिनिसर को उत्तर देने की 
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कोई आवश्यकता है ही नहीं। तथापि कुछ बड़े बड़े अंग्रेज़ी ग्रंथों में अभी तक 
इसी असत्य मत का उलेख देख पड़ता है, इसालिये यहाँ पर उस अवांचीन शोध के 
परिणाम का, संछेप में, दियद्शन करा देना आवश्यक प्रतीत होता हैँ कि जो इस 
विषय में निष्पन्न हुआ है । पहले यह ध्यान रखना चाहिये कि जब कोई 
दो अंथों के सिद्धान्त एक से होते हैं, तब केवल्न इन सिद्धान्तों की समानता ही के 
भरोसे यह निश्चय नहीं किया जा सकता कि अमुक ग्रंथ पहले रचा गया और 
अमुक पीछे । क्योंकि यहाँ पर ये दोनों बाते सम्भव हैं, कि (१) इन दोनों 
प्रंथों में से पहले ग्रेथ के विचार दूसरे ग्रंथ से लिये गये होंगे, अथवा (२) दूसरे 
ग्रंथ के विचार पहले से । अतएव पहले जब दोनों ग्रंथों के काल का ध्वतन्त्र रीति 
से निश्चय कर लिया जाय तब फिर, विचार-सादश्य से यह निर्णय करना चाहिये 
कि अमुक ग्रंथकार ने, अमुक प्रंथ से, अमुक विचार लिये हैं । इसके सिवा, दो भिन्न 
भिन्न देशों के, दो ग्ंथकारों को,एक ही से विचारों का णक ही समय में अथवा कभी 
आगे-पीछे भी स्वतन्त्र रीति से सूक पड़ना, कोई बिलकुल अशक्य वात नहीं है; 
इसलिये उन दोनों ग्रंथों की समानता को जाँचते समय यह विचार भी करना पड़ता 
है कि वे ध्वतन्त्र रीति से आविर्भूत होने के योग्य हैं या नहीं; और जिन दो देशों 
में ये ग्रंथ निर्मित हुए हों उनमें, उस समय आवागमन दो कर एक देश के विचारों 
का दूसरे देश में परुँचना सम्भव था या नहीं। इस प्रकार चारों ओर से विचार 
करने पर देख पड़ता है कि ईंसाई-घर्म से किसी भी बात का गीता में लिया जाना 
सम्भव '्टी नहीं था, बल्कि गीता के तत्वों के समान जो कुछ तत्त ईसाइयों की 
बाइबल में पाये जाते हूँ, उन तत्त्वों को इसा ने अथवा उसके शिष्यों ने बहुत करके 
बोद्धधर्स से--अरथांत्‌ पर्याय से गीता या वेदिकधर्म ही से-बाइबल में ले लिया 
होगा; ओर झब इस बात को कुछ पश्चिमी पंडित लोग स्पष्टरूप से कहने भी लग 
गये हैं । इस प्रकार तराजू का फिरा हुआ पलड़ा देख कर इंसा के कट्टर भक्तों को 
आश्चर्य होगा ओर यदि उनके मन का भुुकाव इस बात को स्वीकृत न करने की 
झोर हो जाय तो कोई आश्रय नह है। परन्तु ऐसे लोगों से हमें इतना ही कहना 
हैँ कियह प्रश्न धार्मिक नहीं-ऐतिहासिक है, इसालेये इतिहास की सावंका- 
ल्िक पद्धति के अनुसार हाल में उपलब्ध हुईं बातों पर शान्तिपूवंक विचार करना 
आवश्यक है। फिर इससे निकलनेवाले अनुमानों को सभी लोग--ओर विशेषतः 
वे, कि जिन्होंने यह्‌ विचार-साहश्य का प्रश्ष उपस्यित क्रिया है--आाननद-पूर्वक 
तथा पक्षुपात-रद्धित बुद्धि से ग्रहण करें; यद्दी न्‍्यायय तथा युक्तिसंगत है। 

नई बाइबल का ईसाई घर्म, यहूदी बाइबल अर्थात्‌ प्राचीन बाइबल्न में 
प्रतिपादित प्राचीन यहूदी-धर्म का सुधारा हुआ रूपांतर है। यहूदी भाषा में ईश्वर को 
' इलोह्ा ! (अरबी “ इलाह ' ) कहते हूँ । परन्तु मोजेस ने जो नियम बना दिये 
हूँ, उनके अनुसार यहूदीधम के मुख्य उपाध्य देवता की विशेष संज्ञा ' जिद्चोवा 
है। पश्चिमी पंढितों ने ही झब निश्चय किया है कि यह “ जिद्ोवा ' शब्द असल 
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में यहूदी नहीं है, किन्तु खाल्दी भाषा के “ यवे ! ( संस्कृत यह ) शब्द से निकल्ला 
है। यहूदी लोग भूर्तिपूजक नहीं हैं। उनके धर्म का मुख्य आचार यह है कि झा 
में पशु या अन्य वस्तुओं का हवन करे; इंश्वर के बतलाये हुए नियमों का पात्षन 
करके जिद्दोवा को सन्‍्तुष्ट करे और उसके द्वारा इस लोक में अपना तथा अपनी 
जाति का कल्याण प्राप्त करे । अर्थात्‌ संक्षेप में कह्दा जा सकता है कि वेदिकधर्सीय 
कर्मकांड के अनुसार यहूदी-धर्म भी यज्षमय तथा प्रवृत्ति-प्रधान है। इसके विरुद्ध 
ईसा का झनेक स्थानों पर उपदेश है कि “ मुझे ( हिंसाकारक ) यज्ञ नहीं चाहिये, 
में (ईश्वर की ) कृपा चाइता हूँ! ( मैथ्यू. £.१३ ), “ईश्वर तथा द्वव्य दोनों को 
साध लेना सम्भव नहीं ! ( मैथ्यू. ६. २४ ) , “ जिसे अम्ततत्व की प्राप्ति कर लेनी 
हो उसे, बाल-बच्चे छोड़ करके मेरा भक्त होना चाहिये '( मैथ्यू. १६. २१ ); और 
जब उसने शिष्यों को धर्मग्रचाराथ देश-विदेश में भेजा तब, संन्यासधमम के इन 
नियमों का पालन करने के लिये उनको उपदेश किया कि “ तुम अपने पास सोना- 
चांदी तथा बचुत से वस्र-प्रावरण भी न रखना ?? (मैथ्यू. १०. &-१३ )। यह 
सच है कि झर्वाचीन ईसाई राष्ट्री ने ईसा के इन सब उपदेशों को लपेट कर ताक में 
रखा दिया है; परन्तु जिस प्रकार आधुनिक शंकराचार्य के 'हाथी-घोड़े रखने से, 
शांकर सम्प्रदाय दरबारी नहीं कहा जा सकता, उसी प्रकार अवांचीन ईसाई राष्टों के 
इस झाचरणा से मूल इसाइंधर्म के विषय में भी यह नह्ठीं कह्दा जा सकता कि वह 
धर्म भी प्रवृत्तिअधान था। मूल वैदिक धर्म के कर्मकांडात्मक होने पर भी जिस 
प्रकार उसमें आगे चल कर ज्ञानकांड का उदय हो गया, उसी प्रकार यहूदी तथा 
ईसाई धर्म का भी सम्बन्ध है । परन्तु वेदिक कर्मकांड में क्रमशः ज्ञानकांड की 
झौर फिर भक्ति-प्रधान भागवतधर्म की उत्पात्ते एवं वृद्धि सकड़ों वर्षों तक होती रही 
हू, किन्तु यह्द बात इईंसाई धर्म में नहीं है । इतिहास से पता चलता है कि ईसा 
के, अधिक से अधिक, लगभग दो सौ वर्ष पहले एसी या एसीन नामक संन्यासियों 
का पंथ यहूदियों के देश में एकाएक आविभूत हुआ था। ये एसी लोग ये तो 
यहूदी धम के ही, परन्तु हिंसात्मक यज्ञ-याग को छोड़ कर ये अपना समय किसी 
शान्त स्थान में बैठ परमेश्वर के चिन्तन में बिताया करते, और उदर-पोषणार्थ कुछ 
करना पड़ा तो खेती के समान निरुपद्गववी व्यवसाय किया करते थे । कौरे रहना, 
मद्य-माँस से परहेज्ञ रखना, हिंसा न करना, शपथ न खाना, संघ के साथ मठ में 
रहना और जो किसी को कुछ द्रब्य मिल जाय तो उसे पूरे संघ की सामाजिक 
झामदनी समभना झ्ादि, उनके पन्‍्थ के मुख्य तस्व थे। जब कोई उस मंडली में 
प्रवेश करना चाइता था, तब उसे तीन वर्ष तक घम्मेदवारी करके फिर कुछ शर्तें 
मंजर करनी पड़ती थीं । उनका प्रधान मठ मुर्दासमुद्र के पश्चिमी किनारे पर 
एंगदी में था; वहीं पर वे संन्यासछृत्ति से शांतिपूर्वक रहा करते ये । स्वयं ईसा ने 
तथा उसके शिष्यों ने नई बाइबल में एसी पंथ के मतों का जो माम्यतापूर्वक निर्देश 
किया है ( मैथ्यू. ५. ३४; १६. १२; जेम्स, ५. १२; कृत्य. ४. ३२-३५ ) , उससे देख 
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पड़ता है कि ईसा भी हसी पंथ का झनुयाथी था; और इसी पंथ के संन्‍्यास-घर्म 
का उसने झधिक फेल्लाव किया है। यदि ईसा के संन्यास-प्रधान भक्ति-मार्ग की पर- 
मुपरा इस प्रकार एसी पंथ की परम्परा से मिला दी जावे तो भी एऐतिद्ाप्तिक दृष्टि से 
इस बात की कुछ न कुछ सयुक्तिक उपपाति बतत्लाना आवश्यक है, कि मूत्न कर्म- 
मय यहूदी धर्म से संल्यास-प्रधान एसी पंथ का उदय केसे हो गया | इस पर कुछ 
लोग कहते हैं कि ईसा एसीन पंथी नहीं था । अब जो इस बात को सच मान लें, 
तो यह प्रश्न नहीं टाला जा सकता कि नई बाइबल में जिस संन्यास-प्रधान धर्म का 
वर्गान किया गया है, उसका मूल क्या है? अथवा कर्म-प्रधान यहूदी धर्म में उसका 
प्रादुर्भाव एकदम कैसे हो गया ? इसमें भेद केवल इतना होता है कि एसीन पंथ की 
उपपत्तिवाले प्रश्न के बदले इस प्रश्ष को इल करना पड़ता है। क्योंकि अब समाजशाख्तर 
का यह मामूली सिद्धान्त निश्चित हो गया है, कि “कोई भी बात किसी स्थान में एक- 
दम उत्पन्न नहीं हो जाती, उसकी वृद्धि धीरे धीरे तथा बहुत दिन पहले से हुआ 
करती है; और जहाँ पर इस प्रकार की बाढ़ देख नहीं पड़ती, वहाँ. पर वह बात 
प्रायः पराये देशों या पराये ज्ोगों से ली हुईं होती है।” कुछ यह नहीं है कि, 
प्राचीन ईसाई ग्रंथकारों के ध्यान में यह अड़चन आईं ही न हो । परन्तु यूरोपियन 
लोगों को बोद्ध धर्म का ज्ञान होने के पहले, अर्थात्‌ अठारहवीं सदी तक, शोधक 
ईसाई विद्वानों का यह मत था, कि यूनानी तथा यहूदी लोगों का पारस्परिक निकट 
सम्बन्ध हो जाने पर यूनानियों के--विशेषतः पाइथागोरस के--तत्त्वज्ञान की बदौलत 
कर्ममय यहूदी धर्म में एसी लोगों के संन्यासमाग्ग का प्रादुर्भाव हुआ होगा । किन्तु 
अवांचीन शोर्धों से यह सिद्धान्त सत्य नहीं माना जा सकता। इससे सिद्ध होता है 
कि यज्ञमय यहूदी धर्म ही में एकाएकी संन्यास-प्रधान एसी या इंसाई धर्म की उत्पत्ति 
हो जाना स्वनावतः सम्मव नहीं था,भर उसके लिये यहूदी धर्म से बाहर का कोई 
न कोई अन्य कारण निमित्त हो चुका है--यह कट्पना नई नहीं है, किन्तु इसा की 
अठारहवीं सदी से पहले के ईसाई पंडितों को भी मान्य हो चुकी थी । 

कोल़ब्रुक साइब * ने कष्दा है कि पाइथागोरस के तत्त्तज्ञान के साथ बोद्ध 
धर्म के तरवज्ञान की कहीं अधिक समता है; झतएव यदि उपयुक्त सिद्धान्त सच 
मान लिया जाय तो भी कद्दा जा सकंगा कि एसी पंथ का जनकत्व परम्परा से 
इिन्दुस्थान को ही मिज्षता है। परन्तु इतनी झआानाकानी करने को भी कोई आाव- 
श्यकता नहीं है । बौद्ध ग्रंथों के साथ नई बाइबल की तुलना करने पर ध्पष्ट ही देख 
पड़ता है, कि एसी या ईसाई धर्म की, पाइथागोरियन मंडलियों से जितनी समता है, 
उससे कहीं अधिक और विल्नक्षण समता केवल एसी धर्म की ही नहीं किन्तु ईसा 
के चरित्र और ईसा के उपदेश की बुद्ध के धर्म से है। जिस प्रकार ईसा को अम में 
फेँसाने का प्रयत्न शैतान ने किया था और जिस प्रकार तिेद्धावस्‍्था प्राप्त होने के 
समय उसने ४० दिन उपवास किया था, उसी प्रकार बुढ-चरित्र में भी. यह वर्गान 
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है, कि बुद्ध को मार का डर दिखला कर मोह में फैसाने का प्रयत्न किया गया था 
ओर उस समय बुद्ध ४६ दिन ( सात सप्ताह ) तक निराहदार रहा था। इसी प्रकार 
पूर्ण श्रद्धा के प्रभाव से पानी पर चलना, मुख तथा शरीर की कान्ति को एकदम सूर्य- 
सदृश बना लेना, अथवा शरणागत चोरों तथा वेश्याओं को भी सद्नति देना, 
इत्यादि बातें बुद्ध और ईसा, दोनों,के चरित्रों में एक द्वी सी मिलती हैं;और इंसा के 
जो ऐसे मुख्य मुख्य नोतिक उपदेश हैं, कि “ तू अपने पड़ोसियों तथा शत्रुओं पर 
भी प्रेम कर, ” वे भी ईसा से पहले ही कहीं कहीं मूल बुद्धधर्म में बिलकुल 
अक्तरशः आ चुके हूं । ऊपर बतला दी आये हैं, कि भक्ति का तत्त्व मूल बुद्ध्धर्म 
में नहीं था; परन्तु वह भी आगे चल कर अर्थात कम से कम ईसा से दो-तीन 
सदियों से पहले ही, महायान बोद्ध-पंथ में भगवद्गीता से लिया जा चुका था। 
मि० आथर लिली ने अपनी पुस्तक में आधारपूर्वक स्पष्ट करके दिखला दिया है 
कि यह साम्य केवल इतनी ही बातों में नहों है,बढ्कि इसके सिवा बौद्ध तथा इंसाई 
धर्म की अन्यान्य सैकड़ों छोटी-मोटी बातों में उक्त प्रकार का ही साम्य वर्तमान 
है। यही क्यों, सूली पर चढ़ा कर ईसा का बध किया गया था,इसलिये ईसाई जिस 
सूली के चिन्द्द को पूज्य तथा पवित्र मानते हैं, उसी सूली के चिन्ह को “स्वास्तिक! 
५ (साथिया) के रूप में,वेदिक तथा बोद्ध धर्मवाले,ईसा के सैकड़ों वर्ष पहले से ही 
_/? शुभदायक चिन्ह मानते थे; और प्रार्चीन शोधकों ने यद्द निश्चय किया है कि, 
मिश्र आदि,एथ्वी के पुरातन खंडों के देशों,ही में नहीं किन्तु कोलंबसं से कुछ शतक 
पहले अमेरिका के पेरू तथा मेक्सिको देश में भी स्वष्तिक चिन्ह शुभदायक माना 
जाता था *। इससे यह अनुमान करना पड़ता है कि ईसा के पहले ही सब लोगों 
को घ्वस्तिक चिन्ह पूज्य हो चुका था, उसी का उपयोग आगे चल कर ईसा के भक्तों 
ने एक विशेष रीति ले कर लिया है। बोद्ध भिन्तु और प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशकों 
की,विशेषतः पुराने पादड़ियों की,पोशाक और धर्म-विधि में भी कहीं आधिक समता 
पाईं जाती हैँ । उदाहरणार्थ, “बप्तिस्मा” अर्थात्‌ स्नान के पश्चात्‌ दीक्षा देंने की 
विधि भी ईसा से पहले 'हैीवी प्रचलित थी। अब सिद्ध हो चुका है कि दूर दूर 
के देशों में धर्मोपदेशक भेज कर धर्म प्रसार करने की पद्धति, ईसाई धर्मोपदेशकों से 
पहले ही, बोद भिक्तुओं को पूर्णतया स्वीकृत हो चुकी थी । 
किसी भी विचारवान्‌ मनुष्य के मन में यह प्रश्न होना बिलकुल दी 
साहानिक है कि बुद्ध और ईसा के चरित्रों में, उनके नोतिक उपदेशों में, और उनके 
धर्मों की धार्मिक विधियों तक में, जो यह अद्भुत और ब्यापक समता पाई जाती 
है इसका क्या कारण है? | बौद्धधर्म-पअंथों का अध्ययन करने से जब पहले पहल 
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यह समता पश्चिमी लोगों को देख पड़ी, तब कुछ इंसाई पंडित कहने लगे कि बाद 
धर्मवात्नों ने इन तत्वों को “ नेस्टोरियन ? नामक ईसाई पंथ से लिया होगा कि जो 
एशियाखंड में अचल्षित था। परन्तु यह बात ही संभव नहीं है; क्योंकि, नेस्टार 
पंथ का प्रवर्तेक ही इंसो से लगभग सवा चार सा वर्ष के पश्चात्‌ उत्पन्न हुआ था; 
और झब अशोक के. शिलालेखों से भली भांति सिद्ध हो चुका हू कि ईसा 
के लगभग पाँच सो वर्ष पहले--ओर नेस्टार से तो लगभग नो सो वर्ष पहले-- 
बुद्ध का जन्म हो गया था। अशोक के समय, अथांत सन्‌ इसवी से निदान ढाई 
सौ वर्ष पहले, बोद्ध धर्म हिन्दुस्थान में ओर आसपास के देशों में तेजी से फेल्ा 
हुआ था; एवं बुद्धचारेत्र आदि ग्रन्थ भी उस समय तेयार हो चुके थे | इस प्रकार 
जब बोद्धधर्म की प्राचीनता निर्विवाद हैं तब इसाइ तथा बोद्धधथर्म में देख पड़ने- 
वाले साम्य के विषय में दो ही पक्ष रद्द जाते हूं; ( १) यह्दट साम्य स्वतन्त्र रीति से 
दोनों ओर उत्पन्न हुआ हो, अथवा ( २) इन तत्तों को इसा ने या उसके 
शिष्यों ने बंद्धधम से लिया हो | इस पर प्रोफूसर >िहसडेविडस का सत है कि बुद्ध 
ओर ईसा की परिस्थिति एक ही सी होने के कारण दोनों ओर यह साहए्य आप 
ही आप स्वतन्त्र रीति से हुआ ह *। परन्तु थोड़ा सा विचार करने पर यह बात सब 
के ध्यान में आ जावेगी कि यह कल्पना समाधानकारक नहीं है । क्योंकि, जब 
कोई नई बात किसी भी स्थान पर ह्वतन्त्र रीति से उत्पन्न होती है, तब उसका 
उदय सदेव क्रमशः हुआ करता है और इसलिये उसकी उन्नति का क्रम भी बतलाया 
जा सकता है। उदाइरणा लीजिये, सिलसिलेवार ठीक तोर पर यह बतलाया जा 
सकता है, कि वेदिक कर्मकाराड से ज्ञानकाराड, और ज्ञानकाणड. अर्थात्‌ उपनि- 
पदों ह्वी से आगे चल कर भक्ति, पातंजलयाग अथवा अन्त में बाद्धधर्म केसे उत्पन्न 
हुआ परन्तु यज्षमय यहू दी धर्म में संन्यास-प्रधान एसी या इंसाई धर्म का उदय 
उक्त प्रकार से हुआ नहीं हूं । वह एकदम उत्पन्न हो गया है; ओर ऊपर बतला ही 
चुके हैं कि प्राचीन ईसाई पंडित भी यह मानते थे कि इस रीति से उसके एकदम 
उदय हो जाने में यहदी धर्म के आतिरिक्त कोई झत्य बाहरी कारण निमित्त रहा 
होगा। इसके सवा, बोद्ध तथा इसाह धर्म में जो समता देख पड़ती हैं वच्द इतनी 
विलक्षण आर पूर्ण हैं कि वेसी समता का स्वतंत्र रीति से उत्पन्न होना संभव भी 
नहीं हूं। यदि यह बात सिद्ध हो गई होती कि, उस समय यहूदी लोगों को बोद्ध 
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एक स्वतन्त्र अथ लिखा है | इसके सिवा 226द6/6 6/वें 22७4०/॥४8४॥: नामक अंथ के 
अंतिम चार भागों में उन्होंने अपने मत का संक्षिप्त निरूपण स्पष्ट रूप से किया है। हमने 
पीरीशष्ट के शस भाग में जो विवेचन किया है, उसका आधार विदेषतया यही दूसरा ग्रंथ है। 
-उभप्रवकादढ 6 20848॥075% ग्रेव 7० ज0०%४8 #ए0०णा-गब्रोसणाफ़ा. 50768 
भे सन्‌ १९०० ईसवी में प्रसिद्ध हुआ है। इसके दसवें भाग में बौद्ध और शेंसाई धम के कोईि५० 
समान उदाहरणों का दिग्दशन कराया है। 
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५६२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग-परिशीष्ट । 


धर्म का ज्ञान होना ही सर्वथा असंभव था, तो बात दूसरी थी । परंतु इतिहास से 
सिद्ध होता है कि सिकंदर के समय से आगे--और विशेष कर अशोक के तो समय 
में दी ( अथांतु ईसा से लगभग २५० वर्ष पहले )--पूर्व की ओर मिश्र के एलेपजे- 
ड्िया तथा यूनान तक बोद्ध यतियों की पहुँच 'हो चुकी थी। अशोक के एक शिक्षा 
लेख में यह बात लिखी है कि,यहूदी लोगों के, तथा आसपास के देशों के, यनानी 
राजा एणिटओकस से उसने सन्धि की थी। इसी प्रकार बाइबल ( मैथ्यू. २.१ ) 
में वर्णन 'है कि जब ईसा पैदा हुआ तब, पूर्व की ओर के कुछ ज्ञानी पुरुष जेरू- 
सल्षम गये थे। ईसाई लोग कहते हैं कि ये ज्ञानी पुरुष मगी अर्थात्‌ ईरानी धर्म 
के होंगे--हिंदुस्थानी नहीं । परन्तु चाद्दे जो कहा जाय, अर्थ तो दोनों का एक ही 
है। क्योंकि, इतिहास से यह बात स्पष्टतया विदित होती छ कि बाद धर्म का 
प्रसार,इस समय से पहले ही,काश्मीर और काबुल में हो गया था;एवं वह पूर्व की 
ओर ईरान तथा तुर्किस्तान तक भी पहुँच चुका था। इसके सिवा प्लूटार्क * ने 
साफू साफ लिखा है, कि ईसा के समय में हिंदुस्थान का एक यति लालसमुद्र के 
किनारे, और एलेक्जेन्डिया के आसपास के प्रदेशों में प्रतिवर्ष आया करता था। 
तात्परय, इस विषय में अब कोई शंका नहीं रह गई है कि इसा से दो-तीन सो वर्ष 
पहले दी यहदियों के देश में बौद्ध यतियों का प्रवेश 'होने क्षगा था; और जब यह 
संबंध सिद्ध 'हो गया, तब यह बात सहज ही निष्पन्न हो जाती है कि यहदी लोगों 
में संन्‍्यास-प्रधान एसी पन्‍थ का और फ़िर आगे चल कर संन्यास-युक्त भक्ति-प्रधान 
इसाई धर्म का प्रादुभाव होने के लिये बाद्ध धर्म ही विशेष कारण हुआ होगा। 
अंग्रेज अंथकार लिली ने भी यही अनुमान किया है, और इसकी पुष्टि में फ्रेंच 
पंडित एमिल बुनुंफ और रोध्नी | के इसी प्रकार के मतों का अपने ग्रन्थों में हवाला 
दिया है; एवं जर्मन देशी ल्विपजिक के तत्त्वज्ञानशास्राध्यापक प्रोफेसर सेडन ने इस 
विषय के अपने अंथ में उक्त मत ही का प्रतिपादन किया है। जर्मन प्राफ्रेसर 


+ 896 220४6676#78 /97-48-7%2080090724/ /88386998, (78800 
9ए 0. पर, ॥7778 ( ७००४० 50॥ & 8078) 97. 96,97. पाछी भाषा के मद्दावंरा 
( २९. ३९ ) में यवनों अथांत्‌ यूनानियों के अलसंदा ( योन-नगराइलसंदा ) नामक शहर 
का उलेख है । उसमें यह लिखा है कि ईसा की सदी से कुछ वर्ष पहले जब [सेंहल द्वाप में एक 
मंदिर बन रद्दा था, तब वहाँ बहुत से बौद्ध यतति उत्सवार्थ पधारे थे। मद्गवंश के अंग्रेजी अनु- 
वादक अलसंदा शब्द से मिश्र देश के एलेक्जेंडिया शहर को नहीं लेते; वे इस शब्द से यहाँ 
उस अलसंदा नामक गाँव को द्वी विविक्षित बतलाते हैं कि जिसे सिकेदर ने काबुछ में बसाया 
था; परन्तु यह ठीक नहीं है।-क्योंकि इस छोटे से गाँव को किसी ने भी यवनों का नगर न कहां 
होता। श्सके सिवा ऊपर बतलाये हुए अशोक के शिलालेख हा में, यवनों के राज्यों में, बौद्ध 
मिक्षुओं के भेजे जाने का स्पष्ट उछेख है । 
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अडर ने अपने एक निर्बंध में कहा है, हि इसाई तथा बोद्धधर्म सर्वयथा एक से नहीं 
हूँ; यद्यपि उन दोनों की कुछ बातों में समता हो तथापि अन्य बातों में वेषम्य भी 
थोड़ा नहीं है, और इसी कारण बौद्धधर्म से ईसाईघर्स का उत्पन्न होना नहीं 
माना जा सकता । परन्तु यह कथन विषय से बाइर का है इसलिये इसमें कुछ 
भी जान नहीं है। यह कोई भी नहीं कहता कि ईसाई तथा बौद्धधर्म सर्वथा एक 
से ही हैं; क्‍योंकि यांदे ऐसा होता तो ये दोनों धर्म ए्रथक्‌ प्रथक न माने गये होते। 
मुख्य प्रश्न तो यह है कि जब मूल में यहूुदीधर्म केवल कर्ममय है, तत्र उसमें 
सधार के रूप से संन्यास-युक्त भक्तिमार्ग के प्रतिपादक इंसाईधर्म की उत्पत्ति होने के 
लिये कारणा क्या हुआ होगा | ओर ईसा की अपेक्षा बोद्धूधर्म सचमुच प्राचीन है; 
उसके इतिहास पर ध्यान देने से यह कथन ऐतिहासिक दृष्टि से भी संभव नहीं 
प्रतीत होता कि, संन्यास-प्रधान भक्ति और नीति के तत्तों को ईसा ने स्वतंत्र रीति 
से ढंह़ निकाला हो। बाइबल में इस बात का कहीं भी वर्णन नहीं मिलता कि, 
ईसा अपनी आयु के बारहवें वष से लू कर तीप वष की आयु तक क्या करता था” 
अर कहां था। इससे प्रगट ह कि उसमे अपना यह समय ज्ञानाजन, घमम 
चितन ओर प्रवास में बिताया होगा । झ्तएवं विश्वासपूवक कोन कह सफता है 
कि आयु के इस भाग में उसका बोढू भिक्तुओं से प्रत्यक्ष या पयोय से 
कुछ भी सम्बन्ध हुआ ही न होगा? क्योंकि, उस समय वॉद्ध यतियों 
का दारदारा यूनान तक हो चुका था । नेपाल के एक, बोद्धमठ के, 
प्रन्थ में स्पष्ट वर्णन हैं कि उस समय इसा हिन्दुष्यान में आया था आर वहच्दा उसे - 
बाद्भधघम का ज्ञान प्राप्त हुआ । यह ग्रन्य निकोलस नोटोविश नाम के एक रूसी 
के हाथ लग गया था; उसने फ्रेंच भाषा में इसका अनुवाद सन्‌ १८६४ इंसवी में 
प्रकाशित किया हूं | बहुतेरे ईसाई परिडत कद्दते हूँ कि, नोटोविश का अनुवाद 
सच भले हो हो; परन्तु मूल ग्रन्थ का प्रणोता कोई लफंगा हैं, जिसने यह बनावटी 
ग्रन्थ गढ़ डाला है। हमारा भी कोई विशेष आग्रह नहीं छह हि उक्त ग्रन्थ को ये 
पशिडत लाग सत्य धो मान लें | नोटो विश को मिला हुआ ग्रन्थ रुत्य हा या प्रन्षिप्त; 
परन्तु हमने केवल ऐतिह्ाप्तिक दृष्टि से जो विवेचन ऊ+९ कया है, उससे यह बात 
स्पष्टतया विदित हो जायगी कि यदि इंसा को नहों तो निदान उसके उन भक्तों को-- 
कि जिन्होंने नई बाइबल में उप्का चरित्र जिखा है--बोदूपर्म का ज्ञान होना 
झसम्भव नहीं था, और-यदि यह बात असम्मव नहों हद तो ईसा और बुद्ध के चरित्र 
तथा उपदेश में जो विलक्षण समता पाई जाती है, उसकी ह्वतन्त्र रीति स्र॒ उत्पत्ति 
मानना भी युक्तिसज्ञत नहीं जचता * । सारांश यह है कि मीमांधकों का केवल 





* बाबू रमेशचंद्र दत्त का भी यही मत है, उन्हों ने इसका विस्तार पूर्वक विवेचन अपने 
ग्रन्थ में किया है। हि07ाक्तका 0॥प706 ऐप४४ सा#/9५9/ शी एए॥द्द्वद० 
१8 4967680 :#द76, ४०0), [], 0॥9फ9. इड. 70. 320-840. 

गी.र.७५ 


४६७ गीतारइस्य अपवा कम्रयोगशाश्ष । 


कमंमार्ग, जनक झादि का ज्ञानयक्त कर्मयोग ( नेष्फम्थ ), उपनिषत्कारों तथा 
सांख्यों कौ साननिष्ठा ओर संन्यास, चित्तनिरोधरूपी पासंजलयोग, एचं पाश्चरात्र या 
भागवतधर्म अथांत्‌ मक्ति--ये सभी धार्मिक अड्ग झोर तत्त्व मूल में प्राचीन वेदिक 
धर्म के ही हैं। इनमें से अह्मज्ञान, कर्म और भक्ति को छोड़ कर, चित्तनिरोधरूप 
योग तथा क्मसंन्यास इन्हीं दोनों तत्तवों के आधार पर बुद्ध ने पहले पहल अपने 
संन्यास-प्रधान धर्म का उपदेश चारों व्णो को किया था;परन्तु आगे चल्त कर उसी में 
भक्ति तथा निष्काम कर्म को मिला कर बुद्ध के अनुयायियों ने उसके धर्म का चारों 
ओर प्रसार किया । अशोक के समय में बौद्धधर्म का इस प्रकार फेलाव हो जाने के 
पश्चात्‌ शुद्ध कर्म-प्रधान यहूदी धर्म में संन्यासमार्ग के तत्वों का प्रवेश 'होना आरम्भ 
हुआ; झोर झन्त में, उसी में भक्ति को मिला कर इंसा ने अपना धर्म प्रवृत्त किया । 
इतिह्टास से मिप्पक्ष होनवाली इस परम्परा पर दृष्टि देने से, डाफ्टर लारिनिसर का 
यह कथन तो झसत्य सिद्ध होता ही है कि गीता में ईसाई धर्म से कुछ बातें ली 
गई '»॥ै, किन्तु इसके विपरीत यह बात अधिक सम्भव ही नहीं बढिक विश्वास 
करने थोग्य भी है कि आत्मीपस्यदृश्टि, संन्यास, निर्वेरत्व तथा भक्ति के जो तत्व नई 
बाइबल में पाये जाते हैं, वे इसाइंघर्म में बोद्धधर्म से--अर्थात्‌ परम्परा से बेदिक- 
धर्म से-ल्षिये गये होंगे । ओर यह पृश/तया सिद्ध हो जाता है कि इसके लिये 
हिन्दुओं को दूसरों का मुच्द ताकने की, कभी, धावश्यकता थी ही नहीं। 

इस प्रकार, इस प्रकरणा के झ्ञारग्भ में दिये हुए सात प्रश्नों का विवेचन हो 
चुका । अब इन्हीं के साथ मच्त्व के कुछ ऐसे प्रश्न होते हैँ कि, हिन्दुस्थान में जो 
भक्ति पन्‍थ झ्राजऊल्ल प्रचलित हैं उन पर, भगवद्गीता का क्‍या परिणाम हुआ है ! 
परन्तु इन प्रश्नों को गीता-गप्रन्थ-सम्बन्धी कद्दने की अपेक्षा यद्दी कष्टना ठीक हैं 
कि ये हिन्दूधर्म के भ्रवांचाब इतिझस से सम्बन्ध रखते हैँ इसलिये, आ।र विशेषतः 
यह परिशिष्ट प्रकरण थोड़ा थोड़ा करने पर भी हमारे अंदाज़ से आधिऋर बढ़ गया है 
इसलिये, अब यहीं पर गीता की वहिरंग परीक्षा समाप्त को जाती है । 


श्रीमद्धगवद्रोतारहस्य । 
गाता के मूल 'छोक, हिन्दी अनुवाद 


ओर टिप्पणियाँ । 


उपोद्धात । 


नसल-++मयामयम किक अल५म>कल9&ननम मन 


ज्ञात पे आर श्रद्धा से, पर इसमें भी विशेषतः भक्ति के सुल्लम राजमार्ग 

स, जितनी हो सके उतनी समवादद करके लोकसंग्रह के निमित्त 
स्वधर्मानुसार अपने अपने कर्म निष्काम बुद्धि से मरण पर्यन्त करते रहना ही प्रत्येक 
मनुष्य का परम कत्तंव्य है; इसी में उसका सांसारिक और पारल्ीकिक परम कल्याण 
है; तथा उसे मोक्ष की प्राप्ति के लिय कर्म छोड़ बठने की अथवा और कोई भी 
दूसरा अनुष्ठान करने की आवश्यकता नहीं है। समस्त गीताशाखत्र का यही फल्षितार्थ 
हू, जो गीतारहइस्य में प्रकरणाशः विस्तारपूवेक प्रतिपादित हो चका है । इसी 
प्रकार चौद हवें प्रकरण में यह्त भी दिखला आये हैं कि, बछिखित उद्देश से गीता 
के अठारहों अध्यायों का मेज कंसा अच्छा और सरल मिल जाता है; एवं इस कर्म- 
योग-प्रधान गीताधर्म में अन्यान्य मोक्ष-साधनों के कोन कौन से भाग किस प्रकार 
झराये हैं । इतना कर चुकने पर, वष्तुतः: इससे अधिक काम नहीं रह्द जाता कि 
गाता के छोकों का क्रमशः हमारे मतानुसार भाषा में सरल अर्थ बतला दिया 
जावे। किन्तु गीतारहृ॒स्य के सामान्य विवेचन में यह बतलाते न बनता था किगीता 
के प्रत्यक अध्याय के विषय का विभाग कैसे हुआ 'हे; अथवा टीकाकारों ने अपने 
सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये कुछ विशेष छोकों के पदों को किस प्रकार खरींचा-तानी 
की है । अतः इन दोनों बातो का विचार करने, और जहँ का तहीं पूर्वापर सन्दर्भ 
दिखला देने के ये भी, अनुवाद के साथ साथ आलोचना के ढँग पर कुछ टिप्प- 
णियों के देने की आवश्यकता हुईं । फिर भी जिन विषयों का गीतारहस्य में विध्तृत 
वर्गान हो चुका हैं, उनका केवल दिग्दर्शन करा दिया है, और गीतारहस्य के जिस 
प्रकरण में उस विषय का विचार किया गया है,उसका सिर्फ हवाला दे दिया है। ये 
टिप्पणियां मूल ग्रन्थ से अलग पह्तचचान ली जा सकें, इसके लिये ये [| ] चौकोनी 
ब्रकिटों के भीतर रखी गई हैं और मार्जिन में टूटी हुई खड़ी रेखाएँ भी लगा दी 
गई हैं। छोकों का अनुवाद, जहँ तक बन पडा है, शब्दशः किया गया है और 
कितने ही स्थल्ा पर तो मूल्न के ही शब्द रख दिये गये हैं; एवं “* अर्थात्‌, यानी ” 
से जोड़ कर उनका अर्थ खोल दिया है और छोटी-मोटी.टिप्पणियों का काम अनुवाद से 
ही सटा लिया गया है। इतना करने पर भी, संध्कृत की और भाषा की प्रणाली 
भिन्न भिन्न होती हूं इस कारण, मूल संस्कृत छोक का पूर्ण अर्थ भाषा में व्यक्त 
करने के लिये कुछ अधिक शुददे का प्रयोग अवश्य करना पड़ता हैं, और अनेक 
स्थलों पर मूल के शब्द को अनुवाद में प्रमाणार्थ लेना पड़ता हैं। इन श॒ब्दों पर 


भ्रध्द गीतारहस्य अथवा कमयोगशाश््र । 


ध्यान जमन के लिये ( ) ऐसे कोष्टक में ये शब्द रखे गये हैं। संस्कृत ग्रन्थों में छोक 
का नम्बर छोक के अन्त में रहता हु; परन्तु अनुवाद में हमने यह नम्बर पहले 
ही, झारम्भ में रखा है | ्नतः किसी छोक का अनुवाद देखना हो तो, अनुवाद 
में उस नम्बर के आगे का वाक्य पढ़ना चाहिये । अनुवाद की रचना प्रायः ऐसी 
की गई है कि टिप्पणी छोड़ कर निरा अनुवाद ही पढ़ते जायें तो ध्मर्थ में कोई 
व्यतिक्रम न पड़े । इसी प्रकार जहा मूल में एक ही वाक्य, एक से अधिक छोकों 
में पूरा हुआ है, वहाँ इतने ही छोकों के अनुवाद में वह अर्थ पूर्णा किया गया है । 
झतएव कुछ छोकों का अनुवाद मिला कर ही पढ़ना चाहिये । ऐसे कोक महा 
जहाँ हैं, वहाँ वो छोक के अनुवाद में विराम चिन्ह (। ) खड़ी पाई 
नहीं लगाई गई ह। फिर भी यह स्मरण रहे कि, अनुवाद अन्त में अनुवाद ही 
ह£। हमने अपने अनुवाद में गीता के सरल, खुल और प्रधान अथ को ले आने 
का प्रयत्न किया ह सही; परन्तु संस्कृत शब्दों में और विशेषतः भगवान्‌ की 
प्रेमयुक्त, रखीली, व्यापक ओर अतिक्षण में नई रुचि देनेवाली वाणी में जज्षणा से 
झानेक व्यंग्याथ उत्पन्न करने का जो सामथ्य हू, उसे ज़रा भी न घटा-बढ़ा कर, 
दूसरे शब्दों में ज्यों का त्यों कलका देना असंभव है; अर्थात्‌ संस्कृत जाननेवाला पुरुष 
झनेक अवसरों पर लक्षणा से गीता के छोऊो का जैसा उपयोग करेगा, वैसा गीता का 
निरा अनुवाद पढ़नेवाले पुरुष नहीं कर सकेंगे। अधिक फ्या करे, सम्भव है कि वे गोता 
भी खा ज्ञाय । अतएव सब लोगों से हमारी आग्रहृपूर्वक विनती है हि गीताग्रन्थ 
का संस्कृत में ही अवश्य अध्ययन कीजिये; और झनुवाद के साथ ह्वी साथ मूल 
छोक रखने का प्रयोजन भी यही है । गीता के प्रत्येक अध्याय के विषय का सुबिधा 
से ज्ञान होने के लिये इन सब विषयों की--झअध्यायों के क्रम से, प्रद्य > छोक की--- 
झनुक्रमणिका भी अलग दे दी हू । यह अनक्रमणिका वेदौन्तसूत्रों की अधिकरगा 
माला के ढेग की है । प्रत्येक छोक को पृथक्‌ पृथक्‌ म पढ़ कर, अनुक्रमणिका के 
इस सिलसिले श्ष गीता के छोक एकत्र पढने पर, गीता के तात्पये के सम्बन्ध में नो 
अम फैक्का हुआ है वह कई अंशों में दूर हो सकता है। क्योंकि साम्प्रदायिक 
टीकाकारों ने गीता के छछोकों की खींचातानी कर अपने सम्प्रदाय की पिद्धि के 
लिये कुछ छोकों के जो निराले अथ कर डाले हैं, वे प्रायः इस पूर्वापर सन्दर्भ 
की ओर दुर्लक्य करके ह्वी किये गये हैं। इदाइरणार्थ, गीता ३. १६; ६. ३; और 
१८- २ देखिये | इस दृष्टि से देखें तो यह कहने में कोई हानि नहीं कि, गीता का 
यह झनुवाद और गीतारहृश्य, दोनों परस्पर एक दूसरे की पूर्ति करते हैं। भौर 
जिसे हमारा वक्तव्य पूर्णातया समझ लेना हो, उसे इन दोनों ह्वी भागों का अव- 
लोकन करना चाहिये। भगवद्वीता ग्रन्थ को कणटस्य कर लेने की रीति प्रचलित 
है, इसलिये उसमें महत्व के पाठभद कहीं भी नहीं पाये जाते हैं। फिर भी यह 
बतलाना आवश्यक है कि, वर्तमानकाल में गीता पर उपल्वव्ध होनेवाले भाष्यों में 
जो सब से प्राचीन भाष्य हू, उसी शाइूरभाप्य के मूल पाठ को इमने प्रमाण माना दे । 


गीता के अध्यायों की छोकशः 
विषयानुक्रमाणिका। 


०५७५० ०००--०न८- की सयाकनकक५»-०«»--+न न» 


[ नोट--इस झनुक्रमणिका में गीता के अध्यायों का, छोकों के क्रम से, जो 
विभाग किया गया है, वह मूल संस्कृत छोकों के पहले ६६ इस चिन्ह से अद्वित 
ईं; और ऐसे छोकों का अनुवाद स्वतन्त्र पैराप्राफ से शुरू किया गया है। ] 

पहला अध्याय--अजुनविषादयोग | 

$ सक्षय से छतराष्टर का प्रश्न। २-११ दु्योधन का द्रोशाचार्य से दोनों दलों 
को सेनाओं का वर्णन करना । १२- १६ युद्ध के आरम्भ में परस्पर सलामी के लिये 
एंखध्वनि । २०-२७ अर्जुन का रथ झागे आने पर सन्य-निरीक्षण | २८-३७ 
दोनों सेनाओं में अपने ही वान्धव हं, इनको मारने से कुलक्षय होगा-यह सोच 
कर अजुन को विपाद हुआ | ३८-४४ कुल्नक्षय प्रति पातकों का परिणाम । 
४५-४७ युद्ध न करने का झाजुन का निश्चय और धनुर्बाण-त्याग । ए. ६०७-६१७ 

दूसरा अध्याय--खाँख्ययोग । 

7 है श्रीक्ृषप्णा का उत्तेजन । ४-१० अर्जुन का उत्तर, कत्तंब्य-मूढ़ता और 
घम-निश[याथ श्रीकृष्ण के शरगापतद्र होना । ११-१३ थात्मा का अशोच्यत्व । 
१४,१४५ देह और सुख-दुःख की झनित्यता। १६ - २४५ सदसादेवेक और आत्मा के नित्य- 
त्वादि श्वरूप-कथन से उसके अशोच्यत्व का समर्थन। २६,२७ आत्मा के अनित्यत्व 
पक्त को उत्तर। २८ सांख्यशाखानुसार व्यक्त भूतों का अनित्यत्व और अशोच्यत्व । 
२९, ३० लोगों को आत्मा दुर्शेय है सही;परन्तु तू सत्य ज्ञान को प्राप्त कर,शोक करना 
छोड़ दे । ३१-३८ ज्षाभ्रधर्म के ऋनुसार युद्ध करने की आवश्यकता । ३६ सांख्य- 
सा्गानुल्ार विषय-प्रतिपादन की समाप्ति, और कर्मयोग के प्रतिपादन का आरम्भ । 
४० कर्मयोग का स्वव्प झाचरणा भी छेमकारक है। ४$ व्यवसायात्मक बुद्दे की 
स्थिरता । ४२-४४ कर्मकारड के ऋनुयायी मीमांसकों की झस्थिर बुद्धि का वर्यान । 
४५, ४६ ल्थिर और योगश्थ बुद्धि से कर्म करने के विषय में उपदेश । ४७ कर्मयोग 
को चतुः:सूत्री । ४८-५० कर्मयोग का क्षत्षण और कर्म की अपेक्षा कर्ता की बुद्धि 
को श्रेष्ठता । ५३ - ५३ कर्मयोग से मोक्तु-पप्ति । ५७-७० अर्जुन के पछने पर, कर्म- 
योगी स्थितप्रश्ञ के लक्षण; और उसो में प्रसद्ञानुसार विषयासक्ति से काम आदि 
की उत्पत्ति का क्रम । ७१, ७२ ब्राह्मी स्थति। ... .-.. पृ. ६१८--६४६ 


६०० गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 
तीसरा अध्याय--कमेयोग । 


१, २ झजुन का यह प्रश्न कि कमी को छोड़ देना चाहिये, या करते रहना 
चाहिये; सच क्या है ? ३-८ यद्यपि सांख्य ( कर्मसंन्यास ) और कर्मयोग दो 
निष्ठाएँ हूँ, तो भी कर्म किसी के नहीं छूटते इसालिये कम्योग की श्रेष्ठता सिद्ध करके, 
झजुन को इसी के झाचरणा करने का 'निश्वित उपदेश । ६-१६ मीमांसकों के 
यज्ञार्थ कर्म को भी आसक्ति छोड़ कर करने का उपदेश,यज्ञ-चक्र का अनादित्व और 
जगत्‌ के घारणार्थ उसकी आवश्यकता । १७-१६ ज्ञानी पुरुष में स्वार्थ नहीं 
होता, इसी लिये वह प्राप्त कर्मो को निःश्वार्थ अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से किया करे; 
क्योंकि कर्म किसी के भी नहीं छूटते । २०-२४ जनक आदि का उदाहरण; लोक- 
संप्रह का महत्व ओर स्वयं भगवान्‌ का दृष्टानत । २५-२९ ज्ञानी और अज्ञानी के 
कर्मों में भेद, एवं यह्ट आवश्यकता कि ज्ञानी मनुष्य निष्काम कर्म करके अज्ञानी 
को सदाचरण का आदश दिखलावे।३०ज्ञानी पुरुष के समान परमेश्वरार्पणा-बुद्धि से 
युद्ध करने का अर्जुन को उपदेश । ३१, ३२ भगवान्‌ के इस उपदेश के अनुसार 
श्रद्धापुवक बतांव करने अथवा न करने का फल । ३३, ३४ प्रकृति की प्रबल्ञता 
झोर इन्द्रिय-निग्नह । ३५ निष्काम कर्म भी स्वधर्म का ही करे, उसमें यदि रत्यु हो 
जाय तो काई परवा नहष्हीं। ३ई-४७१ काम 'ही मनुष्य को उसकी इच्छा के विरुद्ध 
पाप करने के लिये डकसाता है, इन्द्रिय-लयम से उसका नाश | ४२, ४३ इन्द्रियों 
की श्रेष्ठता का क्रम और आत्मज्ञानपूर्वंक उनका नियमन। ... पु. ६४७--६६७ 

चोथा अध्याय--ज्लान-कर्म-सन्यास योग । 

१-३ कर्मयोग की सम्प्रदाय-परम्परा । ४-८ जन्मरहधित परमेश्वर माया से 
दिव्य जन्म अर्थात्‌ अवतार कब और किस लिये लेता ह--इसका वर्णन । &, १० 
इस दिव्य जन्म का ओर कर्म का तत्त्व जान लेने से पुनर्जन्म छूट कर भगवत्प्राप्ति। 
११, १२ अन्य रीति से भजे तो वेसा फल, उदाइरणार्थ इस लोक के फल पाने के 
लिय देवताओं की उपासना । १३-१५ भगवान के चातुबणर्य आदि निर्लेप कर्म, 
उनके तत्त्व को जान लेने से कर्मबन्ध का नाश और पैसे कर्म करने के लिये उपदेश । 
१६ - २३ कर्म, अकर्म और विकर्म का भेद; अकर्म ही निःसज्ज कम है। वह्दी सच्चा 
कर्म है भर उसी से कर्मबन्ध का नाश होता है। २४-३३ अनेक प्रकार के लाक्ष- 
णिक यज्ञों का वर्ण न; ओर ब्रह्मब॒द्धि से किये हुए यज्ञ की अर्थात्‌ ज्ञान-यज्ष की 
श्र्ठता । ३४-३७ ज्ञाता से ज्ञानोपदेश, ज्ञान से आत्मौपम्य दृष्टि और पाप-पुराय 
का नाश। ३८-४० ज्ञान-प्राप्ति के डपाय,--बाद्ध (योग) और भ्रद्धा। इसके 
झभाव में नाश । ४१, ४२ ( कर्म-) योग और ज्ञान का पृथक्‌ उपयोग बतला कर, 
दोनों के आश्रय से युद्ध करने के लिये उपदेश |... .... पु. ईईप - ईफ७ 

पाँचवाँ अध्याय--संन्यासयोग । 

3, २ यह स्पष्ट प्रश्न कि, संन्यास श्रेष्ठ है या कर्मयोग | इस पर भगवान्‌ का 


गीता के विषयों की अनुक्रमणिका । ६०१ 


यह निश्चित उत्तर कि मोज्ञप्रद तो दोनों हैं, पर कर्मयोग ही श्रेष्ठ ओ ।३-६ 
सड्ूल्पों को छोड देने से कर्मंयोंगी नित्यसंन्यासी ही द्ोता है, और बिना कर्म के 
संन्यास भी सिद्ध नहीं होता। इसालिये तत्वतः दोनों एक ही हैं। ७-१३ मन सदैव 
संन्यध्त रहता है, ओर कर्म केवल इन्द्रियाँ किया करती हैं, इसलिये कर्मयोगी 
सदा झल्िप्त, शान्त और मुक्त रहता है। १४, १५ सच्चा कतृत्व और भोक्तत्व प्रकृति 
का है, परन्तु अज्ञान से आत्मा का अथवा परमेश्वर का समझा जाता है। १६, १७ 
इस अझज्ञान के नाश से, पुनर्जन्म से छुटकारा । १८-२३ ब्रह्माज्ञान से प्राप्त होने- 
वाल्ले समदर्शित्व का, स्थिर बुद्धि का. और सख-दुःख की छमता का वर्णान। 
२४- र८ सर्वभूतहितार्थ कम करते रहने पर भी कर्मयोगी इसी लोक में सदेव 
ब्रह्मभूत, समाधिस्य और मुक्त हूं। २६ ( कतृंत्व अपने ऊपर न लेकर ) परमेश्वर 
को यज्ञ-तप का भोक्ता और सब भूत्तों का मित्र जान लेने का फल । ... पृ. ई८७ - ६६६ । 
छठा अध्याय--ध्यानयोग। 

१, २ फल्लाशा छोड़ कर कत्तैव्य करनेवाला ही सच्चा संन्यासी और योगी है । 
सेन्यासी का अथ निरपक्‍्मि और अक्रिय नहीं है। ३, ४ कर्मयोगी की साधनावस्था में 
झौर सिद्धावस्‍्था में शम एवं कर्म के कार्य-कारण का बदल जाना तथा योगा- 
रूढ़ का लक्षण । १, ६ योग को सिद्ध करने के लिये आत्मा की स्वतन्त्रता | ७-९ 
जितात्स योगयुक्तों में सी समब॒ाद्धे की श्रे्ता। १०-१७ योग-साधन के लिये 
आवश्यक आसन झोर आहइार-विद्वार का वर्गुन । १८- २३ योगी के, और योग- 
समाधि के, आात्यन्तिक सुख का वन । २४- २६ मन को धीरे-धीरे समाधिस्थ, . 
शान्त और आत्मनिष्ठ कैसे करना चाहिये? २७, २८ योगी ही अह्यभूत और अत्यन्त 
सुखी है। २६-३२ प्राणिमात्र में योगी की झात्मोपम्यबुद्धि। ३३-३६ अभ्यास 
झोर वैराग्य से चन्नल मन का निग्रह | ३०-४५ अजुन के प्रश्न करने पर, इस 
विषय का वर्णन कि, योगश्रष्ट को अथवा जिज्ञास को भी जन्म-जन्मान्तर में धत्तम 
फल मिलने से अन्त में पूर्ण सिद्धि कैसे मिलती है। ४६, ४७ तपस्वी, ज्ञानी, और 
निरे कर्मी की अपेक्षा कर्मयोगी--और उसमें भी अक्तिमान्‌ कर्मयोगी--प्रेष्ठ है । 
झतएव अजुन को (कर्म-)योगी होने के विषय में उपदेश । ... प्र. ६४६ई - ७१५। 


सातवाँ अध्याय--शज्ञान-विशानयोग । 

१-३ कर्मयोग की सिद्धि के लिये ज्ञान-विज्ञान के निरूपणा का आरम्म । 
सिद्धि के लिये प्रयत्न करनेवालों का कम मिलना । ४-७ क्तराक्षराविचार। भगवान्‌ 
की अष्टघा अपरा और जीवरूपी परा प्रकृति; इससे झागे सारा विघ्तार । ८-१२ 
विस्तार के सास्विक आदि सब भागों में गुँये हुए परमेश्वर-स्वरूप का दिग्दशेन । 
१३-१४ परमेश्वर की यही गुणामयी और दुस्तर माया है, ओर उसी के शरणागत 
होने पर माया से उद्धार होता है। १६ - १६ भक्त चतुर्विध हैं; इनमें शानी श्रेष्ठ 
है । झनेक जन्मों से ज्ञान की पूर्णाता और भगवत्प्राप्तिर्प नित्य फल्न | २०-२३ 

गी., ७६ 


दै०२ गोतारहस्य अथवा कर्मयोगशांसत्र । 


झनित्य काम्य फलों के निमित्त देवताओं की उपासना; परन्तु इसमे भी उनकी 

श्रद्धा का फत्ष भगवान्‌ ही देते हूं । २४- २८ भगवान्‌ का सत्य स्वरूप अव्यक्त है; 

परन्तु माया के कारण ओर द्वन्द्रमोह् के कारण वह दुशय हैं। माया-मोह के नाश 

से स्वरूप का ज्ञान । २९, ३० ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, ओर झधिभूत, झअधिदेव, 

अआधियज्ञ सब एक परमेश्वर ही है--यह्‌ जान लेने से अन्त तक ज्ञानसिद्धि हो 

जाती है। ...  ... -«- «» -» «- पृ.७३५-७२६। 
आठवाँ अध्याय--अक्षरब्रह्मययोग । 

१-४ अजुन के प्रश्न करने पर ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभूत, अधिदेव, 
झधियज्ञ और अधिदेह की व्याख्या । उन सब में एक ही ईश्वर है। ५-८ अन्त- 
काल में भगवत्स्सरण से मुक्ति । परन्तु जो मन में नित्य रहता हूं, वष्दी अन्तकाल 
में भी रहता है; अतणव सर्देव भगवान्‌ का स्मरण करने, और युद्ध करने, के लिये 
उपदेश । ४ - १३ अन्तकाल में परमेश्वर का अर्थात्‌ “कार का समाधि-पूर्वक ध्यान 
और उसका फल । १४-१६ भगवान्‌ का नित्य चिन्तन करने से पुनर्जन्म-नाश । 
बह्ालोकादि गतिया नित्य नहीं हूं । १७ - १६ व्रह्मा का दिन-रात, दिन के आरम्भ 
में अव्यक्त से सृष्टि की उत्पात्ति और रात्रि के आरम्भ में, उसी में जय । २०-२२ इस 
अच्यक्त से भी परे का अव्यक्त और अच्चर पुरुष । भक्ति से उसका ज्ञान और उसकी प्राप्ति 
से पुनजेन्म का नाश। २३-२६ देवयान झौर पितृयागासागं; पहला पुनर्जन्म- 
नाशक है आर दूसरा इसके विपरीत है। २७, र८ इन मार्गों के तत्तत को जाननेवाले 
योगी को अत्युत्तम फल मिल्नता हैं, अतः तदनुसधार सदा व्यवद्दार करने का 

श्र 4३४ ब््ड नल हैंड ५58 *«« पूँ:. ७२७-७३७। 


नवाँ अध्याय--राजविद्या राजगुद्ययोग । 

१-३ ज्ञान-विज्ञानयुक्त भाक्तेमाग माक्षप्रद होने पर भी प्रत्यन्ष आर सलभ 
हूं; अतएव राजमाग हैं । ४-६ परमेश्वर का अपार योग-सामथ्य । प्राणिमात्र में 
रह कर भी उनमें नहीं हू, ओर प्राशिमात्र री उसमें रह्ठ कर नहीं हैं। ७-१० 
मायात्मक प्रकृति के द्वारा स्वृष्टि की उत्पत्ति और संद्वार, भूतों की उत्पात्ति और लय। 
इतना करने पर भी वह्द निष्काम है, अतण्व आअलिप्त है। ११, १२ इसे बिना पह 
चाने, मोह में फेस कर, मलुष्य-देहधारी परमंश्वर की अवज्ञा करनेवाले मूर्ख ओर 
आसरी हैं । १३-१४ ज्ञान-यज्ञ के द्वारा अनेक प्रकार ७ उपासना करनेवाले देवी 
हु। १६-१६ इंश्वर सवतन्न हैँ, वह्धी जगत्‌ का मा-बाप है, स्वासी हू, पोपक है 
आर भले-बरे का कत्ता हैं । २०-२२ श्रोत यज्ञ-याग झादि का दीघ॑ उद्योग यद्यपि 
स्वगेप्रद है, तो भी वह फल अनित्य हू। यांग-क्षुम के लिये यदि ये झावश्यक 
समे जाये तो वद्द भक्ति से भी साध्य हैं। २३- २५ पझमन्यान्य देवताओं की भक्ति 
पर्याय से परमेश्वर की ही होती है, परन्त जैसी भावना होगी और जैसा देवता 
होगा, फल भी वसा ही मिलेगा । २६ भक्ति हो तो परमेश्वर फूल की पंखुरी से 


गीता के विषयों की अनुक्रमणिका । ६०३ 


भी समन्तष्ट हो जाता हैं। २७, २८ सब कमों को ईश्वरापंशा करने का उपदेश । इसी 
क द्वारा कर्मबन्ध से छुटकारा ओर मोक्ष । २७-३३ परमेश्वर सब को एक सा है। 
दुराचारी 'हो या पापयोनि, स्त्री हो, या वेश्य या शुद्ध, निःसीम भक्त 'होने पर 
सब को एक ही गति मिलती हैं । ३४ यही मार्ग अद्भजीकार करने के लिय अजुंन 
का उपदश | ««« जप * कक «०» पं ७३८- ७४६ । 
द्सवों अध्याय--विभूतियोग । 

१-३ यह जान लेने से पाप का नाश होता है कि अजन्‍्मा परमेश्वर देवताओं 

से ओर ऋषियों से भी पूर्व का है । ४-६ इईंशवरी विभूति और योग । ईश्वर से ही 
द्वि आदि भावों की, सप्तर्षियों की, और मनु की, एवं परम्परा से सब की, उत्पत्ति । 
७-११ इसे जाननेवाले भगवद्धक्तों को ज्ञान-प्राप्ति; परन्तु उन्हें भी बद्धि-सिद्धि 
भगवान्‌ ही देते हैं । १२- १८ अपनी विभूति आर योग बतलाने के लिये भगवान्‌ 
से अजुन की प्रार्थना । १६-४० भगवान्‌ को अनन्त विभूतियों में से मुख्य मुख्य 
विभूतियों का वर्णन । ४१, ४२ जो कुछ विभूतिमत्‌, श्रीमत्‌ और ऊर्जित है, वह 
सब परमेश्वरी तेज है; परन्तु अंश से है। ..... ... .... प्र, ७४०-७६१। 


ग्यारहवों अध्याय--विश्वरुप-दर्शन योग । 

१-४ पूर्व अध्याय में बतल्ाये हुए अपने इश्वरी रूप को दिखलाने के लिये 
भगवान्‌ से प्रार्थना । (- ८ इस आश्चयंकारक ओर दिव्य रूप को देखने के लिये, 
अजुन को दिव्यदष्टिज्ञान । ६-१४ विश्वरूप का सझ्य-कृत वर्गान । १५-३१ 
विस्मय ओर भय से नम्न होकर झजन कृत विश्वरूप-स्तुति, ओर यह प्राथना कि.प्रसन्न 
हो कर बतज्ाइये कि * आप कान हैं ! । ३२-३४ पहल यह बतला कर कि में 
काल हूँ! फिर अर्जुन को उत्साहजनक ऐसा उपदेश कि पूर्व से ह्वी इस काल के द्वारा 
प्रसे हुए वीरों को तुम निमित्त बन कर मारो । ३५-४६ अर्जुनकृत घ्तुति, छमा- 
प्रार्थना ओर पहले का सोम्य रूप दिखलाने के लिये विनय । ४७-५१ बिना 
अनम्य भक्ति के विश्वरूप. का दर्शन मिलना दुर्लभ है । फिर पूव्वरूप-घारण । 
५२-५४ बिना भक्ति के विश्वरूप का दुशन देवताओं को भी नहीं हो सकता। 
५५ अतः भक्ति से निस्सड़् और निरवैर होकर परमेश्वरापंण बुद्धि के द्वारा कर्म करने 
के विषय में अर्जन को सवार्थसारभूत अन्तिम उपदेश । ... «.. ए- ७६२-७७३ । 

बारहवो अध्याय--भक्तियोग । 

१ पिछले अध्याय के, झान्तिम सारभत, उपदेश पर अजन का भ्रश्न--व्यक्तो 
पासना श्रेष्ट हे या अव्यक्तोपासना | २-८ दोनों में गति एक ही है; परन्तु अव्यक्तो 
पासना क्ेशकारक है, झोर व्यक्तोपासना सलभ एवं शीघ्र फलप्रद है। अतः निष्काम 
कर्म पूवक व्यक्तोपासना करने के विषय में उपदेश | ६-१२ भगवान में चित्त को 
स्थिर करने का अभ्यास, ज्ञान-ध्यान इत्यादि उपाय, और इनमें कर्मफक्ष-त्याग 
की श्रेह्ठत । १३-१६ मक्तिमानु पुरुष की स्थिति का वर्णन और भगवत्‌ 


६०४ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशाश्ष । 


प्रियता २० इस धर्म का आचरणा करनेवाले श्रद्धालु भक्त भगवान्‌ को अत्यन्त 
प्रिय हें। बे गज पूृ,७७३ - ७८० 


तेरहवाँ अध्याय--्षेत्र-क्षेत्रशविभाग योग । 

१, २ कोन्न और छोन्रश की व्याख्या । इनका ज्ञान ही परमेश्वर का ज्ञान है। 
३,४ ज्षेत्र-छेत्रज् विचार घपनिषदों का ओर ब्रद्वासूत्रों का है । ५, ई ज्षेत्र-स्वरूपलक्षण । 
७-११ ज्ञान का स्वरूप-लक्षण । तद्विरुद अज्ञान । १२-१७ ज्ञेय के स्वरूप का 
छत्मणु । १८ इस सब को जान लेने का फल । १८-२१ प्रकृति-पुरुष-विवेक । 
करने-धरनेवाल्ली प्रकृति है, पुरुष झकर्त्ता किन्तु भोक्ता, द्रष्टा इत्यादि है। २२, २३ 
पुरुष ही देद् में परमात्मा ह। इस प्रकृति-पुरुष-श्ञान से पुनर्जन्म नष्ट होता है। 
२४, २५ आत्मज्ञान के मार्ग--ध्यान, सांख्ययोग, कर्मयोग और अ्रद्धापृषक श्रवण 
से भक्ति । २६ - र८ च्षेत्र-चषेत्रज्ञ के संयोग से स्थावर-जड़म र्ृष्टि; इसमें जो झवि- 
नाशी है वह्टी परमेश्वर है। झपने प्रयत्न से उसकी प्राप्ति । २९, ३० करने, धरने- 
वाली प्रकृति है और आत्मा अकर्त्ता है; सब प्राणिमात्र एक में हैं और एक से 
सब प्राणिमात्र होते हैं। यह जान लेने से ब्रह्म-प्राप्ति । ३१-३३ आत्मा अझनादि 
झौर निगुंण है, अतएव यद्यपि वह क्षेत्र का प्रकाशक है तथापि निर्लेप है । ३४ 
ज्षेन्र-तेत्रज्ष के भेद को जान लेने से परम सिद्धि । »«»«. एू, छ८घ३-७४२। 


चौदहवाँ अध्याय--ग़ुणत्रर्याविभागयोग । 


4, २ ज्ञान-विज्ञानान्तगंत प्राणि-वचित्र्य का गुणग-भद से विचार । यह भी 
मोक्षप्रद है । ३, ४ प्राणिमात्र का पिता पंरमेश्वर है और उसके अधीनस्थ प्रकृति 
माता है। ५-६८ प्राणिमात्र पर सत््व, रज झौर तम के होनेवाले परिणाम । १० - १३ 
एक एक गुण अलग नहीं रह सकता । कोई दो को दबा कर तीसरे की दाद; और 
प्रत्येक की वृद्धि के ल्तण । १४-१८ गुण-प्रव्ाद्धि के अनुसार कर्म के फल, और 
मरने पर प्राप्त होनेवाली गति । १६, २० त्रिगुणातीत हो जाने से मोक्-प्राप्ति । 
२१-२५ झअजुन के प्रश्न करने पर त्रिगुणातात के लक्षणा का और आचार का वर्गान। 
२६, २७ एकान्तर्भीक्ति से त्रिगुगातीत अवस्था की सिद्धि, और फिर सब मोक् के, 
धर्म के, एवं सुख के झन्तिम स्थान परमेश्वर की प्राप्ति। ... ... पू.. ७९३ - ७६६। 

पन्द्रहवाँ अध्याय--पुरुषोत्तम योग । 

१, २ अश्वत्थरूपी ब्रद्मद्नत्त के वेदोक्त और सांख्योक्त वर्गान का मेक्ष । ३ - ६ धासम्ष 
से इसका काट ढालना ही इससे परे के अव्यय पद की प्राप्ति का मार्ग है । अव्यय 
पदन्‍-वर्णगान । ७-११ जीव झौर लिड्अ-शरीर का स्वरूप एवं संबंध । ज्ञानी के श्षिये 
गोचर है। १२-१५ परमेश्वर की सर्वष्यापकता । १६-१८ चराक्षर-लक्षण। 
इससे पर पुरुषोत्तम । १९, २० इस गद्य पुरुषोत्तम-ज्ञान से सर्वशता और कृत- 
कृत्यतों ४५ «०० ००० पैंन्ध००- प्र०८। 


गीता के विषयों की अनुक्रमणिका । ६०४ 


सोलहवाँ अध्याय--दैवासुरसंपद्धिभाग योग । 


१-४ डैवी सम्पत्ति के छब्बीस गया । ४ झासरी सम्पत्ति के लक्षणा | ५ द्वी 
सम्पीत मोक्षप्रद और आसुरी बन्धकारक हे । ६-२० आसलुरी लोगों का विस्तृत 
वर्गान । उनको जन्म-जन्म में अ्रधोगति मिलती ह। २१, २२ नरक के त्रिविध द्वार - 
काम, क्रोध और लोभ । इनसे बचने में कल्याण है । २३, २४ शाख्ानुसार कार्य- 
छाकाय॑ का नियोय और ऋाचरणा करने के विषय में उपदेश | ... ४. ८०६७ -६८५१५। 


सत्नह्वों अध्याय--श्रद्धात्रयविभाग योग । 


१-४ भर्जुन के पूछने पर प्रकृति-स्वभावानुसार सात्तिक आदि त्रिविध श्रद्धा का 
वर्यौन । जैसी श्रद्धा वेसा पुरुष । ५,६ इनसे भिन्न आसर । ७-१० सार्विक, राजस 
झौरं तामस थ्ाहार । १३ - १३ त्रिविध यज्ञ । १४ - १६ तप के तीन मद--शारीर, 
वाचिक और मानस । १७ - १६ इनमें सात्तिक आदि भेदों से प्रत्येक त्रिविध है। 
२०-२२ सारिविक आदि त्रिविध दान । २३ 3“ तत्सत्‌ ब्रह्मनिर्देश । २४७ - २७ इनमें 
डे० से झारम्भसूचक, 'तत्‌? से निष्काम और सत्‌ से प्रशस्त कर्म का समावेश होता 
है ।२८ शेष अर्थात्‌ असत्‌ हइृत्लोक और परल्लोक में निष्फल है। प.८१६-८२४। 


अठारहवोँ अध्याय--मोक्ष-संन्यास योग । 


१,२ अजजुन के पूछने पर संन्यास और त्याग की कर्मयोगमार्गान्तर्गत व्यास्याट। 
३-६ कर्म का त्याज्य-अझत्याजविषयक निर्णाय; यज्ञ-याग झादि कर्मों को भी झन्यान्य 
कमी के समान निःसद्गञ बुद्धि से करना 'ही चाहिये | ७ - £ कमंत्याय के तीन सेद्‌ - 
सात्तिक, राजस और तामस; फलाशा छोड़ कर कर्तव्य कम करना ही सात्तिक 
त्याग है। १०, ११ कर्मफल-त्यागी ही सात्विक त्यागी है, क्योंकि कर्म तो किसी 
का भी छूट ही नहीं सकता । १२ केर्म का त्रिविध फल सात्तिक त्यागी पुरुष को 
बन्धक नहीं होता। १३-१५ कोई भी कर्म होने के पाँच कारण हैं, केवज्ल मनुष्य 
ही कारणा नहीं है । १६, १७ छातएव यह अचहड्ार-बुद्धि--कि मैं करता हूँ--छूट 
जाने से कर्म करने पर भी झजिप्त रहता है।'१८, १९ कर्मंचोदना और कर्मसंग्रह का 
सांल्योक्त स्क्षणा, ओर हनके तीन भेद । २०-२२ साप्विक आदि गुणसेद से ज्ञान 
के तीन भेद । “अविभक्त विभक्तेषु' यह सात्तिक ज्ञान है। २३-२५ कम की त्रिवि- 
घता । फल्ताशार द्िित कर्म सात्तिक है। २६ - र८ कर्त्ता के तीन भेद्‌ । निःसक्ञ कर्ता 
सास्विक है। २९-३२ बुद्धि के तीन भेद । ३३-३५ र॒ति के तीन भेद्‌ । ३६ - ३९ 
घुख के तीन भेद्‌ । झात्म-बुद्धिपसादज सात्तिक सुख है। ४० गुणमेद से सारे 
जगत्‌ के तीन भेद । ४३-४४ गुण भेद से चातुवंशर्य की उपपत्ति; ब्राह्मण, चत्रिय, 
वैश्य और शूद्ध के स्वभावजम्य कर्म । ४५, ४६ चातुर्वगर्य-विहित स्वकमांचरण से 
ही झस्तिम सिद्धि । ७७ - ४८ परधर्म भयावह है, स्वकर्म सदोष होने पर भी 


६०६ गीतारहस्य अथवा कर्मेयोगशास(तर । 


झत्याज्य है; सारे कर्म स्वधर्म के अनुसार: निस्सड़् बाद्दे के द्वारा करने से ही 
नष्कम्यें-सिद्धि मिलती है। ५०-५६ इस बात का निरूपण कि सारे कर्म करते 
रहने से भी सिद्धि किस प्रकार मिलती हैं | ५७, ५८ इसी मार्ग को स्वीकार करने 
के विषय में अजुन को उपदेश । ५६-६३ प्रकृति-धर्म के साम्हने अदछ्ार की एक 
नहीं चलती। इंश्वर की दी शरणा में जाना चाहिय | अजुन को यह उपदेश झ्ि 
इस गुह्ा को समझ कर फिर जो दिल में आवे, सो कर। ६४-६४ भगवान्‌ का यह 
अन्तिम झाश्वासन कि सब धर्म छोड़ कर “' मेरी शरण में आ, ” सब पापों से “में 
तुमे मुक्त कर दूँगा।” ६७-६८ कर्मयोगमार्ग की परम्परा को आागे प्रचल्षित रखने 
का श्रेय । ७०, ७३ उसका फल्न-साहात्य । ७२, ७३ कर्त्तव्य-मोह् नष्ट होकर, भजुन 
की युद्ध करने के लिये तेयारी । ७७-७८ छतराष्ट को यह कथा सुना चुकने 
पर सश्षय-कृत उपसंद्यार । डे ३५४ श ००» 9.८२४- ८५२। 


श्रीमद्धगवरद्गीता । 





प्रथमो5ध्यायः । 


धृतराष्ट्र उवाच । 
ध्मक्षेत्रे कुरुक्षेत्र समवेता युयुत्सचः । 
मामकाः पांडवाश्बैव किमकुरवंत संजय ॥ १॥ 


पहला अध्याय | 


भारतीय युद्ध के आरम्भ में श्रीकृष्ण ने अर्जुन को जिस गीता का उपदेश 
किया ४ , उसका लोगों में प्रचार केसे हुआ, इसकी परम्परा वर्तमान मद्दाभारत 
ग्रन्थ में ही इस प्रकार दी गई हैः--युद्ध आरम्भ होने से प्रथम व्यासजी ने छतराष्ट 
से जा कर कहद्दा कि “ यदि तुम्हारी इच्छा युद्ध देखने की हो तो में तुम्हे दृष्टि 
देता हूँ ” । इस पर छतराष्ट्‌ ने कहा कि में अपने कुल का क्षय अपनी इष्टि से नहीं 
देखना चाहता। तब एक ही स्थान पर बेठे वेठे, सब बातों का प्रयक्ष ज्ञान हो जाने 
के दिये सत्लय नामक सूत को व्यासजी ने दिव्य-दृष्टि दे दी । इस सभ्य के द्वारा 
युद्ध के आविकल वृत्तान्त €तराष्टर को अवगत करा देने का प्रबन्ध करके व्यासजी 
चल्ने गये (सभा. भीष्म. २)। जब आगे युद्ध में भीष्म आहत हुए, और उक्त प्रबन्ध 
के झनुसार समाचार सुनाने के लिये पहले सज्ञय 'टतराष्ट्‌ के पास गया, तब 
भाष्म के बारे में शोक करते हुए उतराष्ट ने सक्षय को आज्ञा दी कि युद्ध की सारी 
बातों का वर्णन करो | तदनुसार सञ्ञय ने पहले दोनों दलों की सेनाओं का वर्णान 
किया; और, फिर छतराष्ट के पूछने पर गीता बतलाना झारम्भ किया है। भागे 
चल्न कर यही सब वार्ता व्यासजी ने अपने शिष्यों को, उन शिष्यों में से वैशम्पायन 
ने जनमेजय को, और अन्त में सोती ने शौनक को सुनाई है । महाभारत की सभी 
छपी हुईं पोधियों में भीष्मपर्व के २५ वें अध्याय से ४२ वें अध्याय तक यही गीता 
कही गई है। इस परम्परा के अनुसार-- ] 

. धरा ने पूछा - (१) है सक्षय ! कुरुक्षेत्र की पुरयभूमि में एकत्रित मेरे 
आर पायदु के युद्धेच्छुक पुत्रों ने क्या किया ! 

।  [ हस्तिनापुर के चरुँ ओर का मैदान कुरुक्षेत्र है । वर्तमान दिल्ली शहर 
| इसी मेदान पर बसा हुआ है। कौरव-पाणढवों का पृषज, कुरु नाम का राजा 
| इस मैदान को हल से बढ़े कष्ट पूर्वक जोता करता था; अतएव इसको ज्षेन्र 
।(या खेत ) कहते हूँ । जब इन्द्र ने कुछ को यह वरदान दिया, कि इस 
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संजय उवाच | 
$6 दष्टवा तु पांडवानीक व्यूढं दुयोधनस्तदा । 
आचायमुपसंगम्य राजा वचनमत्रवीत्‌ ॥ २॥ 
पश्यैतां पांडुपुञ्राणामाचाय महती चमूम। 
व्यूढां द्रुपदपुत्रेण तव शिष्येण धीमता ॥ ३.॥ 
अन्न शूरा महेष्वासा भीमाजुनसमा युधि । 
युयुधानो विराटश्व दुपदश्ध महारथः ॥ ४॥ 
धृष्टकेतुश्नेकितानः काशिराजश्व वीर्यवान । 
पुरुजित्कुंतिभोजश्व शैब्यश्वय नरपुंगवः ॥ ५॥ 
अधाम्युख विक्रांत उत्तमोजाश्व वीरयवान । 
द्रौपदेयाश्व सर्व एवं महारथाः ॥। ६॥ 
| छेन्र में जो लोग तप करते करते, या युद्ध में, मर जावेंगे उन्हें स्वर्ग की भाप्ति 
| दोगी, तब उसने इस ज्षेत्र में इल चलाना छोड़ दिया ( मभा. शल्य. ५३ ) । 
! इन्द्र के इस वरदान के कारण ही यह ज्षेन्न धमं-चेत्र या पुराय-क्ेत्र कनलाने 
ई क्षगा । इस मैदान के विषय में यह्‌ कथा प्रचक्षित है, कि यहाँ पर परशुराम ने 
| इक्कीस बार सारी पृथ्वी को निःद्॒श्नरिय करके पितृ-तर्पणा किया था; और श्वर्वा- 
| चीन काल में भी इसी क्षेत्र पर बड़ी बड़ी लड़ाइयों हो चुकी हैं। 
सज्ञय ने कष्ठा - (२) उस समय पाणढवों की सेना को व्यूद रच कर (खड़ी) 
देख, राजा दुर्योधन (द्वोणा) आचार के पास गया ओर उनसे कहने लगा, कि-- 
ढ [ महाभारत (मभा.भी. १६. ७-७; मनु. ७. १६१ ) के उन अध्यायों 
। में, कि जो गीता से पहले लिखे गये हैं, यह वर्गान है कि जब कौरवों की सेना 
| का भाष्मि-द्वारा रचा हुआ व्यूद् पाणडवोंने देखा और जब उनको अपनी 
। सेना कम देख पड़ी, तब उन्होंने युद्धविद्या के अनुसार वज़ नामक ब्यूइ रच- 
| रे अपनी सेना खड़ी की । युद्ध में प्रतिदिन ये ब्यूद्न बदला करते थे। 
(३) है आचार्य ! पारणदडुपुत्रों की इस बड़ी सेना को देखिये, कि जिसकी ध्यूइरचना 
तुम्हारे बुद्धिमान्‌ शिष्य द्गुपद-पुत्र ( शृष्टधुन्न ) ने की है। (४) इसमें शुर, 
महाधनुर्धर, और युद्ध में भीम तथा भ्रजुंन सरीखे युयुधान (साल्याकि ), विराद्‌ 
ओर महारथी द्रुपद, (५) (ष्टकेतु, चेकितान आर वीय॑वानू काशिराज, पुराजत 
कुन्तिभोज और नरश्रेष्ठ शेब्य, (६) इसी प्रकार पराक्रमी युधामनन्‍्यु और वीयशार्ली 
उत्तमोजा, एवं सुभद्वा के पुत्र ( अभिमन्यु ), तथा द्रौपदी के ( पाँच ) पुम्न--ये 
सभी महारथी हैं। 


|. [ दश हज़ार धनुधांरी योद्धाओं के साथ अकेले युद्ध करनेवाले को महा. 
| रथी कहते हैं। दोनों ओर की सेनाझों में जो रथी, महारधी शभवा झाति- 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- १ अध्याय । है ०६ 


अस्माकं तु विशिश्टा ये तान्निबोध द्विजोत्तम । 
नायका मम सेन्यस्य संशार्थ तान्त्रवीमि ते ॥ ७॥ 
भवान्भीष्मश्च कर्णश्च कृपश्च समितिजयः । 
अश्वत्थामा विकर्णश्र सौमदत्तिस्तथेव च ॥ ८॥ 
अन्ये च बहवः शूरा मदर्थ त्यक्तजीविताः । 
नानाशस्प्रप्रहरणाः सर्व सुद्धाविशारदा+ ॥ ९ ॥ 
अपयाम तदस्माकं बल भीष्माभिराक्षितम । 
पर्याप्त त्विद्मतेषा बल भीमाभिराक्षितम्‌ ॥। १० ॥ 
रथी थे, उनका वर्णान उद्योगपर्त ( १६४ से १७१ तक ) के झाठ अध्यायों में 
किया गया ह। वहा बतला दिया ई कि (ृश्कतु शिशुपाज् का बेटा था । इसी 
प्रकार, पुरुजित्‌ कुन्तिभोज, थे दो भिन्न भिन्न पुरुषों के नाम नहीं हूं । जिस 
कुन्तिभाज राजा को कुन्ती गोद दी गईं थी, पुरुजित्‌ उसका औरस पुत्र था, 
झोर कुन्तिभोज उसके कुल का नाम है; एवं यह वर्गान पाया जाता है, कि वह 
| धर्म, भीष्म, आर अजुन का मामा था (मभा. ३. १७१. २ )। युधामन्यु और 
| उत्तमाजा, दोनों पाद्चाल्य थे, ओर चेकितान एक यादव था । यधामन्यु ओर 
| उत्तमाजा ये दोनों अजुन के चक्ररक्षक थे । शेब्य शिबि देश का राजा था । ] 
(७) है द्विजश्रेष्ट | अब हमारी ओर, सेना के जो मुख्य मुख्य नायक हैं उनके 
नाम भी में आपको सनाता हूँ; ध्यान दे कर सनिये । (८) झाप झौर भीष्म कर्या और 
रगाजात कप, झश्वत्थामा आर विकरणां ( दयाधघन के सा भाइया से से एक ), तथा 
सोमदत्त का प॒त्र ( भूरिश्रवा ), (£) एवं इनके सिवा बहुतेरे अन्यान्य शूर मेरे लिये 
प्राण देने को तैयार हैं, ओर सभी नाना प्रकार के शख चलान में निपुणा तथा यद्ध 
में प्र्वाण हैं। (१०) इस प्रकार हमारी यह सेना, जिसकी रक्षा स्वयं भीष्म कर 
रहें हूं, अपयाप्त अर्थात्‌ अपरिमत या अमयादित है; किन्तु उन ( पाराडवों ) को 
वह सना, जिसकी रक्षा भीम कर रहा है, पर्याप्त अर्थात्‌ परिमित या मरयांदित है । 
।.. [इस छोक में “ पर्याप्र ' और “ अपर्याप्त ' शब्दों के अथ के विषय में मत- 
। भेद्‌ ह । “ पर्याप्त ? का सामान्य अथ “ बस ” या “ काफी ! होता हैं; इसलिये 
| कुछ लोग यह अर्थ बतलाते हूं कि “ पाराडवों की सेना काफी है आर हमारी 
| काफी नहीं हैं, ? परन्तु यह झर्थ ठीक नहीं हैं । पहले उद्योगपर्व में, उतराष्ट्र से 
| अपनी सेना का वर्गोन करते समय उक्त मख्य सुख्य सेनापतियों के नाम बता 
| कर, दुयाधन ने कहा है कि “मेरी सेना बड़ी और गुगावान्‌ ४, इसलिये जीत 
| मेरी ह्वी होगी ? ( 3. ५७. ६० - ७०) । इसी प्रकार आगे चल कर भीष्मपर्व में, 
| जिस समय द्ोणाचार्य के पास दुर्योधन फिरसे सेना का वर्गान कर रहा था उस 
। समय भी,गीता के उपयुक्त छो की के समान ही शछोक उसने अपने मुं्द से ज्यों के 


| ॑यों कहे हें (भीष्म. ११. ४-६)। भोर, तीसरी बात यह दे के सब सेनिकों को 
वीर ० 


| 
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अयनेषु च सर्वेषु यथाभागमवस्थिताः । 
भीष्ममेवाभिरक्षन्त भवन्‍्तः सर्वे एव हि ॥ ११ ॥ 
। प्रोत्साहित करने के जिये ही हर्षपूवक यह वर्णन किया गया हैं। इन सब 
| बातों का विचार करने से, इस स्थान पर, ' अपयांप्त ” शब्द का “ झमयोदित, 
| अपार या झ्रगणित” के सिवा और कोई अर्थ ही नहीं हो सकता। “पर्याप्त! शब्द 
का धात्व॑र्थ “ चहूँ ओर ( परि- )वेष्टन करने योग्य ( आपू-आपणे ) ” है। 
| परन्तु, “ झमुक काम के लिये पर्याप्त ” या “ अम्लुक मनुष्य के लिये पयाप्त ” 
| इस प्रकार पयाप्त शब्द के पछि, चतुर्थी अर्थ के दूसरे शब्द जोड़ कर प्रयोग 
| करने से, पर्याप्त शब्द का यह अर्थ हो जाता है-“ उस काम के लिये या 
। मनुष्य के लिये भरपूर अथवा समर्थ । ” और, यदि ' पर्याप्त ” के पीछे कोई दूसरा 
| शब्द न रखा जावे, तो केवल * पर्याप्  ' शब्द का अर्थ होता हैं “ भरपूर, परिमित 
या जिसकी गिनती की जा सकती हैं। ” प्रस्तुत छोक में पर्याप शब्द के पाछि 
दसरा कोई शब्द नहीं है, इसलिये यहाँ पर उसका उपयुंक्त दूसरा अर्थ ( परि- 
| मित या मर्यादित ) ही विवज्षित है; और, मद्दाभारत के अतिरिक्त अन्यत्र भी 
। पैसे प्रयोग किये जाने के उदाइरणा ब्रह्मानन्दगिरि कृत टीका में दिये गये हैं । 
। कुछ लोगों ने यह उपपत्ति बतल्ाई €, कि दुर्योधन भय से अपनी सेना को 
| ' अपर्याप्त ” अर्थात्‌ ' बस नहीं ! कच्॒ता है; परन्तु यह ठीक नहीं है, क्योंकि 
| दुर्योधन के डर जाने का वन कह्दीं भी नहीं मिलता;किन्तु इसके विपरीत यह वर्णान 
| पाया जाता है, कि दुर्योधन की बड़ी भारी सेना को देख कर पाणडवों ने वच्र 
। नामक ब्यूह् रचा और कोरवों की अपार सेना देख युधिष्टिर को बहुत खेद 
| हुआ था ( सभा. भीष्म. १६. ५ ओर २१. १ ) । पाणडवों की सेना का सेनापति 
| एृष्टचुन्न था, परन्तु “ भीम रक्षा कर रहा है” कहने का कारण यह है कि, 
पहले दिन पाण्डवों ने जो वद्ध नाम का व्यूह रचा था उसकी रक्षा के लिये इस 
[ ज्यूद्ट के अग्रभाग में भीम ही नियुक्त किया गया था, अतएव क्षनारक्षक को दृष्टि 
। से दुयोधन को वच्दी सामने दिखाई दे रहा था । (मभा, भीष्म १६. ४७-११, ३३, 
|३४ ) ; और, इसी अर्थ में इन दोनों सेनाओं के विषय में, महाभारत में गीता 
।के पहले के अध्यायों में “ भीमनेत्र ” और “ भीप्ममेन्र ” कहा गया है 
| ( देखो मभा. भी. २०. १ )। ] 
(११) (तो भव ) नियुक्ति के अनुसार सब अयनों में भर्थात्‌ सेना के भिन्न भिन्न 
प्रवेश-द्वारों में रह कर तुम सब को मिल करके भीष्म की ही सभी ओर 
से रक्ता करनी चाहिये । 
!। [ सेनापति भीष्म स्वयं पराक्रमी झीर किस्री से सी हार जानेवाले नये। 
। सभी ओर से सब को उनको रक्षा करनी चाहिये,” इस कथन का कारण 
| दुर्योधन ने दूसरे हथल पर ( मभा. भी. १५, १५-२०; ££, ४०, ४१ ) यह बत- 


गीता, अनुवाद ओर (टिप्पणी- १ अध्याय । ६११ 


6$ तस्य संजनयन्हर्ष कुरुवृदः पितामहः । 
सिहनादे विनद्योओेः शंखं दध्मो प्रतापवान ॥ १२॥ 
ततः शंंखाश्व भेयंश्र पणवानकगोमुखाः । 
सहसेवाभ्यहन्यन्त स शब्दस्तुमुलो पमवत्‌ ॥ १३॥ 
ततः श्वेतेह॑येयुक्ते महति स्यंदन स्थितो । 
माधवः पांडवर्शव दिव्यों शंखो प्रदध्मतुः॥ १४ ॥ 
पांचजन्यं हर्षाकंशो देवदत्तं धनंजयः । 
पा दध्मी महाशंखं भीमकर्मा वृकोदरः ॥ १० ॥ 
अनंताविजयं राजा कुंतीपुत्रो युधिष्टिरः । 
नकुलः सहदेवश्थ सुघोषमणिपुण्पकी ॥ १६॥ 
काश्यश्व परमेषप्वास: शिखंडी च महारथः । 
धृष्टद्रम्नो विराट्श्व सात्याकेश्रापराजितः ॥ १७॥ 
द्रुपदो द्रोपदेयाश्व सर्वशः पृथिवापते । 
| जाया है, कि भीष्म का निश्चय था कि हम शिखरड़ी पर शख्र न चज़ावेंगे, इस- 
। लिये शिखशडी की ओर से भीष्म के घात होने की सम्भावना थी । अतण्व सब 
| को सावधानी रखनी चाहिये-- 
| अरक्त्यमाणं॑ हि प्ृको हन्यात सिंईं महाबलम । 
। मा सिई जम्बकेनेव घातयेथाः शिखायेडना ॥ 
| € महाबलवान्‌ सि्द की रक्षा न करें, तो सेड़िया उसे मार डालेगा; इसलिये 
| जम्बुक सदश शिखरडी से सिंह का घात न होने दो । ” शिखरडी को छाड़ 
। भार दूसरे किसी की भी ख़बर लेने के लिये भीष्म अकेले ही समर्थ थे, किसी 
। के! सद्दायता की उन्हें झपेज्ञा म थी । ] 
(१२) ( इतने में ) दुर्योधन को इषते हुए प्रतापशाली बूढ़े कारव पितामह 
( सेनापति भीष्म ) ने लिद्द की ऐसी बड़ी गर्जना कर ( लड़ाई की सलामी के लिये) 
झपना शंख फूँका । (१३) इसके साथ ही साथ झनेक शंख, भेरी ( नोबतें ), पणव, 
ध्ानक और गोमुख ( लड़ाई के बाजे ) एकदम बजने कगे ओर इन बाजों का नाद 
चारों ओर खूब गूंज उठा । (१४) मनन्‍्तर सफेद धोड़ों से जु॒ते हुए बड़े रथ में बेठे 
रुए माधव ( श्रीकृष्ण ) ओर पाणडव ( झजुन ) ने ( यह सूचना करने के लिये कि 
अपने पत्ष की भी तंयारी है, प्रत्युत्तर के ढंग पर ) दिव्य शंख बजाये । (१५) हृषी- 
केश धर्थात्‌ श्रीकृष्णा ने पाह्चजन्य ( नाम का शंख ), अर्जुन ने देवदत्त, भयहूर कर्म 
करनेवाले घृूकोदर अर्थात्‌ भीमसेन ने पौराड़ नामक बड़ा शंख फूँका; (१६) कुन्ती- 
पुत्र राजा युधिष्टिर ने झनन्तविजय, नकुल ओर सहदेव ने सुघोष एवं मशणिपुष्पर, 
(१७) महाधनुर्धर काशिराज, मह्दारथी शिखणडी, शष्युम्न, विराट, अजेय साल्याडि, 


६१२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश््र । 


सोभद्रश्व महाबाहः शंखान्दध्पुः पृथक प्रथक ॥ १८॥ 
स घोषों धातेराशणां हृदयानि व्यदारत्‌ । 
नभश्व पथिवीं चेव तुमुलो व्यनुनादयन्‌ ॥ १९ ॥ 
६६ अथ व्यवस्थितान्दष्ट्वा धातराष्ट्रानकपिध्वजः । 
प्रतृत्ते शस्ब्रसंपाते धनुरुद्मम्य पांडवः ॥ २० ॥ 
हर्षीकेश तदा वाक्यामिद्माह महीपते । 
अजुन उवाच | 
संनयोरुभयांमध्य रथ स्थापय मधष्य्यत ॥ २१ ॥ 
यावदेताश्निरीक्षे5ह योद्ध कामानवस्थितान । 
केम॑या सह योद्धव्यमस्मिन्‌ रणसमुद्यमें ॥ २२ ॥ 
योत्स्यमानानवेक्षे5ह य एते5त्र समागताः । 
धार्तंराष्टस्य दुबंद्देयद्धे प्रियाचिकीपवः ॥ २३ ॥ 


संजय उवाच | 
एवमुक्तों हर्षीकेशों गुडाकेशेन भारत । 
सेनय(रुभयामध्य स्थापयित्वा रथात्तमम ॥ २४ ॥ 


(१८) द्ुपद और द्वोपदी के ( पाँचों ) बेटे, तथा मह्ाबाहु सोभद्र ( अभिमन्य ), 
इन सब ने, है राजा ( धतराष्ट ) ! चारों ओर झपने अपने अलग अलग शंख 
बजाये | (१६) आकाश आर पृथिवी को दहला देनेवाली उस तुमुल झायाज़ ने 
कारवों का कल्लेजा फाड़ डाला। 

(२०) झननन्‍्तर कारवो को व्यवस्था से खड़े देख, परस्पर एक दूसरे पर शख- 
प्रहार होने का समय झाने पर, कृपिध्वज पायडव अर्थात्‌ अजुन, (२१) है राजा 
धतराष्ट्र | श्रीकृष्ण से ये शब्द बोला, - अजुन ने कद्टा - हे अच्यत ! मेरा रथ दोनों 
सेनाओं के बीच ले चल कर खड़ा करा, (२२) इतने में युद्ध की इच्छा से तेयार 
हुए इन लोगों को भ॑ अवलोकन करता हूँ; ओर, सके इस रणासंग्राम में किनके 
साथ लड़ना है, एवं (२३) युद्ध में दुश्लोद्धि दर्योधघन का कल्याण करने की इच्छा से 
यहा जा लड़नवाल जमा हुए है, उन्हूं म दंख लू । संजय बोला - (२४) है 'हतराष्ट् ! 
गुडाकेश अर्थात्‌ आलशस्‍्य को जीतनेवाले अजुन के इस प्रकार कहने पर हर्षाक्रेश 
अर्थात्‌ इन्द्रियों के स्वामी श्रीकृष्ण ने ( अर्जुन के ) उत्तम रथ को दोनों सेनाओं के 
के मध्यभाग में ला कर खड़ा कर दिया; और-- 

|. [ हृषीकेश और गुडाकेश शब्दों के जो अर्थ ऊपर दिरे गये हैं, वे टीकाकारों 
| के मतानुसार हैं। नारदपब्चरात्र में भी 'हपीकेश” की यह निरुक्ति है, कि 
| दषीक-इन्द्रियों ओर उनका इंश-श्वामी ( ना. पतन्च. ५. ८. १७ ); और, झमर- 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- १ अध्याय । ६१३ 


भीष्मद्रोणप्रमुखतः सर्वेषों च महोक्षितास्‌ । 

उदाच पार्थ पश्यैतान्समवेतान्कुरूनिति ॥ २० ॥ 
तत्रापश्यत्स्थितान्पार्थ: पितृनथ पितामहान । 
आचारयांन्मातुलान्धरा तन्पत्रान्पौतान्सखी स्तथा ॥ २६ ॥ 
श्वद्युरान्सहदओव सेनयोरुमयोरपि । 

तान्समाीध्य स कातयः सवान्बंध्ननवस्थितान्‌ ॥ २७ ॥ 


' काष पर चीरस्वामी की जो टाका है, उसमें लिखा है, कि हर्पीक (अर्थात्‌ इन्द्रिया) 
| शब्द हप्‌ -आनन्द देना इस धातु से बना है, इम्द्रिया मनुष्य को आनन्द देती 
| हैं इसलिये उन्‍हें हषीक कइ्ते हैं । तथापि, यह शझह्ला होती है, कि हपीकेश 
और गडाकेश का जो अथ ऊपर दिया गया हू, वह ठीक हु या नहीं । क्‍योंकि 
| हषीक ( अथात्‌ इन्द्रियां ) और गुडाका ( अर्थात्‌ निद्रा या आलस्‍स्य ) ये शब्द 
| प्रचलित नहीं हैं; हषीकेश और गढाकेश इन दोनों शब्दों की व्युत्पत्ति दूसरी 
। रीति सं भी हो सकती है। हपीक-ईंश आर गुडाका-ईश के बदले हषी+- 
| केश और गृडा-+केश ऐसा भी पदच्छेद किया जा सकता है; और फिर यह अर्थ 
| हो सकता है, कि हपी अर्थात्‌ हर से खड़े किये हुए या प्रशह्त जिसके केश 
।( बाल ) है वह श्रीकृष्ण, और गुडा अर्थात्‌ गूढ़ या घने जिसके केश हैं, वह 
।अजुन । भारत के टीकाकार नीलकणटठ ने गुडाकेश शब्द का यह अर्थ, 
| गीता, १०. २०. पर अपनी टीका में, विकल्‍प से सूचित किया है; और सूत के 
| बाप का जो रोमहर्षण नाम है, उससे हपीकेश शब्द की उछिखित दूसरी ब्युत्पत्ति 
| की भी झअसम्भपनीय नहीं कष्ट सकते । महाभारत के शान्तिपवान्तगेत नाराय- 
| गीयोपाख्यान में विष्यु के मुख्य सुख्य नामों की निरुक्ति देते हुए यह अर्थ किया 
। ६ कि हषी अथात्‌ आनन्ददायक और केश अर्थात्‌ किरण, ओर कहा ह कि 
| सूर्य-चन्द्र-रूप अपनी विभूतियों की किरणों से समघ्त जगत्‌ को हर्षित करता है 

| इसलिये उसे हृपीकेश कहते हैं (शांति, ३४१. ४७ और ३४२. ६४७,६५ देखो; उद्यो 


| ६६, ६) ; और, पहले 'छोकों में कहा गया है, कि इसी प्रकार केशव शब्द भी केश 


| अर्थात्‌ किरण शब्द से बना है ( शां. ३४१. ४७ )। इनमें से कोई भी अर्थ 


। भयों न लें; पर श्रीकृष्ण और अजुैन के ये माम रखे जाने के, सभी अंशों में, योग्य 
५ का हे ँ चर 

| कारण बतलाये जा नहीं सकते । लेकिन यह दोष नेरुक्तिको का नहीं है। जो 

| व्यक्तिवाचक या विशेष नाम अत्यन्त रूढ़ हो गये हूं, उनकी निरुक्ति बतलाने में 


| इस प्रकार की अड़चनों का आना या मतभद्‌ हो जाना बिलकुज्ञ सहज बात है। ] 


(२५) भीष्म, द्रोण तथा सब राज्ञाओं के सामने ( वे ) बोले, कि “ झजुन ! यहाँ 
एकश्नित हुए इन कारवों को देखो ” | (२६) तब अर्जुन को दिखाई दिया, कि वह्दों 
पर इकट्ठें हुए सब ( झपने ही ) बड़े-बूहे, आजा, झाचाये, मामा, भाई, बेटे, नाती 

मिन्र, (२७) ससुर आर स्नेह्दी दोनों ही सेनाओं में हैं; (ओर इस प्रकार ) यह 


गा 
श्र 
है 
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कृपया परयाघधेशे विषादाशिद्मब्रवीत्‌। 
अजुन उवाच । 
8$ दृश्वेमं स्वजनं कृष्ण युयुत्सुं समुपास्थितम्‌ ॥ २८ ॥ 

सीदंति मम गात्राणि मुखं च परिश॒ष्यति । 

वेषथश्वथ शरोर मे रोमहपषेश्व जायते ॥ २० ॥ 

गांडीव स्नंसते हस्तात््वक्चेव परिदह्यते । 

न च शकक्‍्नाम्यवस्थातु श्रमतीव च में मनः ॥ ३० ॥ 

निमित्तानि च पश्यामि विपरीतानि केशव । 

न च भ्रेयोपनपश्यामि हत्वा स्वजनमाहवे ॥ ३१ ॥ 

न काक्षे विजय ऊष्ण न य राज्यं सखानि च । 

कि नो राज्यन गोविंद कि भोगेर्जीवितेन वा ॥ ३२ ॥ 

येपामथ कांक्षितं नो राज्यं भोगाः सखानि च । 

त इम5वांस्थिता युद्धे प्रा्णास्त्यक्त्वा धनानि च ॥ ३३ ॥ 

आचायोांः ितरः पत्रास्तथेव च पितामहाः । 

मातुलाः श्वशुराः पोत्राः इयालाः संबंधिनस्तथा ॥ ३४ ॥ 

पतान्न हन्तुमिच्छामि प्वतों१पि मध्सदन । 

अपि जैलोक्यराज्यस्य हतोः कि न महीकृते ॥ ३० ॥ 

निहत्य धातराप्रान्नः का प्रीतिः स्याजनादन | 
देख कर, कि वे सभी एकत्रित इहमसारे बान्धव हैं, कुन्तीपुत्र अजुन (२८) परम 
करुणा से व्याप्त होता हुआ खिन्न हो कर यह कहने लगा-- 

झजुन ने कह्दा - है कृष्ण ! युद्ध करने की इच्छा से (यहाँ) जमे हुए इन 

स्वजनों को देख कर (२८) मेरे गात्र शिथिल हो रहे हैं, मुँह सूख रहा है, शरीर 
में कंपकपी उठ कर रोए भी खड़े हो गय हैं; (३०) गाराडीव ( धनुष ) हाथ से 
गिरा पड़ता है और शरीर में भी सर्वत्र दाइ हो रहा है; खड़ा नहीं रष्ठा जाता ओर 
मेरा मन चकर सा खा गया ह। (३१) इसी प्रकार हैं केशव ! (मुझे सब) लक्षण 
विपरीत दिखते है और श्वजनों को युद्ध में मार कर श्रेय झर्थात्‌ कल्याण ( होगा 
एसा ) नहीं देख पड़ता । (३२) है कृष्ण | मुझे विजय की इच्छा नहीं, न राज्य 
चाहिये झौर न सख 'ही । है गोविन्द ! राज्य, उपभोग या जीवित रहने से ही हमें 
घसका क्या उपयोग है ? (३३) जिनके लिये राज्य की, उपभोगों की और स्खों की 
इच्छा करनी थी, वे ही ये लोग जीव और सम्पात्ति की आशा छोड़ कर युद्ध के 
लिये खड़े हं । (३४) आचार्य, बड़े-बूढ़े, लड़के, दादा, मामा, ससुर, नाती, साले 
आर सम्बन्धी, (३५) यद्यपि ये (इसें) मारने के लिये खड़े हूं, तथापि है मधुसूधन 
प्रैल्लोक्य के राज्य तक के लिये, में ( इन्हें ) मारने की इच्छा नहीं करता; फिर 
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पापमेवाश्रयेदस्मान्हत्वैतानाततायिनः ॥ ३६ ॥ 
तस्मान्नाहों वयं हन्तुं धार्तराष्ट्रान्स्वबांधवान । 
स्वजनं हि कर्थ हत्वा सुखिनः स्याम माधव ॥ २७॥ 
6 यद्यप्येते न पश्यान्ति लोभोपहतचेतसः । 
कुलक्षयकृत दोष मित्रद्राहे च पातकम ॥ ३८ ॥ 
कथ्थ न शेयमस्माभिः पापादस्मान्निवर्तितुम । 
कुलक्षयक्वतं दाष प्रपश्यद्धिजनादन ॥ ३५० ॥ 
पृथ्वी की बात है क्या चीज़ ? (३६) है जनादन ! इन कारवों को मार कर हमारा 
कान सा प्रिय होगा? यद्यपि ये आततायी 'हं, तो भी इनको मारने से हम पाप ही 
लगेगा । (३७) इसलिये हमे अपने ही बान्धव कौरवों को मारना उचित नहीं है 
क्योंकि, हैं माधव ! श्वजनों को मार कर हम सखी फ्योंकर इंगे ? 
| [ अग्नेदों गरदशअंव शखपाणिधनापह: । क्षेत्रदाराइरश्वव पडेते आतता- 
| यिन: ॥ ( वलिष्ठश्म, ३. $६ ) अर्थात्‌ घर जलाने के लिये झ्ञाया हुआ, विष 
| देनेवाला, हाथ में हथियार ले कर मारने के त्रिये आया हुआ, धन लूट कर ले 
' जानेवाला और स्त्री या खेत का हरण॒कर्ता -ये छः आततायी हैं । मनु ने भी 
| कहा हैं, कि इन दुष्टा को बेघड़क जान से मार डाले, इसमें कोई पातक नहीं है 
( मनु. ८. ३५०, ३५१ )। | 
(२८) लॉभ स जिनका बाई नष्ट हु गई हू, उन्हें कल के चुय से हानेवात्ा 
दोष आर मिनत्रद्रोहद का पातक यद्यपि दिखाई नहीं देता,(३५) तथापि दे जनादन ! 
कुल्नज्ञय का दोष हमें स्पष्ट देख पड़ रहा है, अतः इस पाप से पराह्मुख होने 
की बात हमारे मन में झाये बिना कैसे रहेगी ? 
|. [प्रथम से ही यह्द प्रत्यक्ष दो जाने पर कि युद्ध में गुरुवध, सुहृद्दध और 
| कैलछुय होगा, लड़ाई-सम्बन्धी अपने कर््तंब्य के विषय में अजुंन को जो ध्यामोह 
हुआ, उसका क्या बीज है ? गौता भें जो आगे प्रतिपादून ६, उससे इसका क्या 
| सम्बन्ध है ) और उस दृष्टि से प्रथमाध्याय का कौन सा मदृत्त है? इन सब प्रश्नों 
| का विचार गीतारहसस्‍्य के पहले आर फिर चोदह्वें प्रकरण में हमने किया है, 
। उसे देखो। इस स्थान पर ऐसी साधारण यक्तियों का उल्लेख किया गया है जैसे, 
। लोभ स॒ बुद्धि नष्ट दो जाने के कारण दुष्टों को अपनी दुष्टता जान न पड़ती हो, 
। एो चतुर पुरुषों को दु्डो के फन्द में पड़ कर दुष्ट न हो जाना चाहिये--न पापे 
| प्रतिपापः स्‍्यातू--उन्हें निश्चिन्त रहना चाहिये । इन साधारण यक्तियों का ऐसे 
| भसज्ञ पर कहं तक उपयोग किया जा सकता है, अथवा करना चाहिये --यह 
| भी ऊपर के समान ही एक महत्त्व का भ्रभ है; ओर इसका गीता के अजुसार जो 
| उत्तर है, इसका हमने गीतारहस्य के वारहवें प्रकरण ( प्रष्ठ ३६० - ३६६ ) में 
निरूपण किया है। गीता के अगले ऊ्रध्यायों में जो विवेचन है, वह अजुंन की 
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कुलक्षय प्रणदयान्ति कुल्धमोंः सनातनाः । 
धर्म नष्टे कुल कृत्ममधमों :मिभवत्युत ॥ ४० ॥ 
अधमांभिभवात्क्ृष्ण प्रदुष्यन्ति कुलरित्रियः । 
सत्रीष दुष्टास वाष्णेंय जायते वर्णसंकरः ॥ ४१ ॥ 
संकरो नरकायेैव कुलप्नानां कुलस्य च । 
पतन्ति पितरों होषां लुप्तापेडोदकक्रियाः ॥ ४२ ॥ 
दोषिरे के 8. ते $ वर्णसंकरका रके के 
दोषेरेतेः कुलप्नानां वर्णंसंकरकारकेः । 
उत्सायन्त जातिधमों: कुल्धमाश्व शाश्वताः ॥ ४३ ॥ 
उत्सन्नकुलधर्माणां मनुष्याणां जनादेन । 
नरके नियत॑ वासो भवतीत्यनुषठुश्र॒ुम ॥ ४४ ॥ 
९6 अहो बत महत्पापं कते व्यवासिता वयम्‌ । 
यद्राज्यसुखलाभेन हन्तु स्वजनमुद्यताः ॥ ४५ ॥ 
यादि मामप्रतोकारमशरस्त्र शास्म्पाणयः । 
धातेराष्ट्रा रण हन्य॒स्तन्मे क्षेमतरं भवेत्‌ ॥ ४६॥ 
| उन शकामओं की निशृत्ति करने के लिये है, कि जो उसे पहले अध्याय में हुई थीं; 
| इस बात पर ध्यान दिये रहने से गीता का तात्पर्य समभने में किसी प्रकार का 
| सन्देह्ट नहीं रद्द जाता। भारतीय युद्ध में एक ही राष्ट्र भर धर्म के लोगों 
| में फूट दो गईं थी और वे परस्पर मरने-मारने पर उतारू हो गये थे । इसी 
[ कारण से उक्त शह्लाएँ उत्पन्न हुई हैं। अर्वाचीन इतिहास में जहॉ-नहों ऐसे 
| प्रसन्न आये हैं, वहा-वह्दों ऐस ही प्रश्न उपस्थित हुए हैं। अस्तु; भागे कुलक्षय 
[से जो जो अनर्थ होते हैं, उन्हें अर्जुन स्पष्ट कर कच्दता है। ] 
(४०) कुल का क्षय होने ७ सनातन कुलधर्म नष्ट होते हैं, और ( कुल- )धर्म 
के छूटने से समूचे कुल पर अधर्म की घाक जमती हू; (४१) ह कृष्ण ! अधर्म के 
फैलने से कुलखियों। बिगड़ती हैं; दे वाप्णेय ! स्लियों के बिगड़ जाने पर, वर्ण- 
सइर होता है। (४२) और वर्गासइर दोने से वह कुलधातक को और ( समग्र ) 
कुल को निश्चय द्वी नरक में ले जाता है, एवं पिशडदान और तर्पणादि कियाझों के 
लुप्त हो जाने से घनके पितर भी पतन पाते हैँ । ( ४३ ) कुलघातकों के इन वर्गा- 
सझरकारक दोषों से पुरातन जातिधर्म और कुलधर्म उत्सन्न होते हैं; (४४) ओर हैं 
जनाद॑न ! हम ऐसा सनते आ रहे हैं कि जिन मनुष्यों के कुलधर्म विच्दछिन्न हो जाते 
हैं, उनको निश्चय ही नरकवास होता है । 
(४५) देखो तो सद्दी ! हम राज्य-सुख-क्ञोभ से स्वजनों को मारने के लिये 
उच्चयत रुए हैं, ( सचमुच) यह हमने एक बड़ा पाप करने की योजना की ६ ! (४६) 
इसकी अपेक्षा मेरा अधिक कल्याण तो इसमें होगा कि में निःशख हो कर प्रतिकार 
करना छोड़ दूँ, (और ये) शख्रधारी कोरेव मुम्े रगा में मार डालें 4 सअझय ने कद्दा- 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- १ अध्याय । ६१७ 


संजय उवाच । 
एयमुकत्वाजुनः संख्ये रथापस्थ उपाविशत | 
विसुज्य सशरं चापं शोकसंवेश्नवमानसः ॥ ४७ ॥ 
इति भ्रीमद्भगवर्द्रातासु उपनिषत्सु श्रद्मयविय्ा्यां यागशास्र श्रींकृष्णाजुन 
सवादें अजुनविषादयोगों नाम प्रथमाषव्याय: ॥ १ ॥ 


(४७) इृथ प्रकार रण भूमि में भापतु कर, शोक से व्यथिताचित्त अजुन (हाथ का) 
धनुष-बाण डाल कर रथ में अपने स्थान पर योंहीं बैठ गया ! 
|. [रथ में खड़े दो कर युद्ध करने की प्रणाली थी, अतः “रथ में अपने स्थान 
। पर बेठ गया ” इन शब्दों से यही अर्थ आधिक व्यक्त होता है, कि खिन्न हो जाने 
| के कारण युद्ध करने की उसे इच्छा न थी। महाभारत में कुछ स्थलों पर इन 
| रथों का जो वन है, उससे देख पड़ता हू, कि भारतकारलान रथ प्रायः दो 
पह्चियों के होते थे; बड़े-बड़े रथों में चार-चार घोड़े जोते जाते थे और रथी 
| एवं सारथी - दोनों झगले भाग में परस्पर एक दूसरे की झाज-बाज में बठते 
। थे । रथ की पहचान के लिये प्रत्येक रथ पर एक प्रकार की विशेष ध्वजा लगी 
| रहती थी। यह बात प्रत्िद्ध है,कि अर्जुन की ध्वजा पर प्रत्यन्ष हनुमान ही बेठे ये। | 
इस प्रकार श्रीभगवानू के गाये हुए अर्थात्‌ कहे हुए उपनिषद में, ब्रह्मविद्या- 
न्तगेंत योग--अ्र्थोत्‌ कर्मंयोग--शाखत्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद में, 
अर्जुनविषादयोग नामक पहला अध्याय समाप्त हुआ । 
|. [ गीतारइस्य के पहले (प्रष्ठ ३), तीसरे (पृष्ठ ££ ), ओर ग्यारहवें 
| ( पृष्ठ ३९१ ) प्रकरण में इस सझृष्प का ऐसा अथ किया गया हैं कि, गांता में 
' केवल ब्रह्मविद्या ही नहीं है, किन्तु उसमें ब्रह्मविद्या के श्राधार पर कर्मयोग का 
| प्रतिपादन किया गया है । यद्यपि यह सझृत्प महाभारत में नहीं है, परन्तु यह 
| गीता पर सन्यासमार्गी टीका होने के पहले का होगा; फ्योंके सन्याससाग का 
| को; भी पणिडत ऐसा सक्कूल्प न लिखेगा । और इससे यह प्रगट होता है, कि 
गीता में सन्‍्यासमार्ग का प्रतिपादन नहीं है; किन्तु कमंयोंग का, शाख समभक कर, 
| संवाद रूप से विवेचन हूं । संवादात्मक ओर शाखीय पद्धाते का भंद रहस्य के 
| चोदहवें प्रकरण के आरम्भ में बतलाया गया है । | 





गी, र, ७८ 


द््श् गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


द्वितीयोउ्ध्याय; । 
संजय उवाच । 
त॑ तथा क्षपयाविष्टमश्नपूणा कुलेक्षणम्‌ । 
विषीदन्तमिदं वाक्यम्ु॒वाच मश्ठसूदनः ॥ १ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
कुतस्त्वा कश्मलामिदं विषमे समुपस्थितम । 
अनायंजुएमस्वग्यंमकीर्तिकरमज़ुन ॥ 
कैब्यं मा सम गमः पार्थ नेतत्त्वय्युपपद्यते । 
क्षद्रं दृदयदीबल्यं त्यकत्वोत्तिष्ट परंतप ॥ ३॥ 
अजुन उवाच | 
४६ कथ्थ सीप्ममहं संख्य ठट्रोणं च मधसदन । 
इषासिः प्रतियोत्स्यामि प्रजाहांवरिसदन ॥ ४ ॥ 
गरूनहत्वा द्वि महानभावान श्रया भाक्‍तं भेक्ष्यमपीह लोके। 
हत्वाथंकामास्त गरूनिटेव भंजीय भागान रुधिरप्रदिग्धान॥ ५ ॥ 


दूसरा अध्याय | 


सञ्य ने कष्ठा - (१) इस प्रकार करुगा से व्याप्त, आखों मे ञझ्ासू भरे हुए 

आर विषाद पानेवाले अज़न से मघुसूदन ( भ्राकृष्ण ) यह बोले - श्री भगवान्‌ ने 
कष्ठा - (२) है अरजुन ! सह्कुट के इस प्रस$ पर तेरे ( मन से ) यह मोह (कश्मल) 
कहा से आ गया, जिसका के आय अथात्‌ सत्परुपा ने ( कभी ) आचरगा नहीं 
किया, जो अधोगाति को पहुंचानेवाला है, ओर जो दुष्कीतिंकारक हई ? (३) 'ह 
पार्थ ! एसा नामद मत हो यह तक शाभा नहीं देता । अर शत्रओों को ताप देने 
वाले ! झन्तःकरण की इस क्षुद्र हबेलता को छोड़ कर (यद्ध के लिये ) खड़ा हो ! 
|! [इस स्थान पर हम ने परन्तप शब्द का अर्थ कर तो दिया ह; परन्तु बहुतेरे 

| अकाकारों का यह मत इसारी राय में युक्तिसज्ञत नहीं है कि अनेक स्थानों पर 
| झानेवाले विशेषगा[-रूपी संबोधन या कृष्ण-अजुन के नाम गाता में हेतुगभित 

| झथवा झमभिप्राय संद्दित प्रयक्त हुए हैं । हमारा मत हू, कि पद्यरचना के लिये 

' झनुकूल नामों का प्रयोग किया गया हूं ओर उनमें कोई विशेष भ्रथ उद्दिष्ट नहीं 
ह। ऋझतणएव कट्टू बार हम ने ऋोक भे प्रयुक्त नामी का ही हूबदू अनुवाद न कर 

। 'अजुन! या “श्रीकृष्ण! ऐसा साधारण अनुवाद कर दिया है ।] 

अजुन ने कहा -- (४७) है मधुसूदन में (परम)पूज्य भीष्म ओर द्रोगा के साथ 

है शत्रुनाशन ! युद्ध में बाणों से कसे लट्ूंगा ? (५) महात्मा गुरु लोगों को न मार 
कर, इस जोक में भीख संग करके पेट-पालना सी श्रेयस्कर है; परन्तु अर्थ-लोलुप 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- २ अध्याय । ६१६ 


न चेतद्धिझः कतरपक्षों गरीयों यह्वा जयेम यदि वा नो जयेयुः । 
यानेव हत्वा न जिजाविषामस्ते 5वास्थिताः प्रमुखे घरातराशः ॥६॥ 
कार्पण्यदोषोपहतस्वभावः प्रच्छामि त्वां धर्मसंमूढचेताः । 
यच्छेयः स्यानिश्चितं ब्रहि तन्‍्मे शिष्यस्ते5हं शाधि मां त्वां प्रपन्नम॥ 
न हि प्रपश्यामि ममापनुद्याद्‌ यच्छोकमुच्छोषणर्मिद्रियाणाम्‌ । 
अवाण्य भ्रमावसपत्नमद्ध राज्य सुराणामाप चाश्रपत्यम ॥ ८ ॥ 
संजय उवाच | 

एवमुकत्वा हृर्षीकेशं गुडाकंशः परंतपः । 

( हों, तो भी ) गुरु लोगों को मार कर इसी जगत्‌ में मुझे उनके रक्त से रंगे हुए 

भोग भोगने पड़ेंगे । 
|. [ ' गुरु लोगों ! इस बहुवचनान्त शब्द से * बड़े बूढों ? का ही अर्थ 
| लेना चाहिये। क्योंकि विद्या सिखलानेबाला गुरु एक द्रोणाचार्य को छोड़, सेना 

। मे आर कोइ दूसरा न था। युद्ध छिड़ने के पहले जब ऐसे गुरु लोगों - अर्थात्‌ 

| भीष्म, द्वोण और शल्य - की पादवन्दना कर उनका प्राशीवाद लेने के लिये 

। युधिष्टिर रणाह्वगा में, अपना कवच उतार कर ,नम्रता से उनके समौष गये,तब शिष्ट- 

| रम्प्रदाय का उचित पालन करनेवाले युधिष्टिर का अभिनन्दन कर सब ने इसका 

| कारगा बतलाया, कि दुर्योधन की ओर से हम क्‍यों लड़ेंगे । 

ह अथंस्य पुरुषों दासो दासस्त्वर्थों न कस्‍्यचित्‌ । 

| इति सत्यं महाराज ! बद्धो&र्स्यर्थेन कौरवे: ॥ 

। ' सच तो यह हू कि मनुष्य अर्थ का गुलाम है, अर्थ किसी का गुलाम नहीं; 
| इसलिये है युधिष्टिर महाराज ! कोरवों ने मुझे अर्थ से जकड़ रखा ह ” 
(( मभा. भी. झ. ४३, छो. ३५, ५०, ७ ) | ऊपर जो यह “ अर्थ-लोलप ”” 
। शब्द है, वह इसी छोक के अर्थ का द्योतक है। | 

(६) हम जय प्राप्त करें या हमे ( वे लोग ) जीत लें--इन दोनों बातों में श्रेयश्कर 

कौन है, यह भी समर नहीं पड़ता । जिन्हें मार कर फिर जीवित रहने की इच्छा 

नहीं, वे ही ये कौरव (युद्ध के लिये) सामने डटे है ! 
| ' गरीयः ? शब्द से प्रगट होता है कि अजुन के मन में ' अधिकांश लोगों 
| के आधिक सुख ? के समाने कर्म और अकम की लघुता-गुरुता ठह्दराने की कसौटी 
| थी; पर वद्द इस बात का निर्णय नहीं कर सकता था कि उस कसोटी के अनुसार 
। किसकी जीत होने में भलाई है । गीतारहस्य प. ८३-८५ देखो । ] 

(७) दीनता से मेरी स्वाभाविक घृत्ति नष्ट हो गई है, ( मुझे अपने ) धर्म अथोत्‌ 

कत्तेब्य का मन में मोह हो गया है,इसलिये में तुमसे पूछता हूँ। जो निश्चय से श्रेय- 

सकर हां, वह मुझ बतलाओ | में तुम्हारा शिष्य हूँ। मुझ शरणागत को समम्का- 
इये । (८) क्योंकि पृथ्वी का निष्कशटक समद्ध राज्य या देवताओं ( स्वर्ग ) का भी 


६२० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्तर । 


न योत्स्य इति गोविंदमुक्त्वा तृष्णी बस्तर ह ॥ ९ ॥ 
तमुवाच हर्षाकेशः प्रहसान्निव भारत । 
सेनयोरुभयोम॑ध्ये विषोदन्तामिदं बचः ॥ १० ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
९8 अशोच्यानन्वशोचस्त्वं प्रश्ञावादांश्व भाषसे । 
स्वामित्व मिल जाय, तथापि मुझे ऐसा कुछ भी ( साधन ) नहीं नज़र आता, कि 
जो इन्द्रियों को सखा डालनेवाले मेरे इस शोक को दूर करे । सज्य ने कह्दा - (£) 
इस प्रकार शत्रसन्‍्तापी गुडाकेश अर्थात्‌ अज़ुन ने हषीकेश ( श्रीकृष्ण ) से कहा; 
ओर “ में न लदँगा ” कह कर वह चुप हो गया (१०)। (फिर ) है भारत 
( छतराष्ट्र ) ! दोनों सेनाओं के बीच खिन्न होकर बठे हुए अजुंन से श्रौक्षप्ण 
कुछ हँसते हुए से बोले । 
| [ एक ओर तो ज्ञत्रिय का स्वधर्म और दूसरी ओर गुरुहृत्या एवं कुलज्षय 
' के पातकों का भय - इस खाँचातानी में “ भरें या मारें ” के कमेले में पड कर 
' भिज्षा मँगने के लिये तेयार हो जानेवाले अर्जुन को ग्ब भगवान्‌ इस जगत में उसके 
| सच्चे कर्तव्य का उपदेश करते हूँ । अजुंन की श्ला थी, कि क्ड़ाई जैसे घोर कर्म 
| से आत्मा का कल्याण न होगा । इसी से, जिन उदार पुरुषों ने परतरद्म का ज्ञान 
। प्राप्त कर अपने आत्मा का पूर्ण कल्याण कर लिया (हैं, वे इस दुनिया में केसा 
| बर्ताव करते हैं, यहीं से गीता के उपदेश का आरम्भ हुआ है । भगवान्‌ कहते 
| हैं, कि संसार की चाल-ढाल के परखने से देख पड़ता है, कि आत्मज्ञानी 
' पुरुषों के जीवन बिताने के अनादिकाल से दो मागे चले आ रहे हैं ( गी. ३. ३; 
| और गीता र. प्र. ११ देखो )। आत्मज्ञान सम्पादन करने पर झुक सरीख परुष 
संसार छोड़ कर आनन्द से भिन्षा मॉगते फिरते हैं, तो जनक सरीखे दूसरे आत्म- 
| ज्ञानी ज्ञान के पश्चात्‌ भी स्वधर्मानुसार लोक के कब्याणार्थ संसार के सैकड़ों 
| ब्यवहारों में अपना समय लगाया करते हैं। पहले मार्ग को सांख्य या सांख्य- 
| निष्टा कहते हैं आर दूसरे को कर्मयोग या योग कहते ह ( शो. ३६८ देखो ) । 
। यद्यपि दोनों निष्टाएँ प्रचलित हैं, तथापि इनमें कर्मयोग ही अधिक श्रेष्ठ है--गीता 
का यह सिद्धान्त आगे बतलाया जावेगा ( गी. ५, २)। इन दोनों निष्ठाओं में 
| से अब अर्ज़न के मन की चाह संन्यासनिष्ठा की ओर ही अधिक बढ़ी हुई थी। 
| झतएवं उसी मार्र के तत्त्तज्ञान से पहले अर्जुन की भूल उसे सभा दी गईं है; ओर 
 झागे ३६ वें छोक से कर्मयोग का प्रतिपादन करना भगवान्‌ ने आरमस्म कर दिया 
| है । सांख्यमार्गवाले पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म भले ही न करते 'हहों, पर उनका 
 ब्रद्मश्ान और कर्मयोग का बद्याज्ञान कुछ जुदा-जुदा नहीं है । तब सांख्यनिष्ठा के 
अनुसार देखने पर भी आत्मा यदि अविनाशी और नित्य है, तो फिर यह बक- 
। बक व्यर्थ है, कि “ में अमुक को केसे मार्रूँ ” । इस प्रकार किश्वित्‌ उपहास- 
| धवेक अर्जुन से भगवान्‌ का प्रथम कथन है ।,| 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी “२ अध्याय ।. ६२१ 


गतासनगतासंश्ध नानुशोचन्ति पंडिताः ॥ ११ ॥ 
न त्वेवाहं जात नाखं न त्वं नेमे जनाधिपाः । 
न चैव न भविष्यामः सर्वे वयमतः परम्‌ ॥ १२ ॥ 
देहिनों5स्मिन्यथा देहे कौमारं योवनं जरा । 
तथा देहांतरप्राप्तिधीरस्तत्र न मुह्यति ॥ १३ ॥ 
श्रीभमगवान ने केह्ां - (११) जिनका शोक न करना चाहिये,तू उन्हीं का शोक 
कर रहा है और ज्ञान की बातें कद्ता है ! किसी के प्राण ( चाहे ) जायें या 
( चाहे ) रहें, ज्ञानी पुरुष उनका शोक नहीं करते । 
[ इस छोक में यह कहा गया है, कि परिडत लोग प्राणों के जाने या 
। रहने का शोक नहीं करते । इसमें जाने का शोक करना तो मामूली बात है 
। उसे न करने का उपदेश करना उचित ह । पर टीकाकारों ने, प्राण रहने का शोक 
| क्रैसा और क्यों करना चाहिये, यह शझ्ढा करके बहुत कुछ चर्चा की है; और 
| कई एकों ने कहा है, कि मूर्ख एवं अज्ञानी लोगों का प्राण रहना, यह शोक का 
| ही कारगणा 'है । किन्तु इतनी बाल की खाल निकालते रहने की अपेक्या “ शोक 
| करना ? शब्द का ही * भला या बुरा लगना ” अथवा “परवा करना! ऐसा व्यापक 
अथ करने से कोई भी अड़चन रह नहीं जाती । यहाँ इतना ही वक्तव्य है, कि 
ज्ञानी पुरुष को दोनों बातें एक ही सी होती हैं । ] 
(१२) देखों न, ऐसा तो है ही नहीं के में ( पहले ) कभी न था; तू और ये 
राजा लोग ( पहले ) न थे और ऐसा भी नहीं हो सकता कि हम सब लोग 
सब आगे न होंगे । 
। [इस छोक पर रामानुज भाष्य में जो टीका है, उसमें लिखा हैः--इस 
। क्ोक से ऐसा सिद्ध होता है, कि “ में ? अर्थात्‌ परमेश्वर ओर “* तू एवं राजा 
। ल्लोग ” अर्थात्‌ अन्यान्य आत्मा, दोनों यदि पहले ( अतीतकाल में ) थे और 
| श्रागे होनेवाले हैं, तो परमेश्वर ओर आत्मा, दोनों ही पृथक्‌, स्वतन्त्र और नित्य 
| हैं । किन्तु यह अनुमान ठीक नहीं है, साम्प्रदायिक आग्रह का है। क्योंकि इस 
| स्थान पर प्रतिपाद्य इतना ही है, कि सभी नित्य हैं; उनका पारस्परिक सम्बन्ध 
यहाँ बतल्ाया नहीं है और बतलाने की कोई आवश्यकता भी न थी। जह्ञय वैसा 
। प्रसज्ञ आया है, वहाँ गीता में ही ऐसा अद्वत सिद्धान्त ( गी. ८. ४; १३- ३१ ) 
। स्पष्ट रीति से बतद्वा दिया है, कि समस्त प्राणियों के शरीरों में देहधारी आत्मा 
| में अर्थात्‌ एक ही परमेश्वर हूँ। | 
(१३) जिस प्रकार देह धारण करनेवाले को इस देह में बाज्पन, जवानी झौर 
बुढ़ापा भाप्ठ होता है, उसी प्रकार ( आगे ) दूसरी देह प्राप्त हुआ करती है। 
(इसलिये) इस विषय में ज्ञानी पुरुष को मोह नहीं होता । 


|. [अर्जुन के मन में यही तो बड़ा ढर या मोह था, कि “ अमुक को में कैसे 
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$$ मात्रास्पर्शास्तु कॉतेय शीतोष्णसुखदुःखदाः । 
आगमापायिनो5नित्यास्तांस्तितिक्षस्व भारत ॥ १४ ॥ 
य॑ हि न व्यथयन्त्यते पुरुष पुरुषष॑भ । 
समदुःखसखं धीरं सो5म्उतत्वाय कढपते ॥ १५॥ 


| मारूं ” । इसलिये उसे दर करने के निमित्त तत्त्व की दृष्टि से भगवान्‌ पद्चले इसी 
। का विचार बतलाते हैं, कि मरना क्या है ओर मारना क्या है ('छोीक ११-३०) | 

मनष्य केवल देद्द रूपी निरी वस्तु ही नहीं है, वरन्‌ देह और आत्मा का समुच्चय 
| है। इनमें “ में ' - अहृक्लार-रूप से व्यक्त होनिवाला आत्मा नित्य और अमर है । 
| बच्द आज है, कल था ओर कल भी रहेगा ही । अतएव मरना या मारना शब्द 
| उसके लिये उपयक्त ही नहीं किये जा सकते ओर उसका शोक भी न करना 
| चाहिये। अब बाकी रह गई देह, सो यह प्रगट ही है, कि वह अनित्य ओर 
| नाशवान्‌ है । आज नहीं तो कल, कल नहीं तो सो वर्ष में सह्ी, उसका तो 
| नाश होने ही को ह--अद्य वाब्दशतान्ते वा झ॒त्युंव प्राणिनां शुवः ( भाग 
| १०, १. ३८ ); ओर एक देह छूट भी गईं, तो कर्मो के अनुरूप आगे दूसरी देश 
| मिले बिना नहीं रहती, अतएव उसका भी शोक करना उचित नहीं । सारांश, 
| देद्द या आत्मा, दोनों दृष्टियों से विचार करें तो सिद्ध द्ोता है, कि मरे हुए का 
! शोक करना पागलपन है ।पागलपन भत्रे ही हो,पर यह अवश्य बतलाना चाहिये' 

के वर्तमान देह का नाश होते समय जो छेश होते हैं, उनके लिये शोक क्यों 
। न करें। अतएवं अब भगवान्‌ इन कायिक सख--ठुःखों का स्वरूप बतला कर 
| दिखल्ाते हैं, कि उनका भी शोक करना उचित नहीं €ह। ] 

(१४) है कुन्तिपुत्न ! शीवॉणा या सख-दःख देनवाले, मात्राओं अथांत्‌ बाह्य 
सृष्टि के पदार्थों के ( इन्द्रियों से ) जो संयोग हूं, उनकी उत्पत्ति होती है और नाश 
होता है; ( अतणव ) वे अनित्य अर्थात्‌ विनाशवान हैं। हे भारत ! ( शोक न 
करके ) उनको तू सहन कर । (१५) क्योंकि है नरश्रेष्ट ! सुख और दुःख को समान 
माननेवाले जिस ज्ञानी पुरुष को इनकी ब्यथा नहीं होती, वह्दी अम्रतत्व अथात्‌ 
अमृत बह की स्थिति का प्राप्त कर लेने मे समर्थ होता है । 


|. [जिस पुरुष को बद्ात्मेक्य-ज्ञान नहीं हुआ और इसी लिये जिसे नाम- 
| रूपात्मकं जगत मिथ्या नहीं जान पड़ा हैं, वह बाह्य पदार्थों और इन्द्रियों के 
| संयोग से होनेवाले शीत-उप्ण आदि या सख-दःख आदि विकारों को सत्य मान 

कर, आत्मा में उनका अध्यारोप किया करता है, ओर इस कारगा से उसको दुःख 
| की पीडा होती है। परन्तु जिसने यह जान लिया है, कि ये सभी विकार प्रकृति 
| के हैं, आत्मा अकर्ता ओर अआलिप्त है, उसे सुख ओर दुःख एक ही से हैं। अब 
| भर्जुन से भगवान्‌ यह कहते हैँ, कि इस समबुद्धि से तू उनको सहन कर । ओर 
| यही अर्थ अगले अध्याय में अधिक विघ्तार से बर्णित है । शाइूरमाष्य में 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- २ अध्याय |. ६२३ 


66 नासतो विद्यते भावों नाभावों विद्यते सतः । 
उभयोरपि दृ्शो5तस्त्वनयोस्तत्वदाशिभिः ॥ १६ ॥ 


| मात्रा ! शब्द का अथ इस प्रकार किया हंः-- “ मीयते एभमिरिति मात्रा: ! 
'अथात्‌ जिनसे बाहरी पदार्थ भाषे जाते हैं या ज्ञात होते हूं, उन्हें इन्द्रियों कहते 
। हूँ । पर मात्रा का इन्द्रिय अर्थ न करके, कुछ लोग ऐसा भी अर्थ करते हैं, कि 

इन्द्रियों से मापे जानेवाले शब्द-रूप आदि ग्राह्म पदार्थों को मात्रा कष्ते हैं और उनका 
| इन्द्रियों से जो स्पर्श अर्थात्‌ संयोग होता है, उसे मात्रास्पश कहते हूँ । इसी 
'झथ को हमने स्वीकृत किया है । क्योंकि इस छोक के विचार गीता में आगे 
| जहाँ पर आये हैं ( गी. ५. २३- २३ ) वहाँ * वाह्म-स्पर्ण ' शब्द है; और 
| « मान्रास्पर्श ” शब्द का, हमारे किये हुए अर्थ के समान, अर्थ करने से इन दोन 

शब्दों का अथ एक ही सा हो जाता है । यद्यपि इस प्रकार ये दोनों शब्द मिल्रते 
| जुलते हैं, तो भी मात्राष्पर्श शब्द पुराना देख पड़ता हैं । क्‍योंकि मनुस्मति (६ 
। २७. ) में, इसी अथ में, मान्नासज्ञ शब्द आया है ओर ब्ृहदारणयकोपनिषद में 
| वर्णन है, कि मरने पर ज्ञानी पुरुष के आत्मा का मात्राओं से झसंसर्ग ( मात्रा- 
| 5संसग: ) होता है अर्थात्‌ वह मुक्त हो जाता हू ओर उसे संज्ञा नहीं रहती 
।( ज्ै. साध्य, ७. ५. १४; वेसू. शाभा. १. ७. २२ ) | शातांष्यम आर सुख-दुःख 

पद्‌ उपलक्षगात्मक हैं, इनमें राग-देष, सत्‌ू-असत्‌ ओर मत्यु-अमरत्व इत्यादि 
| परस्पर-विरुद्ध दवन्दों का समावेश होता है । ये सब माया-सष्टि के इन्द्र हूं । 
| सच्चा परत्रद्वा, नासदीय सूक्त में जो वन है उसके अनुसार, इन दन्दों से परे ह। 
| इसलिये प्रगट हृ, कि अनित्य माया-सृष्टि के इन द्न्ददी को शान्तिपू्वेक सह कर, 
। इन इन्द्दा स बाद्ध का छुडाये बना, अह्म-प्रांप नहीं होता ( गा. २. ४३; ७' २८ 
। ओर गी. र. धर. € ए. २२८ ओर २५४ देखा) | ऋब अध्यात्मशास्र को इृष्टि से 
| इसी झर्थ को व्यक्त कर दिखलाते हं--] 


(१६) जा नहीं ( असत्‌ ) हैं, वध ही ही नहा सकता, आर जा हूं ( सत्‌ ) 
उसका अभाव नही होता; तत्तवज्ञानी पुरुषों ने 'सत्‌ आर असन' दोनों का अन्त देख 


लिया ह अथात्‌ अन्त देख कर उनके स्वरूप का निगाय छिया है । 


। [इस शछोक के ' अन्त ? शब्द का अर्थ आर  राद्धान्त ! ,' सिद्धान्त ? एवं 


। कृतान्त ? शब्दों( गी. १८. १३ ) के 'झअन्त' का अर्थ एक ही है | शाश्रतकोश 
(१८१ ) में ' अन्त ! शब्द के ये अर्थ हैँ-“* स्वख्पप्रान्तयोरनन्‍्तमंतिके5पि 
| भयुज्यते ” । इस छोक में सत्‌ का प्र्थ ब्रह्म ओर असत्‌ का अर्थ नाम-रूपात्मक 
| देश्य जगत्‌ हैं (गी. र. प्र. £ पु. २१३ - २२७; आर २४७३ - २४५ देखो ) स्मरण 

रह, कि “ जो हूं, उसका अभाव नहां होता?! इत्यादि तत्व देखने में यद्यपि 
| सत्काय॑-बाद्‌ के समान देख पड़े, तो भी उसका अर्थ कुछ निराला है । जहाँ एक 
| वस्तु से दूसरी वस्तु निर्मित होती हूँ -डदा० बीज से बृच्च - वहों सत्कारय-वाद 
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अधिनाशि तु तद्िद्धि येन सर्वेभिदं ततम्‌ । 


। का तत्त्व उपयुक्त होता है। भ्रस्तुत छोक में इस प्रकार का प्रश्न नहीं है; वक्तव्य 
| इतना ही है, कि सत्‌ अर्थात्‌ जो है, उसका अस्तित्व ( भाव) और असत्‌ 
। अर्थात्‌ जो नहीं है उसका अभाव, ये दोनों नित्य यानी सदेव कायम रहनेवाले 
। हैं । इस प्रकार क्रम से दोनों के भाव-अभाव को |नैत्य मान लें तो फिर आगे 
। आप ही आप कहना पड़ता है, कि जो 'सत्‌” है उसका नाश हो कर, उसी का 
| असत्‌ ! नहीं द्ो जाता । परन्तु यह अनुमान, और सत्काय॑-वाद में पहले ही 
| भर्ण की हुईं एक वस्तु से दूसरी वस्सु की कार्य-कारणुरूप उत्पत्ति, ये दोनों 
। एक सी नहीं हैं ( गी.र. प्र. ७ पु. १५६ देखो ) । माष्वभाष्य में इस 'छोक के 
| नासतो विद्यत भाव: ? इस पहले चरणा के “विद्यते माव:? का 'विद्यते+-झभाव:? 
| ऐसा पदच्छेद है और उसका यह अर्थ किया है कि असत्‌ यानी अव्यक्त प्रकृति 
| का झभाव, अर्थात्‌ नाश, नहीं होता । और जब कि दूसरे चरण में, यह कहा 
| हे कि सत्‌ का भी नाश नहीं होता, तब अपने द्वेती सम्प्रदाय के अनुसार 
| मध्वा चाय ने इस छोक का ऐसा अर्थ किया है कि सत्‌ और असत्‌ दोनों नित्य 
। दे ! परन्तु यह अर्थ सरल नहों है, इसमें खींचातानी है । क्योंकि स्वाभाविक 
| रीति से देख पड़ता हैं, कि परश्पर-विरोधी असत्‌ और सत्‌ शब्दों के समान ही 
| अभाव और भाव ये दो विरोधी शब्द भी इस स्थल पर प्रयुक्त हैं; ण॒वं दूसरे 
| चरण में अथांत्‌ “ नाभावों विद्यते सतः ? यहाँ पर “ नाभावो ? में यदि अभाव 
| शब्द ही लेना पड़ता है, तो प्रगट हैं के पहल्ले चरणा में भाव शब्द हीरषहइना 
' चाहिये । इसके अतिरिक्त यह कहने के लिये, कि असत्‌ ओर सत ये दोनों नित्य 
| हैं, “ अभाव ' ओर “ विद्यते ” इन पढ़ों के दो बार प्रयोग करने की कोई झाव- 
| श्यकता न थी । किन्तु मध्वाचार्य के कथनानुसार यदि इस द्विराक्ति को आदराथक 
| मान भी लें, तो आगे अढारहवें छोक में स्पष्ट ही कह्दा है, कि ध्यक्त या दृश्य 
सृष्टि में आनेवाला मनुष्य का शरीर नाशवान्‌ अर्थात्‌ आनित्य हैँ। अतएव 
| भात्मा के साथ ही साथ भगवद्गीता के अनुसार, देह को भी नित्य नहीं मान 
| सकते; प्रगट रूप से सिद्ध होता है,कि एक नित्य है आर दूसरा आनित्य ।पाठकों को 
| यह दिखलाने के लिये, कि साम्प्रदायिक दृष्टि से कैसी खींचातानी की जाती है, 
| हमने नमूने के ढेंग पर यहाँ इस छोक का मध्वभाष्यवात्ना अर्थ लिख दिया है। 
| अस्तु; जो सत्‌ है वह कभी नष्ट होने का नहीं, अतएव सत्स्वरूपी आत्मा का 
| दिये; और तत् प> ५ 
। शोक न करना चाहिये; झोर तत्त्व की दृष्टि से नाम-रूपात्मक देद् झादि अथवा 
।सुख-दुःख आदि विकार मूल में ही विनाशी हूँ, इसलिये उनके नाश होने का 
। शोक करना भी उचित नहीं | फलतः आरम्भ में अजुन से जो यह कहा है, कि 
* जिसका शोक न करना चाहिये, उसका त शोक कर रहा है ? वह सिद्ध 
| हो गया | अब “ सत्‌ ! आर “ असत ? के अथ्थों को ही अगले दो छोकों में आर 
। भी स्फ्ट कर घतल्ाते हें-- | 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - २ अध्याय । ६२४ 


विनाशमव्ययस्यास्थ न कश्चित्कतुमहंति ॥ १७ ॥ 
अंतवन्त इमे दहा नित्यस्योक्ताः शरीरिणः 
अनाशिनो5प्रमयस्य तस्मादयुध्यस्व भारत ॥ १८ ॥ 
य एन वीत्ति हन्तार यश्येन मन्यते हतम । 
उभो तौ; न विजानाीतो नाय॑ हन्ति न हन्यते ॥१९॥ 
न जायते प्रियते वा कदाचिन्नायं क्षत्वा भविता वा न भ्रूयः । 
अजो नित्यः शाश्वतोषयं पराणो न हन्यते हन्यमान शरीर ॥ २० ॥ 
वेदाविनाशिनं नित्य य एनमजमव्ययम्‌ । 
(१७) स्मरणा रहे कि, यह सम्पूर्ण ( जग ) जिसने फेलाया अथवा व्याप्त 
किया हैं, वद्दध ( मूल आत्मस्वरूप ब्रह्म ) आवनाशा है ।इल अच्यय तरव का 


विनाश करने के लिये कोह भी समय नहीं ६ । 


|. [ पिछले छोक में जिपे सत्‌ कहा है, उसी का यह वगोन है । यह बतला 


दिया गया कि शरीर का स्वामी अर्थात्‌ आत्मा ही नित्य ' श्रेणी में थाता है । 
[अब यह बतलाते हूं, के झनित्य या असत्‌ किस कहना चाहिये-- | 
(१८) कहा हैं, के जो शरोर का स्वामी (आत्मा ) नित्य, अजिनाशी और अखिन्त्य 
हूं, उसे प्राप्त होनेवाले ये शरीर नाशवान्‌ अर्थात अनित्य हैं । अतणव है 
भारत ! तू युद्ध कर ! 
|... [ सारांश, इस प्रकार नित्य-अनित्य का विवेक करने से तो यह भाव 
। द्वी भूठा होता हूं, कि “ में अमुझू को मारता हूं,” आर युद्ध न करने के 
। लिये अजुन ने जो कारण दिखलाया था, वष्द निर्मूल हो जाता इं। इसी अथ 
| को अब और झाधिक स्पष्ट करते हं-- ] 
(१९६ ) (शरोर के स्वामी या आत्मा ) को ही जा मारनंवाला मानता हृ या 
ऐसा समभतता हूं, कि वह मारा जाता हूं, उन दोनों को ह्ली सच्चा ज्ञान नहीं 
हैं। ( क्‍योंकि ) यह ( आत्मा ) न तो मारता है और न मारा ही जाता है। 
|. [ क्योंकि यह आत्मा नित्य ओर स्वयं अकर्ता ४, खेल तो सब प्रकृति का 
। दी ह। कठोपनिषद्‌ में यह और अगला छोक आया € ( कठ. २. १८, १६) । 
| इसके झांतिरिक्त महाभारत के झन्य स्थानों मे भी ऐसा वर्णन है, कि काल से 
। सब ग्रसे हुए हैं, हस काल की क्रीड़ा को ही यह “ मारने आर मरने ” की 
| लोकिक संज्ञाएं हूं (शां. २५. १५ ) | गीता (११. ३३ ) में भी आगे भाक्तमाग 
को भाषा से यही तत्व भगवान ने ऋज़ुन को फिर बतलाया हू, कि भीष्म-द्रोण 
| भादि को कालस्वरूप से में ने ही पहले मार डाला है, त्‌ केवल निमित्त हो जा ।] 
( २० ) यह (आत्मा) न तो कभी जन्मता है आर न भरता ह्ली है; ऐसा भी 
नहा हैँ, के यह (एक बार ) हो कर फिर होने का वहीं; यह अज, नित्य, शाथवत 
आर पुरातन हूं, एवं शरार का बंध हो जाय ता भी मारा नहीं जाता । (२१) है 
गयी, '. ७९ 


६ै९है।. '. गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास््र । 


कर्थ स पुरुषः पार्थ के घातयति हानति कम्‌ ॥ २१॥ 
वासांसि जीणोनि यथा विहाय नवानि गह्वाति नरो5पराणि । 
तथा शरीराणि विहाय जीर्णान्यन्यानि संयाति नवानि देही ॥२२॥ 

नेन॑ छिदन्ति शस्प्राणि नेन॑ दहति पावकः । 

न चेन क्ेदयन्त्यापो न शोषयति मारुतः ॥ २३ ॥ 

अच्छ्योपयमदाह्यो यमऊ्ेयो पशोष्य एव च | 

नित्यः सर्वेगतः स्थाएरचलो5यं सनातनः ॥ २४ ॥ 

अव्यक्तोष्यमाचित्यो प्रमविकायों 5यपमुच्यत । 

तस्मादेव विदित्वैनं नानशोचितुमहेसि ॥ २० ॥ 

६९६९ अथ चेन नित्यजातं नित्य वा मन्यसे मृतम । 

पार्थ ! जिसने जान लिया, कि यह आत्मा झआविनाशी, नित्य, अज और अव्यय है, 
वह पुरुष किसी को केसे मरवावेगा और किसी को केसे सारेगा (२२) जिस प्रकार 
(कोई) मनुष्य पुराने वस्तरों को छोड़ कर नये ग्रहण करता है, उसी प्रकार देद्दी अर्थात्‌ 
शरीर का स्वामी आत्मा पुराने शरीर त्याग कर दूसरे नये शरीर धारण करता है । 

|. [ बख्र की यह उपमा प्रचलित है । महाभारत में एक स्थान पर, एक घर 

।( शाल्ला ) छोड़ कर दूसर धर में जाने का दृशष्टान्त पाया जाता है ( शां. १५. 

| १६ ) ; और एक झमेरिकन ग्रन्यकार ने यद्दी कल्पना पुस्तक को नई जिल्द बाँधने 

| का दृष्टान्त देकर व्यक्त की है । पिछले तेरहवें छोक में बालपन, जवानी और 

| बढ़ापा, इन तीन अवस्थाझों को जो न्याय उपयुक्त किया गया हू, वद्दी अब 

[सब शरीर के विषय में किया गया हैं । ] 
(२३) इसे अर्थात्‌ आत्मा को शखत्र काट नहीं सकते, इसे आग जला नहीं सकती, 
वैसे ही इसे पानी भिगा या गला नहां सकता ओर वायु सुखा भी नहीं सकती ६ । 
(२४) ( कभी भी ) न कटनेवाला, न जलनेवाज्ञा, न भीगनेवाज्ा और न सूखने- 
वाला यह (आत्मा) नित्य, सर्वव्यापी, हिथिर, अचल और सनातन अर्थात्‌ चिरन्तन 
हू। (२५) इस आत्मा को ही अब्यक्त (अर्थात्‌ जा इद्धियों को गाचर नहीं हो 
सकता ) , अचिन्त्य ( अर्थात्‌ जो मन से भी जाना नहीं जा सकता ), और झवि- 
काये ( अथांत्‌ जिये किसी भी विकार की उपाधि नहीं है ) कहते हैं । इसलिये इसे 
(झात्मा को) इस प्रकार का समझ कर, उसका शोक करना तुक को उचित नहीं है। 
,. [यह वर्णान उपनिषदों से लिया गया ह। यह वर्णान निर्गुण आत्मा का 
हूं, सगण का नहीं । क्योंकि अविकार्य या झचिन्य विशेषण सगुश को लग 
नहीं सकते ( गीतारहस्य प्र. £ देखो ) । आत्मा के विषय में वेदान्तशाखत्र का 
जो अन्तिम सिद्धान्त है, उसके आधार से शोक न करने के लिये यह उपपत्ति 
बतलाईं गई है । अब कदाचित कोई ऐसा पूर्वपक्ष करे,कि 'इम झात्मा को नित्य 
नहीं समझते, इसलिये तुम्हारी उपपात्ति हम ग्राह्म नहीं; तो हस पूर्वपत्ष का 
प्रथम उलेख करके भगवान्‌ उसका यह उत्तर देते हैँ, कि-- ] 


| 
| 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -२ अध्याय ।. ६२७ 


तथापि त्वं महाबाहों नेन॑ शोचितुमहोलि ॥ २६ ॥ 
जातस्य हि ध्रवो झूत्युघ्ेंव॑ जन्म सतस्य च । 
तस्मादपरिहाय :थ न त्वं शोचितुमहंसि ॥ २७ ॥ 
५ अव्यक्तादीनि भ्वतानि व्यक्तमध्यानि भारत । 
अव्यक्तनिधनानयेंव तत्र का परिदेवना | २८ ॥ 

(२६) अथवा, यदि तू ऐसा मानता हो, कि यह आत्मा ( नित्य नहीं, शरीर 
के साथ ही ) सदा जन्मता या सदा मरता ह्‌, तो भी है महाबाहु! उसका शोक 
करना तुमे उचित नहीं । (२७) क्योंकि जो जन्मता है उसकी मृत्यु निश्चित है, और 
जो मरता है, उसका जन्म निश्चित है; इसलिये ( इस ) अपारिष्दाये बात का ( ऊपर 
उलिखित तेरे मत के अनुसार भी ) शोक करना तुक को उचित नहीं। 

| [ स्मरण रहे, कि ऊपर के दो छछोकों में बतलाई हुई उपपात्ति सिद्धामस्तपत्ष 
! की नहीं है। यह “ अथ चज"अथवा ' शब्द से बीच में ही उपध्यित किये हुए 
पूर्वेपक्न का उत्तर हैं। आत्मा को नित्य मानों चाह झनित्य, दिखलाना इतना ही 
| #, कि दोनों ही पत्तों में शोक करने का प्रयोजन नहों हू । गीता का यह सच्चा 
| सिद्धान्त पहले 'ही बतला चुके हैं, के आत्मा सत्‌, नित्य, अज, अ्विकार्य और 
झचिस्त्य या निगुंण £। अस्तु; देह आनित्य है, अतएव शोक करना उचित नहीं; 
| इसी की, सांख्यशाखसत्र के अनुसार, दूसरी उपपत्ति बतल्ाते हैं-- ] 

(२८) सब भूत आरग्भ में अव्यक्त, मध्य में व्यक्त और मरण समय में फिर अव्यक्त 
होते हूँ; ( ऐसी यदि सभी की स्थिति ह ) तो है भारत ! उसमें शाक किस बात का? 

| [.' अव्यक्त ? शब्द का ही अर्थ है - 'इन्द्रियों को गोचर न होनेवाला' । मूल्य 

| एक अव्यक्त द्रव्य से ही आगे क्रम-क्रम से समष्त व्यक्त सृष्टि निर्मित दोती है, 

। आर अन्त में अथांत्‌ प्रतयकाल में सब व्यक्त सष्टि का फिर अव्यक्त में ही ऋय 

| दो जाता है ( गी. ८. १८ ); इस सांख्यसिद्धान्त का अनुसरण कर, इस छोक 
| भी दल्लीलें हैं। सांस्यमतवालों के इस सिद्धान्त का खजल्लासा गीता-रइृस्य के 
| सातवें और आठवें प्रकरण में किया गया है। किसी भी पदाथ की ब्यक्त स्थिति 
' यदि इस प्रकार कभी न कभी नष्ट होनेवाली है, तो जो व्यक्त स्वरूप निसर्ग से 
| ही नाशवान्‌ है, उसके विषय में शोक करने की कोई आवश्यकता ही नहीं । यही 
| ठोक “ अव्यक्त ' के बदले ' अभाव ? शब्द से संयुक्त हो कर महाभारत के खी- 
| पर्व ( मा. स्त्री. २. ६ ) में झाया है। आगे “ अदर्शनादापतिताः पुनश्चादर्शन॑ 
। गता: । नत्ते तव न तेषां त्व॑ं तन्र का परिदेवना।॥ ” ( ख्री. २. १३ ) इस छोक 
| में ' अद्शन ! अर्थात्‌ “ नज़र से दूर द्वो जाना ! इस शब्द का भी झुत्यु को बद्देश 
| कर उपयोग किया गया है। सांख्य और वेदान्त, दोनों शास्त्र के अनुसार शोक 
। करना यदि ध्यर्थ सिद्ध होता है, और झात्मा को अनित्य मानने से भी यदि यही 
| बात सिद्ध द्ोती है, तो फिर लोग रूत्यु के विषय में शोक क्यों करते हैं! झात्म- 
| स्वरूप सम्बन्धी अज्ञान ही इसका उत्तर है। क्योंकि-- 


६ बच गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्ष । 


६६ आश्चर्यवत्यश्याति कश्रिदेनमासश्ययंवद्धदाति तथैय चान्यः । 
आश्रयवच्चेनमन्यः शाणोतलि भ्रत्वाप्यनं वेद न चव कश्वित॥२०॥ 
देही नित्यमवध्यो5यं देहे सर्वेस्यथ भारत । 
तस्मात्सरवांणि भ्वतानि न त्वं शोचितुमहासि ॥ ३० ॥ 
(२६) मानों कोई तो झआाश्वय (अद्भत वस्तु ) समक कर इसकी ओर देखता 
है, कोई आश्चर्य सरीखा इसका वर्णन करता है, ओर कोई मानों आश्चर्य सम 
कर सुनता है । परन्तु ( इस प्रकार देख कर, वर्णन कर और ) सन कर भी (इनमें) 
कोई इसे ( तत्वतः ) नहीं जानता है । 


|. [ अपूर्व वस्तु समझ कर बड़े-बड़े लोग आश्चर्य से आत्मा के विषय में 
| कितना ही विचार क्यों न किया करें; पर उसके सच्चे स्वरूप को जाननेवाले लोग 
| बहुत ही थोड़े हैं । इसी से बहुतेरे लोग मृत्यु के विषय में शोक किया करते 
| हैं। इससे त्‌ ऐसा न करके, पूर्णा विचार से आत्मध्वरूप को यथार्थ रीति पर 
| समझ ले और शोक करना छोड़ दे । इसका यही अर्थ है । कठोपनिषद (२. ७) 
| में झात्मा का वर्गान इसी ठग का हू। ] 
(३०) सब के शरीर में ( रहनेवाला ) शरीर का स्वामी ( झात्मा ) सर्वदा अवध्य 
अर्थात्‌ कभी भी वध न किया जानेवाला है; अतणएव है भारत (अजुन ) ! सब 
झर्थात्‌ किसी भी प्रागी के विषय में शोक करना तुमे उचित नहीं है। 
|. [अब तक यह सिद्ध किया गया, कि सांख्य या संन्यास मार्ग के तत्त्वज्ञाना- 
| नुसार आत्मा अमर ई और देद् तो स्वभाव से ही आनितय है, इस कारण कोई मरे, 
| या मारे उसमें, 'शोक' करने की कोई आवश्यकता नहीं है। परन्तु यदि कोई इससे 
| यह झनुमान कर ले, |के कोई किसी को मारे तो इसमें भी “पाप! नहीं; तो यह 
| भयझ्वर भूल होगी । मरना या मारना, इन दो शब्दों के अथ। का यह प्रथकरण 
| है, मरने या मारने में जो डर लगता है उसे पहले दूर करने के लिये ही यह 
जान बतलाया ह। मनुष्य तो आत्मा ओर देह का समुच्य है। इनमें आत्मा 
| अमर है, इसलिये मरना या मारना ये दोनों शब्द उसे उपयुक्त नहीं होते । बाकी 
| रह गई देह, सो वह तो स्वभाव से 'ही अनित्य है, यदि उसका साश हो जाय तो 
| शोक करने योग्य कुछ है नहीं। परन्तु यध्च्छा या काल की गति से कोई मर 
| जावे या किसी को कोई मार डाले, तो उसका सुख-दुःख न मान कर शोक करना 
छोड़ दें, तो भी इस प्रश्न का निपटारा हो नहीं जाता, कि युद्ध जंसा घोर कर्म 
| करने के लिये, जान बूक कर, प्रवृत्त होकर लोगों के शरीरों का नाश हम 
। क्यों करें । क्योंकि देद्ट यद्यपि झनित्य हू तथापि आत्मा का पक्का कल्याण या 
| मोच्च सम्पादन कर देने के लिये देह द्वी तो एक साधन हैं, अतएवं आत्महत्या 
| करना अथवा बिना योग्य कारणों के किसी दूसरे को मार डालना, ये दोनों 
शाख्रानुसार घोर पातक ही हैं। इसलिये मरे हुए का शोक करना यद्यपि डचित॑ 
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६ भ्वधर्ममपि चआांवेध्य न विकंपितमहोसि । 
धम्याद्धि युद्धाउल्ेयो उन्यत्श्षात्रियस्थ न बविद्यते ॥ २१ ॥ 
यदटच्छया चोपपन्नं स्वगेद्ारमपावृतम । 
सुखिनः क्षात्रियाः पार्थ लभन्त युद्धर्माट्शम्‌ ॥ ३२ ॥ 
अथ चेत्त्वमिमं धम्ये संग्राम न कारिप्यसि । 
ततः स्वधमे कीति च हित्वा पापमवाप्स्यासि ॥। ३३ ॥ 
अकीर्ति चापि भ्रूतानि कथयिप्यान्ति तेडव्ययाम्‌ । 
संभावितस्य चाकीर्तिमेरणादतिरिच्यते ॥ ३४ ॥ 
| नहीं हू तो भी इसका कुछ न कुछ प्रवल्ल कारण बतलाना झावश्यक है कि एक 
| दूसरे को क्यों मारे । इसी का नास 'घर्माधर्म-विवेक #£ और गीता का वाघ्तविक 
| भतिपाथ विषय भी यही ह । अब, जो चातुवंगय-यवष्या सांख्यमाग को ही 
| सम्मत है,उसके अनुसार भी युद्ध करना ज्ञत्रियों का कर्तव्य है, इसलिये मगवान्‌ 
।कहते हैं, कि तू मरने-मारने का शोक मत कर; इतना ही नहीं बल्कि लड़ाई में 
| मरना या मार डालना ये दोनों बातें क्षत्रियधर्मानुसार तुक को आवश्यक ही हैं--.] 
(३१) इसके सिवा स्वधर्म की ओर देखें तो भी (इस समय) हिम्मत हारना 
तुम्के उचित नहीं है। क्योंकि धर्माचित युद्ध की अपेक्षा ज्ञत्रिय को श्रेयस्कर और 
कुछ है ही नहीं । 
|. स्वधर्म की यह्द उपपत्ति आगे भी दो बार ( गी. ३. ३९ और $८. ४७ ) 
| बतलाई गईं है। संन्यास अथवा सांख्य मार्ग के अनुसार यद्यपि क्मसंन्यासरूपी 
| चतुर्थ आश्रम अन्त की सीढ़ी है, तो भी मनु आदि रुम्ति-कर्ताओं का कथन 
| है, कि इसके पहले चातुर्वणर्य की व्यवस्था के अनुसार ब्राह्मण को बाह्मणधर्म 
| और ज्ञत्निय को ज्ञत्रियर्स का पालन कर गहृस्थाश्रम पूरा करना चाहिये, झत- 
| एव इस छोक का और आगे के छोक का तात्पर्य यह है, कि ग्रहत्थाश्रमी 
[भजन को युद्ध करना आवश्यक है । | 
(३२) और है पार्थ ! यह युद्ध आप ही आप खुला हुआ स्वर्ग का द्वार ही है; ऐसा 
युद्ध भाग्यवान्‌ छत्रियों ही को मिला करता है। (३३) अतएव यदि त॑ ( अपने ) 
धमम के अनुकूल यह युद्ध न करेगा, तो स्वधर्म और कीर्ति खो कर पाप बटोरेगा; 
(३४) यही नहीं बल्कि ( सब ) लोग तेरी झत्षय्य दुष्कीर्ति गाते रहँंगे ! और 
अपयश तो सम्भावित पुरुष के लिये मृत्यु से भी बढ़ कर है। 
। [| श्रीकृष्ण ने यही तत्त्व उद्योगपर्च में युधिष्ठिर को भी बतलाया है (मभा. 
| उ, ७२. २४ ) | वहा यह शोक है-- कुलीनस्य च या निन्‍्दा वधो वाउमित्र- 
। केषंणाम्‌ । महागुणो वधो राजनू न तु निनदा कुजीविका ॥ ” परन्तु गीता में 
| इसकी अपेक्षा यह अर्थ संक्षेप में है; और गीता अन्य का प्रचार भी अधिक है, 
| इस कारणा गीता के “सम्भावितस्य ०”? इत्यादि वाक्ष्य का कद्दावत का सा उपयोग 
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भयाद्र॒णाटुपरत मंस्यन्ते त्वां महारथाः । 
येषां च त्वे बहुमतों भ्ृत्वा यास्यासि लाघवभ्‌ ॥ ३५॥ 
अधवाच्यवादांश्व बहन्वदिष्यानति तवाहिताः । 
निदन्तस्तव सामथ्य ततो दुःखतरं नु किम ॥ २६॥ 
हतो वा प्राप्स्यासि वर्ग जित्वा वा भोक््यसे महीम । 
तस्मादात्तिष्ट कोंतेय युद्धाय कृतानिश्चयः ॥ ३७ ॥ 
सुखदुःखे समे कृत्वा लाभालाभौ जयाजयोौ । 
द ततो युद्धाय युज्यस्व नेवं पापमवाप्स्यासि ॥ ३८ ॥ 
| छोने लगा है। गीता के और बहुतेरे छोक भी इसी के समान सर्वसाधारण 
| ज्लोगों में प्रचलित हो गये हैं । अब दुष्कीर्ति का स्वरूप बतल्ााते हैं--] 
(३५) (सब) महारथी समगे, कि त डर कर रण से भाग गया, और जिन्हें (आज) 
तू बहुमान्य हो गया है, वे ही तेरी योग्यता कम समभने छरगेंगे । (३६) ऐसे ही, 
तेरे सामथ्ये की निन्‍्दा कर, तेरे शत्रु ऐसी ऐसी अनेक बातें ( तेरे विषय भें ) कहेंगे 
जो न कहनी चाहिये। इससे अधिक दुःखकारक और हू ही क्‍या ? (३७) मर 
गया तो स्वर्ग को जावेगा और जीत गया तो पए्थ्वी (का राज्य) भोगेगा ! इसलिये 
है झंजन ! युद्ध का निश्चय करके उठ ! 
।  [ जलिखित विवेचन से न केवल यही सिद्ध हुझा, कि सांख्य ज्ञान के अनु- 
| खार मारने-मरने का शोक न करना चाहिये; प्रत्युत यह भी सिद्ध हो गया कि स्वधर्म 
। के अनुसार युद्ध करना ही कर्तव्य है। तो भी अब इस शाहझ्डा का उत्तर दिया जाता 
| है, कि लड़ाई में होनेवाली हत्या का “ पाप” कत्तो को क्षगता हैया नहीं। 
| वास्‍्तव में इस उत्तर की युक्तियों। कर्मयोगमार्ग की हैं, इसलिये उस मार्ग की 
| प्रश्तावना यहीं हुई है। ] 
(३८) सुख-दुःख, नफा-नुकूसान ओर जय-पराजय को एक सा मान कर फिर युद्ध में 
लग जा । ऐसा करने से तुके (कोई भी) पाप क्लगने का नहीं । 
| [ ससार में आयु बिताने के दो मार्ग ह--एक सांख्य और दूसरा योग । 
। इनमें जिस सांख्य अथवा संन्यास-मार्ग के आचार को ध्यान में ला कर अर्जुन युद्ध 
| छोड़ भिक्षा मांगने के लिये तैयार हुआ था, उस संन्यास-मार्ग के तत्वज्ञानानु- 
। सार छ आत्मा का या देह का शोक करना उचित नहीं है । भगवान्‌ ने अजुन 
[को सिद्ध कर दिखलाया है, कि सुख ओर दुःखों को समव॒ुद्धि से सह लेना 
| चाहिये एवं स्वधर्म की ओर ध्यान दे कर युद्ध करना ही ज्ञत्रिय को उचित हैं, 
। तथा समबुद्धि से युद्ध करने में कोई भी पाप नहीं लगता । परन्तु इस मार्ग 
| (सांख्य)का मत है,कि कभी न कभी संसार छोड़ कर संम्यास जे क्षेना ही प्रत्येक 
| मनुष्य का हस जगत्‌ में परमकर्त्तव्य है; इसलिये हृष्ट जान पड़े तो अभी ही 
| युद्ध छोड़ कर संन्यास क्यों न ले के अथवा स्वधर्म का पालन ही क्यों करें, 
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68 एवा तें;॥भिहिता सांख्ये बुद्धियांगे त्विमां श्टण | 
बुद्धा युक्तो यया पार्थ कर्मबंधं प्रहास्थसि ॥ ३९ ॥ 
6 नेहाभिक्रमनाशो5स्ति प्रत्यवायो न विद्यते । 
स्वल्पमप्यस्य धर्मस्य त्रायते महतों भयात्‌ ॥ ४० ॥ 
इत्यादि शझ्ाओं का निवारण सांख्यज्ञान से नहीं होता; ओर इसी से यह कह 

। सकते हूं कि अर्जुन का मूल्त आ्षेप ज्यों का त्यों बना हैं । झतएव झब भ्रग- 

| वान्‌ कहते हैं-- ] 

(३८) सांख्य अर्थात्‌ संन्यासनिष्ठा के अनसार तुझे यह बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान या 
उपपाति बतलाई गई । अब जिस बुद्धि से युक्त होने पर (कर्मों के न छोड़ने पर 
भी) है पार्थ ! तू कर्मबन्ध छोड़ेगा, ऐसी यह ( कर्म- )योग की बुद्धि भ्र्थात्‌ ज्ञान 
(तुम से कह ता हूँ ) सन । 

[ मगवद्गीता का रहस्य समभने के लिये यह छोक अत्यन्त मचस््व का 
है। सांख्य शब्द से कापल का सांख्य या निरा वेदान्त, और योग शब्द से पात- 
अल योग यहाँ पर उद्दिष्ट नहीं है--सांख्य से संन्यासमार और योग से कर्ममार्ग 
ही का अर्थ यहाँ पर लेना चाहिये | यह बात गीता के ३. ३ 'छछोक से प्रगट 
होती है । ये दोनों मार्ग ध्वतन्त्र हैं, इनके अनुयायियों को सी क्रम स “ सांख्य ? 
-संन्यासमार्गी, और “ योग ?>कर्मयोगमार्गी कहते हैं (गी. ५. ५)। इनमें 
| सांस्यनिष्ठावाले लोग कभी न कभी अन्त में कमा को छोड़ देना ही श्रेष्ठ मानते 
| हैं, इसलिये इस मार्ग के तस्वज्ञान से अजुंन को इस शझ्ढा का पूरा पूरा समाधान 
| नहीं होता कि युद्ध क्यों करें ? अतणएवं जिस कमंयोगनिष्ठा का ऐसा मत है, 
' कि संन्यास न लेकर ज्ञान-प्राप्ति के पश्चात्‌ भी निष्काम तुद्धि से सदेव कर्म करते 

रहना ही प्रत्येक का सच्चा पुरुषा्थ हू, उसी कमंयोग का ( अथवा संज्षेप में 
। योगमार्ग का ) ज्ञान बतलाना झब झारम्म किया गया है आर गीता के अल्तिम 
| अध्याय तक » अनेक कारण दिखलाते हुए, अनेक शक्काओं का निवारण कर, 

| इसी मार्ग का पुष्टिकरगा किया गया हू । गीता के विषय-निरूपण का, रवयं 
| भगवान्‌ का किया हुआ, यह स्पष्टीकरण ध्यान में रखने से इस विषय में कोई 
शकद्का रऋ नहीं जाती, कि कमयोग ही गाता में प्रतिपाद्य है। कमंयोग के मुख्य 

। मुख्य सिद्धान्तें का पहले निर्देश करते हँ-- ] 

(४०) यहाँ अथोत्‌ इस कर्मयोगमार्ग में (एक बार) आरम्भ किये हुए 
का नाश नहीं होता और (झागे) विन्न भी नहीं होते | इस धर्म का थोड़ा सा भी 
(झाचरणा) बड़े भय से संरत्तण करता है। 

। [इस सिद्धान्त का महत्त गीतारहस्य के दसवें प्रकरण ( पृ. २८४ ) में 
| दिखलाया गया है, ओर अधिक खुलासा आगे गीता में भी किया गया है ( गी 
(६. ४०--४६) । इसका यह अर्थ हं,कि कमंयोगमा्ग मे यदि एक जन्म में ध्िदे 
| न मिल्ले, तो किया हुआ कर्म व्यर्थ न जा कर अगले जन्म में उपयोगी होता है झौर 


६३२ गीतारहस्य अथवा कम्मयोगशाशद्व । 


608 व्यवसायात्मिका ब्राद्दिरेकेह कुरुनंदन । 
बहुशाखा हानंताश्व बुद्धयो :व्यवसायिनाम्‌ ॥ ४१ ॥ 
““ 86 यामिमां पुष्पिता वाचे प्रवदन्त्यविपाश्चितः । 
वेदवादरताः पाथे नान्यदस्ताीति वादिनः ॥ ४२ ॥ 
कामात्मानः स्वगेपरा जन्मकमेफलप्रदाम । 


| प्रय्येक जन्म में इसकी बढती होती जाती है एवं अन्त में कभी न कभी सच्ची सद्गातति 
। मिलती ही है । झब कर्मयोगमार्ग का दूसरा मच्दत्त्व पर्ण सिद्धान्त बतलाते हैं-- ] 
(४१) है कुरुननदन ! इस मार्ग में व्यवसाय-बुद्धि अर्थात्‌ कार्य ओर अकार्य 
का निश्चय करनेवाली ( इन्द्रियरूपी ) बुद्धि एक अर्थात्‌ एकाग्र रखनी पड़ती है; 
क्योंकि जिनकी बुद्धि का ( इस प्रकार एक ) निश्चय नह्ठीं होता, उनकी बुद्धि अर्थात्‌ 
वासनाएँ झनेक शाखाओं से युक्त और अनन्त ( प्रकार की ) द्वोती हैं । 
|. [ संस्कृत में बुद्धि शब्द के अनेक अथ हैं। ३६ वें छोक में यह शब्द ज्ञान 
| के अर्थ में आया है ओर झागे ४६ वें छोक में इस “बुद्धि! शब्द का ही “समभ 
| इच्छा, वासना, या हेतु ” अर्थ है। परन्तु बाद्दि शब्द के पच्ि * ब्यवसायात्सिका ? 
| विशेषयणा है इसलिये इस 'छछोक के पूर्वाध मेंउसी शब्द का अर्थ यों होता ह ,ब्यवसाय 
| अर्थात्‌ कार्य-अझकाय का निश्चय करनेवाली बुद्वि-इन्द्रिय ( गीतार. प्र. ६ प.१३३ 
| १३८ देखो ) | पहले इस वुद्धि-इन्द्रिय से किसी भी बात का भला-बुरा विचार 
| कर लेने पर फिर तदनुसार कर्म करने की इच्छा या वासना मन में हुआ करती 
| है; अतएव इस इच्छा या वासना को भी बुद्धि ह्वी कहते हैं। परन्तु उस समय 
'  व्यवसायात्मिका ? यह विशेषण उसके पीछे नहीं लगाते | भेद दिखलाना ही 
झावश्यक हो, तो “ वासनात्मक ! बुद्धि कद्ते हैं । इस छोक के दूसरे चरण में 
| सिर्फ ' बुद्धि ” शब्द हूं, उसके पीछे “ ब्यवसायात्मक ” यह विशेषण नहा हे । 
इसक्षिये बहुवचनान्त “बुद्धयः ” से “ वासना, कट्पनातरद्ध ” अर्थ होकर परे 
छोक का यह अर्थ होता है, कि “ जिनकी व्यवसायात्मक बुद्धि अथांत्‌ निश्चय 
करनेवाली बुद्धि-इन्द्रिय स्थिर नहीं होती, उनके मन में कच्षुण-द्गा में नई तरते 
| या वासनाएँ उत्पन्न हुआ करती हूं। ” बाद्धे शब्द के “निश्चय करनेवाली इन्द्रिय, 
। झोर “ वासना! इन दोनों अर्थों को ध्यान में रखे बिना कर्मयोग की बुद्धि के 
| विवेचन का मर्म भली भोति सम में आने का नहीं। व्यवसायात्मक बुद्धि के 
| स्थिर या एकाग्र न रहने से प्रतिदिन भिन्न भिन्न वासनाओं से मन व्यग्न हो जाता 
| आर मनुप्य ऐसी अनेक मंमटों में पड़ जाता है, के आज पुत्र-प्राप्ति के लिये 
| अमुक कर्म करो, तो कल स्वर्ग की प्राप्ति के लिये अमुक कर्म करो | बन, अब 
। इसी का वर्णान करते हैं-- ] 
(४२) है पार्थ ! ( कमकांडात्मक ) वेदों के ( पल्षश्रति-युक्त ) वाक्यों में भूले 
हुए और यह कइनेवाले मूठ लोग कि इसके असिरिक्त दूसरा कुछ नहीं है, बढ़ा 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- रे अध्याय । ६३३ 


क्रियाविशेषबहुला भागैश्वर्यगाति प्रति ॥ ४३ ॥ 
भागेश्वरयप्रसक्तानां तयापहतचेतसाम । 
व्यवसायात्मिका ब॒द्धिः समाथों न विधायते ॥ ४४ ॥ 
- $$ जैगुण्याविषया वेदा निसश्ेगुण्यो भवाजुन । 
निद्वंद्ों निव्यसत्त्वस्थो नियोगक्षेम आत्मबान ॥ ४०॥ 
कर कहद्दा करते हैं, कि - (४३) “ अनेक प्रकार के ( यज्ञ-्याग झादि ) कर्मी से ही 
(फिर ) जन्स रूप फज मिलता है ओर (जन्म-जन्मान्तर में ) भोग तथा 
ऐश्वय मिलता हू, ”! - स्व के पीछे पड़े हुए वे काम्य वद्धिवाले ( लोग ) , (४४) 
उल्लेखित भापगा की ओर द्वी उनके मन आकर्पित हो जाने से, मोग और ऐशवर्य में 
ही ग॒क रहते हैं; इस कारगु उनको व्यवसायात्मक अर्थात्‌ कार्य-अकार्य का निश्चय 
करनेवाली बुद्ध (कंभी भी ) समात्रिध्य अर्थात्‌ णक स्थान में स्थिर नहीं रह सकती । 
|... [ ऊपर के तीनों छोकी का मिल कर एक वाक्य है । उसमें उन ज्ञान- 
| विरह्दित कर्मठ मी मांसामार्गवालो का वर्गान है, जो श्रौत-स्मात कर्मकाराढ के अनु- 
सार आज अमुक हेतु की सिद्धि के लिये तो कल और किसी हेतु से, सदेव 
| स्वाथ के लिये ही, यज्ञ-याग आदि कम करने भे निमप्न रहते हैं | यह वगयोन उप 
। निषदों के आधार पर किया गया है। उदाहरगा[य,मुराडकोपनिषद में कहा ६-- 
| इृष्टापूत मन्‍्यमाना वरिष्ठ नान्यच्छेयों वेदयन्ते प्रसूढाः । 
| नाकस्य पृष्ठ ते सुकृतेउनुभूत्वम॑ लोक हीनतरं वा विशन्ति ॥ 
।  इश्पू्त ही श्रेष्ठ है, दूसरा कछ भी श्रेष्ठ नहीं-यह माननेवाले मृढ लोग 
| स्वर्ग में पुणय का उपभोग कर चुकने पर फिर नीचे के इस मनुष्य-लोक में आते 
।ह” (मुराड. १. २. १० ) | ज्ञानविरहित कर्मों की इसी दक्ल की निन्‍दा इशा- 
| वास्‍्य आर कठ उपनिपदों में भी को गई है ( कठ. २. ५; इंश. £, १२) | पर- 
| मेश्वर का ज्ञान प्राप्त न करके केवल कम्मों में ही फेसे रहनवाले इन लोगों को 
। (देखो गी. ६. २१) झपने झपने कमा के स्वर्ग आदि फल मिलते तो है, पर 
| उनकी वासना झाज एक कम में ता कल किसी दृसरे ही कम में रत होकर 
। चारों ओर घुड़दोड़ सी मचाये रहती हू; इस कारण उन्हें स्वर्ग का आवागमन 
। नसीब हो जाने पर भी मोक्ष नहीं मिलता । मोक्ष की प्राप्ति के लिये बुद्धि-इन्द्रिय 
। की स्थिर या एकाग्न रहना चाहिये । आगे छठे अध्याय में विचार किया गया है, 
| कि इसको एकामग्र किस प्रकार करना चाहिये। अभी तो इतना ही कहते हैं, कि-] 
(४२) ६ झजन ! ( कमकाराडात्मक ) वेद (इस रंति से ) त्रगुणाय की बार्तों 
सर भर पड़ें ६, इसालय त नखगराय अथात |न्रगगा। से अतात, ।नत्यसत्तस्थ आर 
सुख-दुःख आादि द्वन्दों से आलिप्त हो एवं योग-ज्षेम आदि स्वार्थों 
पड़ कर आात्मानेष्ठ हो ! 
|. [ सत्त, रज और तम इन सीनों गुणों से मिश्रित प्रकृति की सष्टि को 
गी,र, ८० 


६३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र । 


- यावानर्थ उदपाने सर्वतःसंप्लुतोदके । 
| त्रैगुग॒य कहते हैं; यह सृष्टि सुख-दुःख आदि झथवा जन्म-मरण आदि विनाश- 
। वानू द्वन्‍्द्दों से भरी हुई हैं ओर सत्य ब्रह्म इसके परे हं-यह्ू बात गीतारहस्य 
। ( पृ. २२८ और २५५ ) में स्पष्ट कर दिखलाई गई है । इसी अध्याय के ४३ वें 
छोक में कह्दा है, कि प्रकृति के, अर्थात्‌ माया के, इस संखार के सखों की प्राप्ति 
। के लिये मीमांसक मार्गवाले लोग श्रौत यज्ञ-याग झादि किया करते हैं और वे 
| इन्हीं में निमस् रहा करते हैं । कोई पृत्र-प्राप्ति के लिये एक विशेष यज्ञ करता है, 
[तो कोई पानी बरसाने के लिये दूसरी इष्टि करता है। ये सब कर्म इस लोक में 
[संसारी वब्यवद्दारों के लिये अथांत्‌ अपने योग-क्षेम के लिये हूं । झअत- 
| एव प्रगट ही है, कि जिसे मोक्ष प्राप्त करना हो, वह वंदिक कमंकाराड के इन 
| त्रिगुणात्मक और निरे योग-क्षेम सम्पादन करानेवाले कर्मों को छोड़ कर अपना 
| चित्त इसके परे परत्रह्म की ओर क्षगावे । इसी अथ में निदवन्द्र ओर नियोगल्षेम- 
| वान्‌ शब्द ऊपर आये हैं। यहाँ ऐसी शकह्लका हो सकती है, के वेदिक कमंकाराढ 
| के इन काम्य कर्मों को छोड़ देने से योग-द्षेम ( निर्वाह ) केसे होगा ( गी.र 
।7. २६३ आर ३८४ देखो )। किन्तु इसका उत्तर यहाँ नहीं दिया, यह विषय 
झागे फिर नवे अध्याय में आया है, वहाँ कहा है; कि इस योग-द्येम को भग- 
| वान्‌ करते हैं; और इन्हीं दो स्थानों पर गीता में “ योगक्षेम ' शब्द आया है 
।( गी. &, २२ और उस पर हमारी टिप्पणी देखो )। नित्यसत्वस्थ पद का ही 
| झर्थ त्रिगणातीत होता है। क्योंकि आगे कहा है, कि सत्वगणा के नित्य उत्कर्ष 
| से ही फिर त्रिगणातीत अवस्था प्राप्त होती हू, जोकि सच्ची पिद्धावस्था है 
।( गी. १४. १४ ओर २०, गी.र. पृ. १६६ आर १६७ देखो ) । तात्पय यह हूं, कि 
। मीमांसकों के योगछ्षेमकारक त्रिगुणात्मक काम्य कर्म छोड़ कर एवं सुख-दुःख 
| के ह्वन्द्दों से नियट कर ब्रह्मनिष्ठ अथवा आत्मनिष्ठ होने के विषय में यह उपदेश 
। किया गया हैं। किन्तु इस बात पर फिर भी ध्यान देना चाहिये, कि झात्मानिष्ठ 
होने का अर्थ सब कर्मों को स्वरूपत: एकदम छोड़ देना नहीं हैं । ऊपर के छोक 
| में बेदिक काम्य कर्मों की जो निन्‍दा की गई हैँ या जो न्‍्यूनता दिखलाई गई है 
। वह्द कर्मो की नहीं, बल्कि उन कर्म के विषय में जो काम्यवद्धि होती ह, 
। की है। यदि यह काम्यबुद्धि मन में न हो, तो निरे यज्ञ-याग किसी भी प्रकार 
से मोद्ध के लिये प्रतिबन्धक नहीं होते (ग्री.२. पु. २६२-२६५)। आगे 
| अठारहवें अध्याय के आरम्भ में मगवान्‌ ने अपना निश्चित और उत्तम मत बत- 
| लाया है, कि मीमांसकों के इन्हीं यज्ञ-याग आदि कर्मों को फलाशा और सद्भ 
। लीड कर चित्त को शुद्धि आर लोकसंग्रद्र के लिये अवश्य करना चाहिये ८गी 
! १८. ६ ) | गीता की इन दो ह्थानों को बातों को एकन्न करने से यह प्रगट हो 
[जाता हैं, कि इस अध्याय के छोक में मीमांसकों के कर्मकाराड की जो 
| न्‍्यूनता दिखलाई गईं है, वह उसकी काम्यबुद्धि को उद्देश करके है-करिया 


गीता, अनुवाद ओर रिप्पणी- २ अध्याय | 4२४ 


तावान्सर्वेषु वेदेष ब्राह्मणस्थ विजानतः ॥ ४६ ॥ 


| के लिये नहीं है। इसी आभिप्राय को मन में ज्ञा कर भागवत में भी कहा है-- 
। वेदीक्तमेव कुवांशो निःसक्लो3र्पितर्माशरे । 

" नृष्कम्यों लभते सिद्धि रोचनार्था फलश्रातिः ॥ 

! “ वेदोक्त कर्मा की वेद में जो फलश्रति कद्दी हूं, वह रोचनार्थ है अर्थात्‌ इसी 
| लिये है कि कर्ता को ये कर्भ अच्छे ल्रगें | अतएव इन कर्मी को उस फल-प्राप्ति 
| के क्षिये न करे, किन्तु निःसड़् बुद्धि से अर्थात फल की झाशा छोड कर ईश्वरापंण 
| वैंद्धि से करे। जो पुरुष ऐसा करता है, उसे नेष्कर्म्य से प्राप्त होनेवाल्नी सिद्धि 
| मिलती है ” ( भाग. ११. ३. ४६ )। सारांश, यद्यपि वेदों में कहा है, 
।झमक झमुक कारणों के निमित्त यज्ञ करें, तथापि इसमें न भूल कर केवल इसी 
| लिये यज्ञ करे कि वे यष्टव्य हैं अर्थात्‌ यज्ञ करना अपना कर्त्तव्य है; काम्यब॒ुदे 
। की तो छोड़ दे, पर यज्ञ को न छोड़े (गी. १७. ११); आर इसी प्रकार अन्यान्य 
' कर्म भी किया करे--यह गीता के उपदेश का सार है ओर यही अर्थ अगले छोक 
| में ब्यक्त किया गया है-। ] 


(४६) चारों ओर पानी की बाढ़ आ जाने पर कुए का जितना अर्थ या प्रयोजन रह 
जाता हूं ( अर्थात्‌ कुछ भी काम नहीं रहता ), उतना ही प्रयोजन ज्ञान-प्राप्त 
ब्रादाण को सब ( कर्मकायडात्मक ) वेद का रहता है( अर्थात्‌ सिर्फ काम्यकर्मरूपी 
वैदिक कर्मकायड की इसे कुछ आवश्यकता नहीं रहती )। 
| [इस शोक के फलितार्थ के सम्बन्ध में मतभेद नहीं है । पर टीका- 
| कारों ने इसके शब्दों की नाइक खींचातानी की है। सर्वतः * संप्लुतोदके ' यह 
| सप्तम्यन्त सामासिक पद्‌ हैं । परन्तु इसे निरी सप्तमी या उद॒पान का विशेषण भी 
। ने समझ कर “ सति सप्तमी ? मान लेने से, “' स्वतः संप्लुतादके सति उदपाने 
| यावानर्थ: ( न स्वल्पमपि प्रयोजन विद्यत ) तावान्‌ विजानतः ब्राह्मगास्य सर्वेषु 
वेदेषु अर्थ:”-- इस प्रकार किसी भी बाइर के पद को अध्याहत मानना नहीं 
| पड़ता, सरल अन्वय त्वग जाता है, और उसका यह सरल श्रथ॑ भी हो जाता है, 
, कि “ चारों आर पानी ही पानी होने पर (पीने के लिये कहीं भी बिना प्रयत्न के 
| यथेष्ट पानी मिलने लगने पर ) जिस प्रकार कुएँ को कोई भी नहीं पूछता, उसी 
| प्रकार ज्ञान-प्राप्त पुरुष को यश्ञ-याग झादि केवल वेदिककर्म का कुछ भी उपयोग 
नहीं रहता ” । क्योंकि, वेदिककत केवल स्वर्ग-प्राप्ति के लिये ह्वी नहीं, बढि 
| झन्त में मोच्॒साधक ज्ञान-प्राप्ति के लिये करना होता है, आर इस पुरुष को तो 
ज्ञान-प्राप्ति पहले ही हो जाती है, इस कारण इसे बेंदिककर्म करके कोई नई 
वस्तु पाने के लिये शेष रद्द नहीं जाती। इसी हेतु से आगे तीसरे अध्याय 
(३. १७ )में कहा है, कि “ जो ज्ञानी हो गया, उसे इस जगत्‌ में कर्त्तव्य शेष 
। नहीं रहता ” । बड़े भारी तालाब या नदी पर अनायास्त ही, जितना चाहिये 


६ ३६ गीतारहस्थ अथवा कमंयोगशास्त्र । 


६६ क्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाच न । 
| उत्तना, पानी पीने की स॒विधा होने पर कुर्ण की ओर कोन माँकेगा ? ऐसे समय 
(कोई भी कुएं की अपेक्षा नहीं रखता। सनत्पजातीय के झ्ान्तिम अध्याय 
| (मभा. उद्यो, ४५. २६) में यद्दी छोक कुछ थोड़े से शब्दों के हेरफेर से आया है । 
| माधवाचार्य ने इसकी टीका में वैसा 'ही अर्थ किया है, जेसा कि हमने ऊपर 
' किया है; एवं शुकानुप्रश्ष में ज्ञान और कर्म के तारतम्य का विवेचन करते समय 
साफ कचद्द दिया ६:-- “ न ते ( ज्ञानिन:) कम प्रशर्सान्त कृप नयां पिबन्निव”” 
| अर्थात्‌ नदी पर जिसे पानी मिलता है, वह जिप प्रकार कुएँ की परवा नहीं 
| करता, उसी प्रकार “' ते ! अथांत ज्ञानी परुष कर्म की कुछ परवा नहीं करते 
( मभा. शा. २४०. १० )। एस हा पायडवर्गीता के सन्नहव छोक मे कए का 
' दृष्टान्त यों दिया ह्वः--जो वासदेव को छोड़ कर दूधर देवता की उपासना करता 
| ६, वह “ तृषितों जान्हवीतीर कूर्प वाज्छाति दुमंतिः ” भागीरथी के तट पर 
पीने के लिये पानी मिलने पर भी क४ की इच्छा करनेवाले प्यास परुष के समान 
। मूर्ख है । यह इशन्त केवल वंदिक संस्कृत भ्रन्थों मे ही नहीं ह, प्रत्युत पाली के 
| बौद्ध ग्रन्थों में भी इसके प्रयोग हैं| यह सिद्धान्त बोदूघर्म को भी मान्य है, कि 
जिस पुरुष ने अपनी तृष्णा समूल नष्ट कर डाली 'हहो, उसे आगे आर कुछ प्राप्त 
करने के लिये नहीं रह जाता; आर इस सिद्धान्त को बतलाते हुए उदान नामक 
| पाली ग्रन्थ के ( ७. £ ) इस छोक में यह दश्शन्त दिया 'है-- “'किं कथिरा 
| उदपानेन आपा चे सब्बदा सियुस ”--सर्वंदा पानी मिलने योग्य हो जाने से 
| कुएँ को लेकर क्या करना है। आजकल बड़े-बड़े शहरों में यह देखा ही जाता 
| है, कि घर में नल हो जाने से फिर कोई क४ की परवा नहीं करता। इससे 
झोर विशेष कर शुकानुप्रश्न के विवचन से गीता के दृष्टान्त का स्वारस्‍्य ज्ञात 
हो जायगा और यह देख पड़ेगा, कि हमने इस कछोक का ऊपर जो झर्थ किया 
| है, वद्दी सरल और ठीक है । परन्तु, चाहे इस कारगा से हो कि ऐसे अर्थ से 
| वेदों को कुछ गांणता आ जाती हूं, अथवा इस साम्प्रदायिक सिद्धान्त की ओर 
। दृष्टि देने से हो कि ज्ञान में ही समस्त कमें का समावेश रहने के कारगा ज्ञानी 
| को कर्म करने की ज़रूरत नहीं, गीता के टीकाकार इस कोक के पर्दों का अन्वय 
कुछ निराले ढेँग से लगाते हूं | वे इस कछोक के पहले चरणा में * तावानू ” झार 
| दूसरे. चरण में “ यावानु ?. पदों को अध्याहृत मानकर ऐसा अर्थ लगाते 
| हैं “ उदपाने यावानर्थ: तावानेव सर्वतः संप्लुतोदके यथा सम्पद्यते तथा 
| यावान्सवेष वेदेप अर्थ: तावान्‌ विजानतः ब्राह्मगास्य सम्पयते ?-अर्थात्‌ स्रान- 
| पान झादि कर्मों के लिये कुएँ का जितना उपयोग होता है, उतना ही बड़े 
| तालाब में ( सर्वतः संप्लुतोदके ) भी हो सकता है; इसी प्रकार वेदों का जितना 
। उपयोग है, उतना सब ज्ञानी पुरुष को उसके ज्ञान से 'हो सकता है। परन्तु इस 
| अन्‍्वय सें पहली 'छोक-पंक्ति में  तावान्‌ ! और दूसरी पंक्ति में “ यावान्‌ ! इन 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- रे अध्याय । ६३७ 


मा कर्मफलहेतुभ्षमां ते संगो5स्त्वकमाणि ॥ ४७ ॥ 

दो पदों के अध्याहार कर लेने की आवश्यकता पड़ने के कारण इमने इस झन्वय 
झार अथ को स्वीकृत नहीं किया । हमारा अन्वय आर अर्थ किसी भी पद के 
| अ्ध्याह्वार किये बिना ही लग जाता हद और पूर्व के छोक से सिद्ध होता है, कि 

इसमें प्रातिपादित वेदों के कोरे ( अर्थात्‌ ज्ञानब्यतिरिक्त ) कर्मकाराढ का गौणात्व 
। ही इस स्थल पर विवक्षित है। अब ज्ञानी पुरुष को यज्ष-याग आदि कर्मों की 

कोई आवश्यकता न रह जाने से कुछ लोग जो यह झनुमान किया करते हैं, कि 
हन कमी को ज्ञानी पुरुष न करे, बिलकुल छोड़ दे--यह् बात गीता को सम्मत 

नहीं है। क्‍योंकि, यद्यपि इन कर्मों का फल ज्ञानी पुरुष को अभीष्ट नहीं तथापि 
। फल के लिये न सद्दी, तो भी यज्ञ-याग आदि कर्मी को, अपने शाख्रविध्वित कत्तंब्य 
। समभक कर, वच्द कभी छोड़ नहीं सकता | झअठारहवे अध्याय में भगवान्‌ ने 

अपना निश्चित मत स्पष्ट कद्द दिया हे, के फलाशा न रहे, तो भी झअन्यान्य निष्काम 
। कर्मी के अनुसार यज्ञ-याग झादि कर्म भी ज्ञानी पुरुष को निःसद्ग बुद्धि से करना 
| दी चाहिये ( पिछले छोक पर ओर गी. ३. १६ पर हमारी जो टिप्पणी है 
| उसे देखो ) । यहीं निष्काम-विपयक अर्थ अब अगले शछछोक में ध्यक्त कर 
| दिखलाते हँ--] 

(४७) कर्म करने मात्र का तेरा अधिकार है; फल ( मिलना या न मिल्नना ) 
कभी भी तेरे अधिकार अर्थात्‌ ताबे में नहीं; ( इसलिये मेरे कर्म का ) अमुक फल् 
मिले, यह हेतु ( मन में ) रख कर काम करनेवाला न हो; और कर्म न करने का 
भी त आग्रह न कर । 

। [ इस छोक के चारों चरणा परस्पर एक दूसरे के झअर्थ के पूरक हैं, इस 
| कारण झतिव्याप्ति न हो कर कर्मयोग का सारा रहस्य थोड़े में उत्तम रीति से 
| बतला दिया गया है | और तो कया, यह कहने में भी कोई हानि नहीं, 

| ये चारों चरण कर्मयोग की चतुःसृत्री ही हँ। यह पहले कह्द दिया है, कि 
| « कर्म करने मात्र का तेरा अधिकार है” परन्तु इस पर यह शह्डा होती है, 

| कर्म का फल्न कम से ही संयुक्त होने के कारण “ जिसका पेड़, उसी का फल ? इस 
| न्याय से जो कर्म करने का अधिकारी है, वद्दी फल का भी अधिकारी होगा 
| झतएव इस शंका को दूर करने के निमित्त दूसरे चरणा में स्पष्ट कद्द किया है, कि 
। “८ फल में तेरा अधिकार नहीं दे” । फिर इससे निष्पन्न होनेवाला तीसरा यह 
| सिद्धान्त बतलाया है, कि “ मन में फलाशा रख कर कर्म करनेवाल्ना मत हो।” 
| (कर्मफलहतुः कर्मफले हेतुर्यश्य स कर्मफलहतुः, ऐसा बहुबीदि समास होता 
है), परन्तु कम और उसका फल दोनों संलप्म होते हैं, इस कारण यदि कोई 
ऐसा सिद्धान्त प्रतिपादन करने गे, कि फलाशा के साथ ही साथ फल को भी 
| छीड़ ही देना चाहिये, तो इसे भी सच न मानने के लिये अन्त में स्पष्ट उपदेश 
| किया है, कि फज्षाशा को तो छोड़ दे, पर इसके साथ ही “ कर्म न करने का 


द३८ गीवारहस्य अथवा कमयोगशाश्ष । 


६६ योगस्थः कुरु कमाणि संगं त्यकत्वा धनंजय । 
सिद्धथसिद्धयों: समो भ्ृत्वा समत्वं योग उच्यते ॥ ४८॥ 
दुरेण छावरं कर्म बुद्धियोगाद्धनंजय । 
बुद्धो शरणमान्विच्छ करपणाः फलहेतवः ॥ ४९ ॥ 
बुद्धियक्तो जहाताह उभे सुकृतदुष्कृते । 
तस्माद्योगाय य॒ुज्यस्व योगः कमंस कौशलमर ॥ ५० ॥ 


| आर्थात्‌ कर्म छोड़ने का आग्रह न कर | ” सारांश “ कर्म कर ” कहने से कुछ यह 
| अर्थ नहीं होता, कि फल की आशा रख; ओर 'फल की झाशा को छोड़ ? कहने 
| से यह अर्थ नहीं हो जाता, कि कमी को छोड़ दे । भतएव इस छोक का यह 

झाथ हू, कि फलाशा छीड़ कर कत्तंव्य कर्म अवश्य करना चाहिये, किन्तु न तो कर्म 
| की आासक्ति में फँसे और न कर्म ही को छोड़े - वयागो न यक्त दह कर्म नापि 
| राग: (योग. ५. ५. ५४) | ओर यह दिखला कर कि फल मिलने की बात झपने 
| वश में नहीं है, किन्तु उसके लिये और अनेक बातों की झनुकूलता आवश्यक 

है, अटठारहवें अध्याय में फिर यही अर्थ और भी दृढ किया गया है (गी. १८ 
।१४-१६ ओर रहस्य पृ. ११४ एवं प्र. १२ देखो ) । अब कर्मयोग का 
| स्पष्ट लक्षण बतलाते हैं, कि इसे ही योग झथवा कमंयोग कहते हैं-- ] 

(४८) है धनश्षय ! आसक्ति छोड़ कर ओर कर्म की सिद्धि हो या असिदि 
दोनों को समान ही मान कर, “ योगस्थ ” हो करके कर्म कर; ( कर्म के सिद्ध होने 
या निष्फल होने में रहनेवाली ) समता की ( मनो- )व्ाति को ही ( कर्म-) योग 
कहते हैं । ( ४६ ) क्योंकि है धनअ्षय ! बुद्धि के ( साम्य-) योग की अपेक्षा(वाह्म) 
कर्म बहुत ही कनिष्ठ है ।(भतणव इस साम्य-) बुद्धि की शरण में जा। फलहेतुक 
अर्थात्‌ फल पर दृष्टि रख कर काम करनेवाले लोग कृपणु अर्थात्‌ दीन या निचले 
दर्ज के हैं। (१०) जो ( साम्य-बद्धि ) से युक्त हो जाय, वह इस लोक में पाप 
आर पुणय दोनों से अलिप्त रहता हूं, अतण्व योग का आश्रय कर । ( पाप-पुयय 
से बच कर ) कर्म करने की चतुराई (कुशलता या युक्ति ) को ही (कर्म 
योग ) कहते ह£। 

|. [ इन झोकों में कर्मयोग का जो लक्षण बतलाया है, वह महत्व का ह 
। इस सम्बन्ध में गीता-रहृश्य के तीलरे प्रकरण ( पृष्ठ ५५-६३ ) में जो विवेचन 
| किया गया है, उसे देखों। पर इसमें भी कर्मयोग का जो तत्त्व -' कर्म की 
6 अपेक्षा बढ्धि श्रेष्ट हे! - ४६ वें छोक में बतलाया है, वह अत्यन्त मदृत््व का है। 
| « बद्धि ! शब्द के पीछे “ ब्यवसायात्मिकरा ? विशेषणा नहीं है इसकिये इस छोक 
| में उसका अर्थ “वासना! या ' समझ ! होना चाहिये। कुछ लोग बुद्धि का 
। ज्ञान ? अर्थ करके इस छोक का ऐसा अर्थ किया चाहते हैं, कि ज्ञान को 

अपेक्षा कर्म हलके दर्ज़ का है; परन्तु यह ठीक अर्थ नहीं है। क्योंकि,पीछे ४८वें 
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8६ कमेजं बुद्धियुक्ता हि फले त्यक्त्वा मनीषिणः । 
जन्मबंधाविनिमुक्ताः पदं गच्छन्त्यनामयम्‌ ॥ ५१ ॥ 
यदा ते मोहकलिलं बुद्धिव्यंतितरिष्यति । 
तदा गन्तासि निववेदं श्रोतव्यस्थ श्रुतस्थ च ॥ ५२॥ 
| छोक में समत्व का लक्षण बतलाया हैं ओर ४६ वें तथा अगले छोक में 
| भी वही वर्णित है।इस कारण यहाँ बुद्धि का अर्थ समत्ववाद्धि ही करना 
। चाहिये । किसी भी कर्म की भलाइई-बुराई कर्म पर अवलम्बित नहीं होती; कर्म 
। एक ही क्यों न हो, पर करनेवाले की भ्नी या बुरी बुद्धि के अनुसार वह शुभ 
| अथवा अशुभ हुआ करता है; अतः कर्म की अपेक्षा ब॒द्धि ही श्रेष्ट है; इत्यादि नीति 
। के तत्वों का विचार गीतारइस्य के चौथे, बारहवें और पन्द्बहृ॒वें प्रकरण में (प. 
| ८७, दे८० -दे८प३ और ४७३-४७८ ) किया गया है; इस कारण यहाँ 
| और अधिक चर्चा नहीं करते। ४५वें छोक में बतलाया ही है, कि वासनात्मक 
| बुद्धि को सम और शुद्ध रखने के लिये कार्य-अकार्य का निर्णय करनेवाली व्यव- 
| सायात्मक बुद्धि पदले ही हिथिर हो जानी चाहिये | इसलिये “ साम्यबुद्धि ” इस 
। एक शब्द से ही स्थिर ब्यवसायात्मक बुद्धि और शुद्धवासना ( वासनात्मक 
| बैद्धि ) इन दोनों का बोध हो जाता है। यह साम्यवाद्दे ही शुद्ध आचरणा 
| अथवा कर्मयोग की जड़ है, इसलिये ३६वें छोक में भगवान्‌ ने पहले जो यह 
[कह्दा है, कि कर्म करके भी कर्म की बाधा न लगनेवाली युक्ति अथवा योग तुमे 
| बतलाता हूँ, उसी के अनुसार इस छोक में कह्दा है कि “ कर्म करते समय बुद्धि 
। को स्थिर, पविन्न, सम और शुद्ध रखना ही ” वह * युक्ति ? या ' कौशल ! है 
। और इसी को “ योग ? कहते हैं - इस प्रकार योग शब्दु की दो बार न्याख्या की 
| गई है । ५० वें छोक के '* योग: कर्मत कोशलम”' इस पद का इस प्रकार सरल 
| हाथे लगने पर भी, कुछ लोगों ने एसी खींचातानी से अर्थ लगाने का प्रयत्न 
। किया हू, कि “ कमंसु योग: कोशलम्‌ ” - कर्म में जो योग दूं, उसको कौशल 
| कहते हैं। पर “ कौशल ” शब्द की व्याख्या करने का यहां कोई प्रयोजन नहीं 
| है, * योग ! शब्द का लक्षण बतलाना ही अर्भाष्ट है, इसलिये यह अर्थ सच्चा 
। नहीं माना जा सकता । इसके अतिरिक्त जब कि ' कर्मसु कोशल ” ऐसा सरल 
। अश्वय लग सकता है, तब “ कर्मसु योग: ” ऐसा आधा-सीधा अन्वय करना 
। ठीक भी नहीं है। झब बतलाते हैं कि इस प्रकार साम्यबुद्धि से समस्त कर्म 
| करते रहने से व्यवहार का ल्ोप नहीं होता और पूर्ण सिद्धि अथवा मोक्ष 
| भाप्त हुए बिना नहीं रहता-- | 
(५१) ( समत्व ) बुद्धि से युक्त (जो ) ज्ञानी प्रुष कमफल्न का त्याग करते 
हैं, वे जन्म के बन्ध से मुक्त होकर (परमेश्वर के ) दुःखविराह्दित पद को जा पहुँ- 
ते हैं, (१२) जब तेरी बुद्धि मोह के गेंदले आवरण से पार हो जायगी, तब उन 
बातों से तू विरक्त हो जायगा जो सुनी हैं झोर सुनने को हैं । 


६४० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 


“ श्रुतिविप्रतिपन्ना ते यदा स्थास्यति निश्चला । 
समाधावचला बुद्धिस्तदा योंगमवाप्स्यासि ॥ ५३ ॥ 
अजुन उवाच । 
8$ स्थितप्रशस्थ का भाषा समाधिस्यस्य केशव । 
स्थितर्धी: कि प्रभाषेत किमासीत बजत किम ॥ ५४ ॥ 
श्रॉमगवानुवाच । 
प्रजहाति यदा कामान्सवांन्पार्थ मनोगतान । 
आत्मन्यवात्मना तुष्ट: स्थितप्रशस्तदाच्यते ॥ ५५ ॥ 
|... अथांत्‌ तुमे कुछ अधिक सुनने की इच्छा न होगी; क्योंकि इन बातों के 
। सनने से मिलनेवाला फल तुमे पहले ही प्राप्त हो चुका होगा। ' निर्वेद्‌ ” शब्द 
का उपयांग प्रायः संखारी प्रपश्च से उकताइट या वराग्य के लिय किया जाता हृ। 
इस हछोक में उसका सामान्य अर्थ ““ऊब जाना” या “चाह न रहना ” ही ह। 
। अगले छोक से देख पड़ेगा, कि यह उक्ताहइट, विशेष करके पीछे बतलाये हुए, 
त्रगुगय विषयक श्रोत कर्मों के सम्बन्ध में है । ] 
(५३) (नाना प्रकार के ) वेदवाक्यों से घबड़ाई हुई तेरी बुद्धि जब समाधि-दूत्ति में 
हिथर ओर निश्चल होगी, तब ( यह्द साम्यबद्धिरूप ) योग तुम्के प्राप्त होगा । 
|... [ सारांश, द्वितीय अध्याय के ४४वें छोक के कथनानुसार, जो लोग वेदु- 
| वाक्य की फललश्रति में भूले हुए हूँ, ओर जो लोग किसी विशेष फल की प्राप्ति 
| के लिये कुछ न कुछ कर्म करने की धुन में लगे रहते हैं, उनकी बद्धि स्थिर नहीं 
| होती--ओर भी अधिक गड़बड़ा जाती है । इसलिये अनेक उपदेश का सनना 
। छोड़ कर चित्त को निश्चल समाधि अवध्था में रख; ऐसा करने से साम्यबुद्धि- 
| रूप कमयोग तुमे प्राप्त होगा ओर अधिक उपदेश की ज़रूरत न रहेगी; एवं 
। कमें करने पर भी तुझे उनका कुछ पाप न लगेगा | इस रीति से जिस कमंयोगी 
[की बुद्धि या प्रज्ञा स्थिर हो जाय, उसे स्थितप्रज्ञ कहते हूं । अब अजुन का 
[प्रश्न हैं, कि उसका व्यवद्दार केसा होता है। ] 
अर्ज़न ने कह्दा - (५४) है केशव ! (मुके बतललाओ कि) समाघिष्य स्थितप्रज्ञ 
किसे कहें? उस स्थितप्रज्ञ का बोलना, बठना और चलना केसा रहता है ? 
। [ इस छोक में * भाषा ! शब्द “लक्षगा? के अर्थ में प्रयुक्त है और हमने 
| उसका भापान्तर, उसकी भाष्‌ धातु के अनुसार “ किसे कई ? किया हैं। गीता 
। रइृस्य के बारहवें प्रकरण ( प. ३६६ -३७७ ) में स्पष्ट कर दिया गया है, कि 
। स्थितप्रज्ञ का बर्ताव कर्मयोगशासत्र का आधार है और हसेल अगले वर्णन का 
महत्व ज्ञात हो जावेगा। ] 
श्री भगवान्‌ ने कहा--(५५) है पाथ ! जब ( कोई मनुष्य अपने ) मन के समस्त 
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दुःखेपष्वनुद्धिम्रमनाः सुखेषु विगतस्पृहः । 

वीतरागभयक्राधः स्थितधीमुनिरुच्यते ॥ ५६ ॥ 

यः सवंत्ानाभेर्नेहस्तत्तत्पाप्य शुभाशुभम्‌ । 

नाभिनंदति न द्वेष्टि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ५७ ॥ 

यदा संहरते चायं फ़ूर्मोंड्गानीव सर्वशः । 

इंद्रियार्णीद्रिया थेभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ८८ ॥ 

विषया विनिवतंन्ते निराहारस्य देहिनः । 

रसवजज रसो5प्यस्य परं दृष्ट्वा निवर्तते ॥ ५०९ ॥ 
काम अर्थात्‌ वासनाओं को छोड़ता है, और अपने आप में ही सन्‍्तुष्ट 'होकर 
रहता है, तब उसको स्थितप्रज्ञ कहते हूं । (५६) दःख में जिसके मन को खेद 
नहीं होता, सुख में जिसकी आसाक्ते नहीं ओर प्रीति, भय एवं क्रोध जिसके छूट 
गये हैं, उसका स्थितप्रज्ञ मनि कहते हूं । (५७) सब बातों में जिसका मन 
निःसड़ होगया, आर यथाप्राप्त शुभ-अशुभ का जिसे आनन्द या विषाद भी 
नहीं, ( कहना चाहिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हुई । (५८) जिस प्रकार कछुवा 
अपने ( हाथ-पर झादि ) अवयव सब झोर से सिकोड़ लेता हू, उसी प्रकार जब 
कोई पुरुष इन्द्रियों के ( शब्द, स्पर्श आदि ) विपयों से ( अपनी ) इन्द्रियों को 
खींच लेता हैं, तब ( कहना चाहिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हुई । (५६) 
निराहारी पुरुष के विषय छूट जावे, तो भी (उनका) रस अर्थात्‌ चाह नहीं छूटती। 
परन्तु परअद्या का अनुभव होने पर चाह भी छूट जाती ६, अर्थात्‌ विषय और 


उनकी चाह दोना छूट जाते हैं। 


|। रु ं ५ कर के 
।...[ अन्न से इर्द्रियों का पोषण होता है । अझतएवं निराहार या उपवास 


करने से इन्द्रियों अशक्त होकर अपने-अपने विपयों का सेवन करने में असमर्थ 
हो जाती हैं। पर इस रीति से विपयोपभोग का छूटना केवल ज़बर्दस्ती की 
अशक्तता की, बाह्य क्रिया हुद। इससे मन की विपयवासना ( रस ) कुछ 
कम नहीं होती, इसलिये यह वासना जिससे नष्ट हो उस्र ब्रह्मज्ञान की भ्राप्ति 
। करना चाहिये; इस प्रकार ब्रह्म का अनुभव हो जाने पर मन एवं उसके साथ 
। दी साथ इन्द्रियाँ भी आप ही आप ताबे में रहती हूं; इन्द्रियों को ताबे में रखने 
| के क्षिये निराहार आदि उपाय आवश्यक नहीं,--यही इस छोक का भावार्थ है। 
।झार, यही अथ आगे छठे अध्याय के छोक में स्पष्टता स वर्णित है (गी. ६ई 
ह १६, १७ आर ३. ६,७ देखो), कि योगी का झाहार नियमित रहे, वष्ठ आहार- 
! विद्ार आदि को बिलकल ही न छोड़ दे | सारांश, गीता का यह सिद्धान्त ध्याम 
| भे रखना चाहिये, कि शरीर को कृश करनेवाले निराहार आदि साधन एकाड़ी हैं, 
।झतएव वे त्याज्य हैं; नियमित झाहार-विहार ओर ब्रह्मज्ञान ही इन्द्रिय- 
| निम्रह का उत्तम साधन है । इस छोक में रस शब्द का : ज़िल्दा से अनुभव 
गी. र.८१ 
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यततो हापि कोंतेय पुरुषस्यथ विपश्चितः । 
इंद्रियाणि प्रमाथीनि हरान्ति प्रसभ॑ मनः ॥ ६० ॥ 
तानि सवाणि संयम्य युक्त आसीत मत्परः । 
वश हि यस्येद्वियाणि तस्य प्रज्ञा प्रतिप्ठिता ॥ ६१ ॥ 
| किया जानेवाल्ला मीठा, कडुवा, इत्यादि रस! ऐसा अथे करके कुछ लोग यह अर्थ 
। करते हूं, कि उपवासों से शेष इन्द्रियों के विषय यदि छूट भी जायें, तो भी 
। जिद्ऑा का रस अधात्‌ खाने-पीने की इच्छा कम न होकर बहुत दिनों के निरा- 
| हार से और भी अधिक तीव्र हो जाती ह। भर, भागवत में ऐसे झ्थ का एक 
| छोक भी हैं ( भाग. ११. ८. २० )। पर हमारी राय में गीता के इस छोक 
| का एसा झथ करना ठीक नहीं । क्योंकि, दूसरे चरणा से वह मेल नहीं खाता | 
| इसके आतिरिक्त भागवत में * रस ” शब्द नहीं “ रसने ” शब्द है ओऔर गीता 
। के छोक का दूसरा चरगा भी वहाँ नहीं है। झतएवं, भागवत और गौता के 
| छोक को एका्थक मान लेना उचित नहीं है। अब आगे के दो छोकों में झौर 
| झधिक स्फ्ट कर बतलाते हैं, $# बिना ब्रद्मसाक्षात्कार के पूरा-पूरा हण्तिय- 
[ निप्नद्न हो नहीं सकता है--] 
(६०) कारण यह है कि केवल (€ इन्द्रियों के दमन करने के लिये) प्रयत्न करन- 
बाले विद्वान के भी मन को, है कुन्तीपन्र ! ये प्रबल इन्द्रियों बलात्कार से मन- 
मानी ओर खींच लेती हूं । (६१) ( झतएवं ) हन सब इशग्दियों का संयमन कर 
युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त और मत्परायगा होकर रहना चाहिये । इस प्रकार जिसकी 
इन्द्रियों अपने स्वाधीन हो जाये, (कहना चाहिये कि) उसकी बुद्धि स्थिर हो गई । 
। [ इस छोक में कह्दा हैं, कि नियमित आाईदार से इहन्द्रियनिप्रह करके 
। साथ ह्ली साथ ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति के लिये मन्परायण होना चाहिये, अर्थात्‌ 
| ईश्वर में चित्त लगाना चाहिये; और, ५४वें! छोक का हमने जो अर्थ किया है, 
| उससे प्रगट होगा, कि इसका हेतु क्‍या ह। मनु ने भी निरे हल्दियनिप्रह् करने- 
| वाले पुरुष को यह हशारा किया है क''बलवानिन्द्रियग्रामो विद्वांसमपति कपति” 
( मनु. २. २१५ ) और उसी का अनुवाद ऊपर के ६०वें छोक में किया गया है | 
। सारांश, इन तीन छछोकों का भावार्थ यह # कि जिंसे स्थितप्रज्ञ होना हो, उसे 
। अपना झआाहार-विहार नियमित रख कर ब्रह्मज्ञान ही प्राप्त करना चाहिये, 
| बरद्माज्ञान होने पर ही मन निर्विषय होता है, शरीर-क्लेश के उपाय तो ऊपरी हैं-- 
| सच्चे नहीं । “ सत्परायगा ! पद से यहाँ सक्तिमाग का भी आरंभ हो गया है 
।(गी. £. ३४ देखो )। ऊपर के कोक में जो ' युक्त शब्द है, इसका छ्ाथ 
। योग से तेयार या बना हुआ ” है । गीता ६. १७ में * युक्त” शब्द का अर्थ 
| नियमित ! है। पर गीता में इस शब्द का सदैव का भ्र्थ ऐ--साम्पवुद्धि का 
| जो योग गाँठा में बतलाया गया है उसका उपयोग करके तदनुसार समस्‍्त सज- 
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ध्यायतो विषयान्पुंसः संगस्तेषृपजायते । 
संगात्संजायते कामः कामात्कोधोंपभिजायले ॥ ६२ ॥ 
कोधारृवति संमोहः संमोहात्स्म॒ृतिविश्रमः । 
स्पृतिप्रंशाद ब॒द्धिनाशों बुद्धिनाशात्पणश्यति ॥ ६३ ॥ 
रागठेषवियुक्तेस्तु विषयानिंद्रियेश्वरन । 
आत्मवश्यर्विधेयात्मा प्रसादमधिगच्छति ॥| ६७४ ॥ 
प्रसांदे सर्वेदःखानां हानिरस्योपजायते । 
प्रसन्नचेतसो द्याश्ु बुद्धि: पर्यवतिष्ठत ॥ ६५ ॥ 
| दुःखों को शान्तिपूर्वक सहन कर, व्यवहार करने में चतुर पुरुष ” ( गी. ५. 
| २३ देखो )। इस रीति से निष्णात हुए पुरुष को ही * श्थितप्रज्ञ ! कहते हैं। 
| बधकी अवस्या ही सिद्धावस्था कदलाती है और इस अध्याय के तथा पँचवें 
| एवं बारहवें झ्रध्याप के अन्त में इसी का वर्गान हैं । यह बतला दिया कि 
| विषयों की चाह छोड़ कर स्थितप्रज्ञ होने के लिये क्या झावश्यक है।झब झगले 
| 'छोकों में यह वर्गान करते हैं कि विषयों में चाह केसे उत्पन्न होती है, इसी 
| चाह से झागे चलकर काम-क्रोध झादि विकार केसे उत्पन्न होते हैं और ांत में 
| उनसे मनुष्य का नाश कैसे हो जाता है, एवं इनसे छुटकारा किस प्रकार मिल्ल 
| सकता है-] 
(६२) विषयों का चिस्तन करनेवाले पुरुष का इन विषयों में सड़ बढ़ता जाता है । 
फिर इस सड़ से यह वासना उत्पन्न होती है, कि हमको काम (अर्थात्‌ वहाविषय) 
चाहिये । और ( इस काम की तृप्ति होने में विप्त होने से ) ढस काम से ही ऋोध 
की उत्पत्ति होती है; (६३) क्रोध से संमोह्द अर्थात्‌ अविवेक होता है, संमोह् से 
स्मृतिश्रम, सम्तिश्रंश से बुद्धनाश और बुद्धिनाश से ( पुरुष का ) सर्वश्व नाश हो 
जाता है। (६४) परन्तु अपना आत्मा अर्थात्‌ अन्त:करणा जिसके काबू में है, वह 
( पुरुष ) प्रीति और द्वेष से छूटी हुई अपनी स्वाधीन इन्द्रियों से विषयों में बतांव 
करके भी ( चित्त से ) प्रसन्न रहता है । (६५ ) चित्त प्रसत्न रहने से उसके सब 
दुःखों का नाश होता है, क्‍योंकि जिसका चित्त प्रसन्न है, उसकी बुद्धि भी तत्काछ 
स्थिर होती है। 
| [ इन दो श्ोकों में स्पष्ट वर्गांन दै,के विषय या कर्म को न छोड़, स्थितप्रश्ष 
! केवल घनका सड़ छोड़ कर विषय में ही नि:सह् बुद्धि से बतंता रहता है और 
। उसे जो शान्ति मिल्नती है, वह कर्मत्याग से नहीं किन्तु फल्लाशा के 
| व्याग से प्राप्त होती है | क्योंकि इसके सिवा, अन्य बातों में इस ह्थितप्रश् 
। में ओर संन्यास मार्गवाल्ले स्थितप्रश्ञ में कोई मेद नहीं है । इख्यसंयमन, 
। निरिच्छा और शान्ति ये गुण दोनों को ही चाहिये; परन्तु इन दोनों में महृस्व 
(का भेद यह है कि गीता का स्थितप्रज्ञ कम्तों का संन्यास नहीं करता किन्तु ल्लोक- 
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नास्ति बुद्धिरयुक्तस्थ न चायुक्तस्थ भावना । 
न चाभावयतः शान्तिरशान्तस्य कुतः सखम्‌ ॥ <६ ॥ 
इंद्रियाण। हि चरता यन्मनो5नुविधी यते । 
तदस्य हराति प्रज्ञां वायुनावामिवांभासि ॥ ६७ ॥ 
तस्मायस्य महाबाहो निगृहीतानि सर्वशः । 
इंद्रियाणींद्रियार्थभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्टिता ॥ ६८ ॥ 
या निशा स्वंभृताना तसयां जागरति संयमी । 
यस्यां जाञ्नमति क्षतानि सा निशा पश्यतों मुनः॥ ६० ॥ 
| संग्रह के निमित्त समस्त कर्म निष्काम बुद्धि से किया करता है ओर संन्यासमार्ग- 
| वाला स्थितप्रज्ञ करता ह्वी नहीं है (देखो गी. ३. २५) । किन्तु गीता के 
| संन्यासमार्गी टीकाकार इस भेद को गोंण समर कर साम्प्रदायिक आग्रह से 
| प्रतिपादन किया करते हैं कि स्थितप्रज्ञ का उक्त वर्गान संन्यासमार्ग का ही ह। 
। अब इस प्रकार जिसका चित्त प्रसन्न नहां, उसका. वर्गांन कर स्थितप्रश्ञ के 
। विरूप को और भी अधिक व्यक्त करते हं--] 
(६६) जो पुरुष उक्त रीति से युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त नहीं हुआ हं, उसमें (सए्थिर-) 
बुद्धि ओर भावना अर्थात्‌ दृह बुद्धिरूप निष्टा भी नहीं रहती | जिसे भावना नहीं, 
उसे शान्ति नहीं ओर जिसे शान्ति नहीं, उस्ते सर मिलेगा छहीकचहोंसे ? (६७) 
( विषयों में ) सच्चार अर्थात्‌ व्यवहार करनेवाली इन्द्रियों के पीछें-पाद्धि मन जो 
जाने लगता हू, वही पुरुष की वृद्धि को ऐल हरगा किया करता है जसे के पानी में 
नोका को वायु खाँचती है । (६८)अतणव है महाबाह प्रजुन! इन्द्रियों के विषयों से 
जिसकी इन्द्रियाँ चहूँ ओर से हटी हुई हों,(कहना चाहयाकि) उसी की बुद्धि स्थिर हुई। 
। [ सारांश, मन के निग्रह के द्वारा इन्द्रियों का निम्नह करमा सब साधनों का 
। मूल हैं । विषयों में व्यप्र होकर इन्द्रियाँ उधर-उधर दौड़ती रहें तो आत्मज्ञान 
। प्राप्त कर लेने की ( वासनात्मक-) बुद्धि ही नहीं हो सकती । अर्थ यह है, कि 
[ बाद्दधि न हो तो उप्के विषय में दृह उद्योग भी नहीं होता और फिर शाम्ति एवं 
[सुख भी नहीं मिलता | गीतारहस्य के चौथे प्रकरण में दिखलाया है 
हब्द्रियनिग्रह का यह अर्थ नहीं है कि, इन्द्रियों को एकाण्क दबा कर 
| सेब क्र्मा को बिल्कुल छोड़ दे | किन्तु गीता का अभिप्राय यह हू, छठे ६४ वें 
| छोक में जो वर्गान हैँ, उसके अनुसार निष्कामबुद्धि से कर्म करते रहना चाहिये।] 
(६५) सब लोगों की जो रात है, उसमें स्थितप्रज्ञ जागता है और जब समस्त 
प्राशुमात्र जागते रहते हूं, तब हस ज्ञानवान्‌ पुरुष को रात मालूम होती है । 
। [यह विरोधामासात्मक वर्गान आलक्वारिक है। अज्ञान अन्धघकार को और 
| शान प्रकाश को कहते हैं ( गी. १४. ११ ) | अर्थ यह है, कि अज्ञानी लोगों को 
| मो वह्तु अनावश्यक प्रतीत होती ह (अर्थात्‌ उन्हें जो अन्धकार है) वही 
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आपूर्यमाणमचलप्रातिष्ठटं समुद्रमापः प्रविशन्ति यद्धतू । 
तद्वत्कामा यं प्रविशान्ति सर्व स शान्तिमापभ्ोति न कामकामी ॥७०॥ 
६६ विहाय कामान्यः स्वान्पुम॑श्राति निःस्पहः । 
निर्ममो निरहंकारः स शालन्तिमाधिगच्छति ॥ ७१ ॥ 
| ज्ञानियों को आवश्यक होती है; और जिसमें अज्ञानी लोग डलमे रहते हैं-- 
| उन्हू जह्ौं उजेला मालूम होता है--वहीं ज्ञानी को अँधेरा देख पड़ता है अर्थात्‌ 
| वह ज्ञानी को अभीष्ट नहीं रहता । उदाहरणार्थ, ज्ञानी पुरुष काम्यकर्मों को 
| तुच्छ मानता 'हहै, तो सामान्य लोग उन्हीं में लिपटे रहते हैं और ज्ञानी पुरुष को 
| जो निष्कामकर्म चाहिये, उसकी झरों को चाह नहीं होती । ] 
(७०) चारों ओर से (पानी ) भरते जाने पर भी जिसकी मर्यादा नहीं डिगती, 
ऐसे समुद्र में जिस प्रकार सब पानी चला जाता है, उसी प्रकार जिस पुरुष में समस्त 
विषय ( उसकी शान्ति भक्ग हुए बिना ही ) प्रवेश करते हैं, उसे ही (सच्ची) शान्ति 
मिलती ह । विषयों की इच्छा करनेवाले को (यह्ट शान्ति) नहीं (मिलती) | 
|. [इस छोक का यह अर्थ नहीं हँ,के शान्ति प्राप्त करने के लिये कर्म न करना 
| चाहिये; प्रत्युत भावार्थ यह है, कि साधारण लोगों का मन फल्नाशा से या 
| कास्य-वासना से घबड़ा जाता है और उनके कर्मो से उनके मन की शान्ति बिगड़ 
| जाती है; परन्तु जो सिद्धावस्था में पहुँच गया हो, उसका मन फलाशा से क्षुब्घ 
' नहीं होता, कितने ही कर्म करने को क्‍यों न हों, पर उसके मन की शान्ति नहीं 
| डिगती, वच्द समुद्र सरीखा शान्‍्त बना रहता है ओर सब काम किया करता है; 
| झतएव उसे सुख-दुःख की व्यथा नहीं होती। उक्त ६७ वॉ 'छोक और गी.४. १६ 
| देखो )। अब इस विषय का उपसंदार करके बतलाते हं, के स्थितप्रज्ञ की इस 
| स्थिति का क्या नाम है--] 

(७१) जो पुरुष सब काम, अर्थात्‌ आसक्ति, छोड़ कर और निः्पदह हो 
करके (व्यवद्दार में) बतंता हू, एवं जिसे ममत्व और अहृड्टार नहीं होता, उसे ही 
शान्ति मिलती है । 

|. [ संन्यासमार्ग के टीकाकार इस “ चरति ! € बतंता हैं ) पद का “ भाख 

| मांगता फिरता है ” ऐसा अर्थ करते हैं; परन्तु यह भर्थ ठीक नहीं है। पिछले 

वें झोर ई७वें छोक में “ चरन्‌ ” एवं “ चरतां ” का जो अर्थ है, वही अर्थ 
। यहाँ भी करना चाहिये । गीता में ऐसा उपदेश कहीं भी नहीं है कि प्थितप्रज्ञ 
। भिक्षा माँगा करे । हाँ, इसके विरुद्ध ६४वें छोक में यह स्पष्ट कष्द दिया है कि 
| ल्थितप्रश्ञ पुरुष इन्द्रियों को अपने स्वाधीन रख कर “ विषयों में बते ? | झतएव 
“चरति' का ऐसा 'ही अथ करना. चाहिये कि “बर्तता है,” अर्थात्‌ 'जगत्‌ के व्यवहार 
। करता है !। भ्रीसमर्थ रामदास स्वामी ने दासवाध के उत्तरार्ध में इस बात का 
। उत्तम वर्णान किया है कि “ निःस्प॒ह्व ” चतुर पुरुष ( स्थितप्रज्ञ ) व्यवह्दार में कैसे 
| बतंता है; और गीतारहस्य के चौदहवें प्रकरण का विषय भी वही है। ] 


६४६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 


एषा ब्राह्मी स्थितिः पार्थ नैनां प्राप्प विमुद्यति । 
स्थित्वास्यामंतका ले5पि त्रह्मानिवांणगमच्छति ॥ ७२ ॥ 
इति श्रामद्धभवर्द्रातासु उपनिषत्सु बह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे सांख्ययोगों नाम द्वितायोध्याय: ॥। २ ॥ 





(७२) है पार्थ ! ब्राह्मी स्थिति यही है। इसे पा जाने पर कोई भी मोह में नहीं 
फेंसता; और अन्तकाल में अर्थात मरने के समय में भी इस स्थिति में रह कर 
बअद्वानिवांण अर्थात्‌ ब्रह्म में मिल जाने के स्वरूप का मोक्ष पाता है। 

|! [ यह बाक्षी स्थिति कर्मयोग की अन्तिम और अत्युत्तम स्थिति है ( देखो 
| गी.र. प्र. &. पृ. २३३ और २४६); और इसमें विशेषता यह है कि, हसके प्राप्त 
| हो जाने से फिर मोह नहीं 'होता | यहाँ पर इस विशेषता के बतज्ाने का कुछ 
[कारण है। वह यह कि यदि किसी दिन दैवयोग से घड़ी-दो घड़ी के लिये इस 
| बाहझी स्थिति का अनुभव हो सके,तो उससे कुछ चिरकालिक ल्वाभ नहीं होता। 
। क्योंकि किसी भी मनुष्य की यदि मरते समय यह स्थिति न रहेगी, तो 
। भरण-कांल में जैसी वासना रहेगी उसी के अनुसार पुनर्जन्म होगा( देखो गीता- 
! रहृत्य पृ. २८८ ) | यही कारगा है जो ब्राह्मी स्थिति का वर्णन करते हुए इस 
। छोक में स्पष्टलया कह दिया है कि ' अन्तकाले5पि ! - अन्तकाल में भी 
| स्थितप्रज्ञ की यह अवस्था स्थिर बनी रहती हूँ । अन्तकाल में मन के शुद्ध रहने 
| की विज्लेष आवश्यकता का वर्णन उपानषदों में ( छां. ३. १४. १; प्र. ३. १० ) 
| और गीता में भी ( गी. ८. ५ १० ) है । यह वासनात्मक कर्म अगले नेक 
| झन्में। के मिलने का कारणा है, हसलिये प्रगट ही है कि अन्ततः मरने के समय 
| तो वासना शान्य हो जानी चाहिये। झौर फिर यह भी कहना पड़ता है के 
। मरणख-समय में वासना शान्‍्य होने के लिये पहले से ही वेसा अभ्यास हो ज्ञाना 
| चाहिये । क्योंकि वासना को शून्य करने का कर्म अत्यन्त कठिन है, और बिना 
| ईश्वर की विशेष कृपा के उसका किसी को भी अआ्राप्त हो जाना न केवल कठिन है, 

| बरन्‌ असम्भव भी है। यह तत्त्व वेदिकधर्म में ही नहीं है, कि मरण समय में 

| बासना शुद्ध हनी चाहिये; किन्तु अन्यान्य घम्मो से भी यह तरव अद्ञीकृत छुआ 

। है। देखो गीतारइस्य पृ. ४३६ । ] 

हस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथात्‌ कहे हुए उपनिषद में, बरद्माविदा- 

न्वर्गत योग--अधथाँव्‌ कर्मयोग--शाखवि फ्यहू, श्रक्षिष्पा और अर्जुन के संवाद में, 
सांख्ययोग नामक दूसरा अध्याय समाप्त हुआ । 
!। [ इस अध्याय में, आरम्भ में सांख्य अथवा संन्यासमार्ग का विवेचन है, 
। हस कारण इसको सांख्ययोग नाम दिया गया है। परन्तु इसले ग्रह न समभक 
| लेना चाहिये कि पूर अध्याय में वह्ी विषय है। एक ही अध्याय में प्रायः अनेक 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- हे अध्याय | ६७४७ 


तृर्तायोड्ध्यायः । 
अजुन उवाच । 
ज्यायसी चेत्कमेणस्ते मता बुद्धिजेनादन । 
तात्कि कमेणि घोरे मां नियोजयसि केशध ॥ १ ॥ 
व्यामिश्रेणव वाक्येन बुद्धि मोहयसीव मे । 
तदेक बद निश्चित्य येन श्रेया5हमाप्नुयाम ॥ २॥ 
श्रीमगवानुवाच । 
8६ लाक5स्मिन्द्रिविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानघ । 
| विषयों का वर्गान ऋता है । जिस अध्याय में, जो विषय झारम्म में आ गया है, 
 झशथवा जो विषय उसमें प्रमुख है, उसी के अनुसार उस अध्याय का नाम रख 
| दिया जाता है। देखो गीतारह॒स्य प्रकरण १४ पृ. ४४४ | ] 


तीसरा अध्याय । 


| झजजुन को यह भय हो गया था कि मुझे भीष्म-द्रोण आदि को मारना 
पड़ेगा । छत: सांख्यमाग के अनुसार झात्मा की नित्यता और अशोच्यत्व से यह 
लिद्ू किया गया, कि अर्जुन का भय वृथा हैं | फिर स्वधम का थोड़ा सा विवेचन 
करके गीता के मुख्य विषय, कर्मयोग का दूसरे अध्याय में ही झारम्भ किया गया है 
ओर कहा गया है कि कर्म करने पर भी उनके पाप-पुराय से बचने के लिये केवल 
यही एक युक्ति या योग है,के वे कर्म साम्यब॒द्धि से किये जावें। इसके भझ्रनन्‍्तर अंत 
में उस कर्मेयोगी ह्थितप्रज्ञ का वर्शान भी किया गया है कि जिसकी बुद्धि हस प्रकार 
सम हो गई हो। परन्तु इतने से छी कर्मयोग का विवेचन पूरा नहीं हो जाता । 
यह बात सच हु कि कोई भी काम समबुद्धि से किया जावे तो उसका पाप नहीं 
लगता; परन्तु यदि कमे की अपेक्षा समब्रुद्धि को ही श्रेष्ठठा विवादरहित सिद्ध होती 
रू (गी. २. ७६ ), तो फिर स्थितप्रज्ञ की नाई बुद्धि को सम कर जेने से काम -चज 
निकक्केगा ! इससे यह सिद्ध नहीं होता कि कर्म करना ही चाहिये । रतएव जब 
झजुन ने यही श॒का प्रश्नरूप में उपस्थित की, तब भगवान्‌ हस अध्याय में तथा 
अगले अध्याय में प्रतिपादन करते हैं कि “कर्म करना ही चाहिये। ”” ] 

झाजुन ने कद्दा--(१) है जनाद॑न /! यदि तुम्हारा यही मत है कि कर्म की 
कपेज्षा ( साम्य- )बाद्दे ही श्रेष्ठ ई, तो है केशव ! मुझे ( युद्ध के) घोर कर्म 
सें क्‍यों लगाते हू। ? (२) ( देखने में ) ब्यामिप्र अर्थात्‌ सनदग्ध भाषण करके तुम 
मेरी बाद्टे को अ्म में ढाल रहे हो। इसलिये तुम ऐसी एक ही बात निश्चित करके 
मुके बतलाओझो, जिससे मुझे श्रेय अर्थात्‌ कल्याण प्राप्त हो । 


६४० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


इंद्रियार्थान्विमूढात्मा मिथ्याचारः स उच्यते ॥ ६॥ 
यर्त्विद्वियाणि मनसा नियम्यारभते5जुन । 
कमंटद्रियें: कमंयोगमसक्तः स विशिष्यते ॥ ७॥ 
| भी मुक्ति मिलनी चाहिये! इससे ये तीन बातें सिद्ध होती हैं:- (१) नेष्कम्य 
| कुछ कमशन्यत्ता नहीं हैं, (२) कम! को बिलकुल त्याग देने का कोई कितना 
| भी प्रयत्न क्यों न करे, परन्तु वे छूट नहीं सकते, ओर (३) कर्मों को त्याग देना 
| सिद्धि प्राप्त करने का उपाय नहीं है; यही बाते ऊपर के 'छोक में बतलाई गई 
| हैं । जब ये तीनों वाले सिद्ध हो गईं, तब अठारहवें अध्याय के कथनानुसार 
|  नष्कस्य-सिद्धि ”? की ( देखो गी. १८. ४८ और ४६ ) प्राप्ति के लिये यही एक 
| मार्ग शेष रद्द जाता है, कि कर्म करना तो छोड़े नहीं, पर ज्ञान के द्वारा आसक्ति 
| का क्षय करके सब कर्म सदा करता रहे । क्योंकि ज्ञान मोक्ष का साधन हैतो 
| सही, पर कमंगन्य रहना भी कभी सम्भव नहीं, इसलिये कर्मा के बन्धकत्व 
, ।( बन्धन ) को नष्ट करने के लिये आसाक्ति छोड़ कर उन्हें करना आवश्यक होता 
| | है। इसी को कर्मयोग कच्दते हैं; ओर अब बतलाते ह कि यही ज्ञान-कर्मंसमच- 
| यात्मक सागे विशेष योग्यता का, अथात्‌ भ्रष्ट इ-- ] 


(६) जो मूख (हाथ पर आदि) कमानद्रियों को रोक कर मन से इन्द्रियों के विषयों 
का चिन्तन किया करता है, उसे मिथ्याचारी अथात्‌ दांसिक कहते हं। (७) परन्तु 
है अर्जुन ! उसकी योग्यता विशेष अथांत श्रेष्ठ दा जो मन से इन्द्रियों का आकलन 
करके, (केवल) कर्मनंद्रयों द्वारा अनासक तुद्धि से *कर्मयोंग' का आरम्भ करता हैं। 
|... [ पिछले अध्याय में जो यह बतलाया गया है कि कर्मयोग में कर्म को 
| अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ ह (गी. २. ४४ ). उसी का इन दोनों छोकों में स्पष्टीकरण 
| किया गया है। यहाँ साफू साफ कद्द दिया है, कि जिस मनुप्य का मन तो शुद्ध 
। नहीं है, पर केवल दूशरों के भय से या इल अभिलापा से कि दूसरे मुक्के भला 
| केद्द, केचल बाह्यान्रयों के व्यापार का राकता ह,वह सच्चा सदाचारी नहीं हू, वह 

| ढोंगी ह। जो लाग इस वचन का प्रमाण देकर, कि “कला कत्ता च लिप्यते”! 
कलियुग में दाप बुद्ध मे नहीं, किन्तु कम भें रहता है- यह प्रतिपादन किया 
| करते हैं के बाद्ध चाह जसी हो, परन्तु कम बुरा न हो; उन्हें इस श्छोक में 
। वार्श त गीता के तत्त्व पर ।विश॑ष ध्यान देना चाहिये | सादवें लोक से यह बात 
प्रगट होती हू, के ।नष्काम बुद्धि स कम करने के याग का ही गीता में 'कमयांग! 
| केंद्दा है। सेन्याससागाय कुछ टॉकाकार इस छाक का ऐसा अथ्थ करते हैं, कि 
| यद्यपि यहू कमयाग छठ 'छोक में बतलाय हुए दांलिक मार्ग से श्रष्ठ हैं, तथा।१ 
| यह संन्‍्यासमार्ग से श्रेष्ठ नहीं है । परन्तु यह यक्ति साम्ग्दायिक आग्रह की ई 
| क्योंकि न केचल इसी छोक में, बरन्‌ फिर पांचवें अध्याय के आरम्भ में आर 
| अन्यत्र भी, यह स्पष्ट कद दिया गया हू कि संस्यासध्मार्ग ले भी कर्मयोंग अधिक 
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नियतं कुरु कर्म त्वे कर्म ज्यायों द्यकमंणः । 
शरीरयाबापि च ते न प्रसिद्धय्ेदकमणः ॥ ८ ॥ 


| योग्यता का या श्रेष्ठ है ( गीतार. ए. ३०७- ३०८ ) । इस प्रकार जब कर्मयोग 

| दी श्रेष्ठ है, तब अर्जुन को इसी मार्ग का आचरण करने के लिये उपदेश करते हं-] 
(८) ( अपने धर्म के अनुसार )नियत अर्थात नियमित कम को तू कर,फ्योंकि कर्म 
न करने की अपेक्ता, कर्म करना कहीं अधिक अच्छा हैं । इसके अतिरिक्त ( यह 
समर ले कि यदि)-त कर्म न करेगा, तो (भोजन भी न मिलने से) तेरा शरीर-निर्वाह् 
तक न 'हहो सकेगा । 


| [अतिरिक्त ! और ' तक? (अपि च ) पदों से शरीरयात्रा को कम्त से 
[ कम हेतु कहा है । अब यह बतलाने के लिये यज्ञ-प्रकरण का आरम्भ किया 
| जाता है, कि “ नियत ? अर्थात्‌ * नियत किया हुआ कर्म ? कौन सा है और दूसरे 
| किस मश्ृत्व के कारगा उसका आच रगा भवश्य करना चाहिय। आजकल यज्ञ- 
| याग झादि श्रातथम लुपध सा हो गया ६ इसलिये इस विषय का आधुनिक 

| पाठकों को कोई विशेष महत्व मालूम नहीं होता। परन्तु गीता के समय में इन यज्ञ- 

| यागों का पूरा पूरा प्रचार था और कर्म ? शब्द से मुख्यतः इन्हीं का बोध 

| हुआ करता था; अतण्व गीताधर्म में इस बात का विवेचन करना झत्यावश्यक 
था कि ये धर्मक्ृत्य किये जावें या नहीं, और यदि किये जावें तो किस प्रकार । 
| इसके सिवा. यह भी स्मरगा रहे कि यज्ञ शब्द का अर्थ केवल ज्योतिशेम आदि 
| श्रातयज्ञ या अभि में किसी भी वस्तु का हवन करना ही नहीं है (देखों गी. ४. 

| 3२ ) । सशि-निर्माण करके उसका काम ठीक ठीकू चलते रहने के लिये, अर्थात्‌ ! 
| लोकस्रहार्थ, प्रजा को ब्रह्मा ने चातुर्वेरर्यविषह्चित जों जो काम बॉट दिये हैं, ' 
। उन सब का * यज्ञ ! शब्द में समावेश होता है ( देखो म.भा. अनु. ७४प८- ३; 
। ओर गी. र. पृ. २८४-२६५ )। घममंशाखत्रों में इन्हीं कर्मो का उछेख है और यहाँ 
| नियत! शब्द से वे ही विवक्तित हैँ । इसलिये कहना चाहिये कि यद्यपि झ्ाज- 
| कल्न यज्ञन्याग लुप्तप्राय हो गये हैं, तथापि यज्ञ-चक्र का यह विवेचन अब भी 
।निरर्थक नहीं है। शास्त्रों के अनुसार ये सब कर्म काम्य हैं, अर्थात्‌ इसलिये बत- 
| जाये गये हैं कि मनुष्य का हस जगत्‌ में कल्याण होवे और उसे सुख ले । 
| परन्तु पीछे दुसरे अध्याय (गी. २. ४१-४४) में यह सिद्धान्त ह कि मीमांसकों 
| के ये सहेतुक या काम्यकर्म मोक्ष के लिये प्रतिबन्धक हैं, अतएव वे नीचे दर्जे 
| के हैं। ओर मानना पड़ता है कि अब तो उन्हों कर्मों को करना चाहिये; इस- 
| किये अगले छोकों में इस बात का विस्तृत विवेचन किया गया है कि कमी का 
| शुभाशुभ लेप अथवा बन्धकत्व कैसे मिट जाता है और उन्हें करते रहने पर भी 
| नैष्कम्यांवस्था क्योंकर प्राप्त 'होती दे । यह समग्र विवेचन भारत में वर्णित 
| नारायणीय या भागवतधममम के अनुसार »ै ( देखो म.भा. शां. ३४० )। ] 


६४२ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 


$$ यज्ञाथोत्कर्मणो5न्यत्र छोको5यं कर्मबंधनः 
तदर्थे कम कोतेय मुक्तसंगः समाचर ॥ ९ ॥ 


(#) यज्ञ के लिये जो कर्म किये जाते हैं, उनके अतिरिक्त, अन्य कर्मो से यह 
लोक बँघा हुआ है। तदर्थ भर्थात्‌ यज्ञार्थ ( किये जानेवाले ) कर्म (भी ) वू 
झासक्ति या फतल्ाशा छोड़ कर करता जा । 


|. [इस होक के पहले चरणा में मीमांसकों का और दसरे में गीता का 


| सिद्धान्त बतलाया गया है | मीमांसकों का कथन है कि जंबं वेदों ने ही यश- 
| यागांदि कर्म मनुष्यों के लिये नियत कर दिये हैं और जब कि इईंश्वरनिर्मित 
| सृष्टि का व्यवहार ठीक ठीक चलते रहने के लिये यह यज्ञ-चक्र आवश्यक है 
| तब कोई भी इन कर्मो का त्याग नष्दीं कर सकता; यदि कोई इनका त्याग कर 
देगा तो समझना होगा कि वह श्रोत्थम से वश्चित हो गया । परंतु कमेविपाक- 
| प्रक्रिया का सिद्धान्त है कि प्रत्येक कर्म का फल मनुष्य को भोगना ही पड़ता है 
| इसके अनुसार कहना पड़ता ॥हैं, कि यज्ञ के लिये मनुष्य जो जो कर्म करेगा 
| उसका भला या बुरा फल भी उसे भोगना ही पड़ेगा । मीमांसकों का इस पर 
हू उत्त है कि, वेदों की ही आज्ञा हू कि ' यज्ञ ” करवा चाहिये, इसलिये 
। यज्ञार्थ जो जो कर्म किये जावेंगे वे सब इंश्वरसम्मत होंगे; अतः उन कर्मों से 
। कत्ता बद्ध नहीं हो सकता परंतु यज्ञों के सिवा दूसरे कार्मों के लिये--डदाहर- 
| णार्थ केवल अपना पेट भरने के लिये,--मनुप्य जो कुछ करता है वह, यज्ञार्थ 
' नहीं हो सकता; उसमें तो केवल मनुप्य का ही निञ्जी लाभ है। यही कारण 
| है जो मीमांसक उसे “ पुरुषार्थ ” कर्म कहते हैं, और उन्हों ने निश्चित किया 
। कि ऐसे यानी यज्ञार्थ के अतिरिक्त अन्य कर्म अर्थात्‌ पुरुपार्थ कर्म का जो कुछ 
। भला या बुरा फल होता है वह मनुष्य को भोगना पड़ता है--यही सिद्धान्त उक्त 
(छोक की पहली पंक्ति में ह ( देखो गौतार. प्र. ३. ए. ५२-५५ ) । कोई कोई 
। टीकाकार यज्ञ-विष्यु ऐसा गांण अर्थ करके कहते हैं कि यज्ञार्थ शब्द का अर्थ 
विष्याप्रीत्यर्थ या परमेश्वरापणा पूर्वक है; परंतु हमारी समभ्क में यह मत खींचा- 
| तानी का और कछिष्ट है। यहाँ पर प्रश्न होता हैकि यज्ञ के किये जो कर्म 
। करने पड़ते हैं, उनके सिवा यदि मनुष्य दसरे कर्म कुछ भी न करे तो क्या वह 
कर्मबंधन से छूट सकता है ! क्‍योंकि यज्ञ भी तो कर्म ही ह और उसका रुपर्ग 
| श्राप्तिकूप जो शाखोक्त फल है वह्द मिले बिना नहीं रहता । परंतु गीता के दूसरे 
 छ्वी अध्याय में स्पष्ट रीति से बतलाया गया है कि यह ह्वर्ग-प्राप्तिरूप फल मोच्च- 
। प्राप्ति के विरुद है ( देखो गी. २-४०--४४; और £. २०, २१ )। इसी हेतु से 
। उक्त छोक के दसरे चरणा में यह बात फिर बतलाई गई है कि मनुष्य को यज्ञार्थ 
। जो कुछ नियत कर्म करना होता है उसे भी वह फल की झाशा छोड़ कर, 
झार्थात्‌ केवल्ल कर्तव्य समझ कर,करें और इसी अर्थ का प्रतिपादन आगे सात्विक 


गाता, अनुवाद और टिप्पणी -३ अध्याय ।. ६५३ 


सहयज्ञाः प्रजाः सृष्ठवा पुरोवाच प्रजापतिः । 
अनेन प्रसविष्यध्वमेष वो5५स्त्विषप्कामधक्‌ ॥ १० ॥ 
देवान्भावयतानेन ते देवा भावयन्तु वः। 
परस्परं भावयन्तः श्रेयः परमवाप्स्थथ ॥ ११॥ 
इशान्भोगान्हि वो देवा दास्यन्ते यक्षमाविताः । 
तेद॑त्तानप्रदायेभ्यो या भुंक्ते स्तेन एवं सः ॥ १२॥ 
| यज्ञ की व्याख्या करते समय किया गया है ( देखो गी. १७. १३ और १८. ६ )। 
| इस छोक का भावार्थ यह है कि इस प्रकार सब कर्म यज्ञाथ और सो भी 
। फलाशा छोड़ कर करने से, (१)वे मीमांसकों के न्‍्यायानुसार ही किसी भी प्रकार 
| मनुष्य को बद्ध नहीं करते, क्‍योंकि वे तो यज्ञार्थ किये जाते हैं और (२) उनका 
| ह्वर्ग-म्राप्तिख्प शाख्रोक्त एवं अनित्य फल मिलने के बदले मोक्ष-प्राप्ति होती है, 
क्योंकि वे फलाशा छोड़ कर किये जाते हैं। झागे १2 वें छोक में और फिर 
| चौथे अध्याय के २३ वें छोक में यही अर्थ दुबारा प्रतिपादित हुभा है। तात्पर्य 
| यह है कि, मीमांसकों के इस सिद्धान्त--“ यज्ञार्थ कम॑ करना चाहिये क्‍योंकि 
| वे बन्धक नहीं होते!”--में भगवद्गीता ने और भी यह सुधार कर दिया है कि 
| ८ जो कर्म यज्ञाथ किये जावे, उन्हें भी फलाशा छोड़ कर करना चाहिये ।”” किन्तु 
इस पर भी यह शंका होती है कि, मीमांसकों के सिद्धान्त को इस प्रकार सुधा- 
रने का प्रयत्न करके यज्ञ-याग आदि गाहंस्थ्यव्त्ति को जारी रखने की अपेक्षा, 
क्या यह झआधिक अच्छा नहीं हूं कि कर्मो की मंभट से छूट कर मोक्षआपि 
| के लिये सब कर्मो को छोड़ छाड़ कर संन्यास ले ले ? भगवद्गीता इस श्रश्न का 
। स्राफ यही एक उत्तर देती है के “नहीं! । क्योंकि यज्ञ-चक्र के बिना इंस जगत के | 
| व्यवद्दार जारी नहीं रह सकते | अधिक क्या कहें, जगत्‌ के धारण-पोषण के लिये | 
| बह्मा ने इस चक्र को प्रथम उत्पन्न किया है;और जबकि जगत्‌ की सुस्थिति या संग्रह 
| ही भगवान्‌ को इृष्ट है, तब इस यज्ञ-चक्र को कोई भी नहीं छोड़ सकता। झब 
। यही पर्थ झगले 'छोक में बतलाया गया ्ठे । इस प्रकरण में, पाठकों को स्मरण 
| रखना चाहिये कि “ यज्ञ ! शब्द यहाँ केवल श्रौत यज्ञ के ही अर्थ में प्रयुक्त: 
| नहीं है, परंतु उसमें स्मात॑ यज्ञें। का तथा चातुर्वशर्य आदि के यथाधिकार सब 
| व्यावहारिक कमों का समावेश है। ] 
( १० ) प्रारंभ में यज्ञ के साथ साथ प्रजा को उत्पन्न करके बह्मा ने ( उनसे ) 
कहा, “ हस ( यज्ञ ) के द्वारा तुम्हारी वृद्धि हो; यह ( यज्ञ ) तुम्हारी कामधेनु 
होवे ध्र्थात्‌ तुम्हारे इच्छित फल्नों को देनेवाला होवे | (११) तुम इस यज्ञ से देव- 
ताओों को संतुष्ट करते रह्दो, (और) वे देवता तुम्हें सन्तुष्ट करते रहूँ । (इस प्रकार) 
परश्पर एक दूसरे को सन्तुष्ट करते हुए (दोनों) परम श्रेय अर्थात्‌ कल्याणा प्राप्त कर 
को।” (१२) क्योंके, यज्ञ से संतुष्ट होकर देवता लोग तुम्हारे इच्छित ( सब ) 


६४५७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाख्त्र । 


यजश्शिष्टाशिनः सन्‍्तों मुच्यन्ते सर्वेकिल्विषेः । 
भूंजते ते त्वघं पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ १३ ॥ 
भोग तुम्हें देंगे । उन्हीं का दिया हुआ उन्हें ( वापिस ) न दे कर जो (केवल स्वयं) 
उपभोग करता है, वह सचमुच चोर है । 
|. [जब बल्मा ने इस प्रष्टि अथांत्‌ देव आदि सब लोकहों को उत्पन्न किया, तब 
उसे चिता हुई कि इन लोगों का घारणा-पोषणा केसे होगा । महाभारत के नारा 
। यणीय धर्म में वर्णन है कि ब्रह्मा ने इसके बाद हज़ार वर्ष तक तप करके 
| भगवान्‌ को संतुष्ट किया; तब भगवान्‌ ने सब लोगों के निर्वांह् के लिये प्रवृत्ति 
| प्रधान यज्ञ-चक्र उत्पन्न किया और देवता तथा मनुष्य दोनों से कह्दा, कि इस 
(प्रकार बताव करके एक दहसरें की रक्षा करो। उक्त छोक में इसी कथा का 
| कुछ शब्द-भेद से अनुवाद किया गया है ( देखो मभा. शां. ३४०. ३८ से 
६२ )। इससे यह सिद्धान्त ओर भी आधिक इत हो जाता है, कि प्रवत्ति-प्रधान 
| भागवतधर्म के तत्त्व का ही गीता में प्रातिपादन किया गया है। परन्तु भागवत- 
| धर्म में यज्ञों में की जानेवाली हिंसा गाय मानी गई हैं ( देखो. मभा. शां. ३३६ 
(ओर ३३७ ) , इसलिये पगुयज्ञ के स्थान में प्रथम द्रव्यमय यज्ञ शुरू हुआ 
| और अन्त में यह मत प्रचालित 'हो गया कि जपम्य यज्ञ अथवा ज्ञानमय यज्ञ 
'ह्वी सब में श्रेट है (गी.9. २३-३३) | यज्ञ शब्द से सतलब चातुवंराय के सब 
| कमी से हैं; और यह बात स्पष्ट है कि समाज का उचित रीति से घारण-पोपगा 
| होने के लिये इस यज्ञ-कर्म या यज़ञ-चक्र को अच्छी तरह जारी रखना चाहिये 
।( देखो मनु. १. ८७ ) | अधिक क्या कई; यह यज्ञ-चक्र आगे बीसवें श्छोक में 
। वर्गित लोकसंग्रद का ही एक स्वरूप हैं ( देखो. गीतार. प्र. ११ ) | इसी लिये 
| उतियों में भी लिखा हूं. कि देवलाक और मनुप्यलोक दोनों के संग्रहार्थ भग 
| वान्‌ ने ही प्रथम जिस कोकसंग्रहकारक कर्म को निर्मागा किया ६, उसे आगे 
| अच्छी तरद्द प्रचलित रखना मनुष्य का कर्तव्य है; ओर यही अर्थ अब अगजक्ने 
छोक में स्पष्ट रीति से बतलाया गया ६ - | 
(१३) यज्ञ करके शेष बचे हुए भाग को ग्रहगा करनेवाले सउज्जन सब पापों से मुक्त 
हो जाते हूं | परन्तु ( यज्ञ न करके केवल ) अपने ही लिये जो ( अन्न ) पकाते 
हूँ, वे पापी लोग पाप भज्ञगा करते हूं । 
|. [ ऋतेद के १०. ११७. ६ मंत्र में भी यही अर्थ है। उसमें कहा है कि 
। ८ नायमर्णा पुष्यति नो सखायं केवलाघों भवति केवलादी ? - झर्थात जो मनुष्य 
झयेमा या ससा का पोपगा नहीं करता, अकेला ही भोजन करता है, उसे केवल 
। पापी समझना चाहिये । इसी प्रकार मनुस्यति में भी कहा ६ कि “अधघ॑स 
। केवल भुंके यः पचत्यात्मकारगात । यजञशिशशने द्योतत्सतामञ्न॑ विधीयते॥'' 
(३० ११८) - अर्थात्‌ जो मनुष्य अपने लिये ही (अज्ञ) पकाता है वहन केवल 
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अन्लारूवन्ति भ्रुतानि पर्जन्यादन्नसंभवः । 
यज्ञारूवति प्न्यो यज्ञः कर्मेंसमुक्ूवः॥ १४ ॥ 
कम ब्रह्मोद्भधवं विद्धि वह्माक्षरसमुरूचम । 
तस्मात्सवंगत॑ ब्रह्म निर्य यज्ञ प्रतिष्टितम ॥ १० ॥ 


| पाप अक्षण करता है । यज्ञ करने पर जो शेष रह जाता है उसे “ अस्त ' और 
दूसरों के भोजन कर चुकने पर जो शेप रहता हू ( भुक्तशेष ) उसे * विघल ” 
| कहते हैं ( मनु. ३. २८५) | और, भले मनुष्यों के लिये यही अन्न विहित कहा 
| गया है ( देखो. गी. ४७. ३१ 9) | अब इस बात का आर भी स्पष्टीकरण करते हैँ 
कि यज्ञ आदि कर्म न तो केवल तिल और चावक्नों को आग में फॉकने के लिये 
| ही हूँ ओर न स्त्र्ग-प्राप्ति के लिये ही; वरन्‌ जगत्‌ का घारगा-पोपगा होने के 
लिये उनकी यहुत आवश्यकता हू अर्थात्‌ यज्ञ पर ह्वी सारा जगत्‌ अवलम्बित है--] 
(१४७) प्राशिमात्र की उत्पत्ति अन्न से होती है,अन्न पज॑न्य से उत्पन्न होता है, पर्जन्य 
यज्ञ से उत्पन्न होता हूं; आर यज्ञ की उत्पत्ति कर्म से होती है । 
|. [ मनुष्मति में भी मनुष्य की आर उसके धारगा के लिये झावश्यक अन्न 
| की उत्पत्ति के विषय में इसी प्रकार का वर्गान है। मनु के छोक का भाव यह है 
। “ यज्ञ की आग में दी हुई आहुति सूय को मिलती है ओर फिर सूर्य से (अर्थात्‌ 
| परम्परा द्वारा यक्ष से द्वी ) पर्जन्य उपजता है, पर्जन्य से अन्न, और अन्न से प्रजा 
| उत्पन्न होती है ” ( मनु. ३.७६ ) । यही छोक महाभारत में भी है (देखो मभा. 
।शां. २६२. १३ ) | तेत्तिरीय उपनिपर ( २. १ ) में यह पूवपरम्परा इससे भी 
पीछे हटा दी गई हूं और ऐसा क्रम दिया गया है-“ प्रथम परमात्मा से 
| आकाश चछुआ ओर फिर क्रम से वायु, अम्तिे, जल ओर परथ्वी की उत्पात्ति 
हुईं; पृथ्वी से ओपधि, ओपधि से अन्न, आर अज्न स॒पुरुष उत्पन्न हुआ। ? 
। अतएव इस परम्परा के अनुसार, प्राशिमात्र को कमपयन्त बतलाई हुइ्ं पूवप- 
। रमग्परा को, अब कर्म के पहले प्रकृति और प्रकृति के पहले ठेठ अक्षर बक्ष पर्यन्त 
। पहुँचा कर, पूरी करते ई-- ] 
(१५) कर्म की उत्पत्ति ब्रह्म से अर्थात्‌ प्रकृति से हुई है, और यह ब्रह्म अद्चर 
से अर्थात्‌ परमेश्वर से हुआ € । इसलिये (यह समझो कि ) सर्वगत अह्म ही यज्ञ 
में सदा अधिप्ठित रहता ह। 
|. [ कोई कोई इस 'छोक के ' ब्रह्म ? शब्द का अर्थ (प्रकृति ” नहीं समझते, 
। वे कहते हूँ कि यहाँ ब्रह्म का अर्थ “ वेद ! है। परन्तु “ ब्रह्म ' शब्द का “ वेद ! 
| अर्थ करने से यद्यपि इस वाफ़्य में ग्रापत्ति नहीं हुईं कि “ ब्रह्म शर्थात्‌ बेद 
| परमेश्वर से हुए ईं; “! तथापि बसा अर्थ करने से “* संगत ब्रद्ष यज्ञ में है ” 
| इसका अर्थ ठीक ठीक नहीं लगता । इसलियें *' मम योनिर्महत्‌ ब्रह्म ” ( गी. 
| १४. ३ )कोक में “ ब्रद्म ” पद का जो प्रकृति अर्थ £, उसके अनुसार रामासुज- 
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एव॑ प्रवार्तित चक्रं नानवतेयतीह यः । 
अधघायुरिद्रियारामो मोघ पार्थे स जीवति ॥ १६ ॥ 
8६ यस्त्वात्मरतिरेव स्यादात्मतृप्तश्नष मानवः । 
आत्मन्येव च संतुष्टस्तस्य काये न विद्यत ॥ १७ ॥ 
- नव तस्थ छृतेनाथों नाकृतेनेह कश्वन । 
| भाष्य में यह अर्थ किया गया है कि इस स्थान में भी “ ब्रह्म ” शब्द से जगत्‌ 
| की मूल प्रकृति विवक्धित है; और यही अर्थ हमें भी ठीक मालूम होता है। 
| इसके सिवा महाभारत के शांतिपर्व में, यज्ञप्रकरण में यह वर्गान ई कि “ अनु- 
| यज्च॑जगत्सरवें यज्ञश्चानुजगत्सदा ” (शां. २६७. ३४ )- अर्थात्‌ यज्ञ के पाले 
| जगत्‌ हैं और जगत्‌ के पीछे पीछे यज्ञ है। बह्म का अर्थ “ प्रकृति ” करने से इस 
| वर्णन का भी प्रस्तुत छोक से मेल 'हो जाता है, क्योंकि जगत ही प्रकृति हू । 
| गीतारहृस्य के सातवें ओर आठवें प्रकरण में यह बात विस्तारपूृवंक बतलाई 
| गई ई कि परमेश्वर से प्रकृति और त्रिगुणात्मक प्रकृति से जगत्‌ के सब कम केसे 
| निष्पन्न होते हैं । इसी प्रकार पुरुपसूक्त में भी यह वर्गान है कि देवताओं ने 
| प्रथम यज्ञ करके ही प्रष्टि को निर्माण किया ह । ] 
(१६) है पार्थ ! इस प्रकार ( जगत्‌ के धारणार्थ ) चलाये दुए कर्म या यज्ञ के चक्र 
को जो इस जगत्‌ में आगे नहीं चल्लाता, उसकी आयु पापरूप हूं; उस इन्द्रिय- 
क्लम्पट का (अर्थात्‌ देवताओं को न दे कर, स्वयं उपभोग करनेवाले का ) जीवन व्यथ हृ। 
। [| स्वयं बह्मा ने ही - मनुष्यों ने नहीं - लोगों के धारण-पोषण के लिये यज्ञ- 
| मय कर्म या चातुर्वशय-द्वत्ति उत्पन्न की ६ । इस सृष्टि का क्रम चलते रहने के 
| लिये ( छोक १४ ) ओर साथ ही स.थ अपना निर्वाह होने के लिये ( छोक ८), 
| इन दोनों कारणों से, इस बात्ति की आवश्यकता है; इससे सिद्ध होता हैँ के यज्ञ- 
| चक्र को अनासक्त बुद्धि से जगत्‌ में सदा चलाते जाना चाहिये। अब यह बात 
| मालूम हो चुकी कि मीमांसकों का या त्र्यीधर्म का कर्मकांड ( यज्ञ-चक्र ) गीता- 
| धर्म में अनासक्त बुद्धि को युक्ति से केस स्थिर रखा गया ' ( देखो गीतार. प्र. 
| ११. पृ. ३४५- ३४६ ) । कई सन्याल मार्गवाले वेदान्ती इस विपय में शह्ला करते 
। हैं कि झात्मज्ञानी पुरुष को जब यहा मोक्ष प्राप्त हो जाता हैँ, और उसे जो 
| कुछ प्राप्त करना 'होता हूं, वह सब उसे यहीं मिल जाता हैं, तब उसे कुछ मी 
| कम करने की आवश्यकता नहीं हू - और उसको कर्म करना भी न चाहिये । 
| ईंस का उत्तर अगल्ले तीन छोकों में दिया जाता ई-- ] 

(१७) परंतु जो मनुष्य केवल आत्मा में ही रत, श्ात्मा में ही तृप्त आर 
आत्मा में ही संतुष्ट 'हो जाता हूं, उसके लिये (स्वयं अपना ) कुछ भी कार्य 
( शेप ) नहीं रह जाता; (१८) इसी प्रकार यहाँ भ्रथांतू, इस जगत में ( कोई 
काम) करने से या न करने से भी उसका कोई ज्ञाभ नहीं होता; और सब प्राणियों में 
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न चास्थ सर्वेश्ृतषु कश्चिद्थेव्यपाथयः ॥ १८ ॥ 
तस्मादसक्तः सततं कार्थ कर्म समाचर । 

उसका कुछ भी (निञी ) मतलब अटका नहीं रहता। (१६) तप्मात्‌ अर्थात्‌ 
जब ज्ञानी पुरुष इस प्रकार कोह भी अपेत्ता नहीं रखता तब, त भी ( फल की ) 
झासक्ति छोड़ कर अपना कत्तंव्य कर्म सदेव किया कर; क्योंकि आसक्ति छोड़ कर 
कम करनेवाले मनुष्य को परमगाति प्राप्त होती है । 

[५७ से ६६ तक के छछोकों का टीकाकारों ने बहुत विपयांस कर ढाका 

। सलिये हम पहले उनका सरल भावाथ ही बतलाते (| तीनों छोक मिल 

| कर इतु-अनुमान-युक्त एक ही वाक्य हूं । इनमें से १७वें और १८वें छोकों में 
| पहले उन कारणों का उछेस किया गया हूं कि जो साधारणा रीति से ज्ञानी 
पुरुष के कमे न करने के विषय में बतलाये जाते हैं; ओर इन्हीं कारणों से गीता 
| ने जो अनुमान निकाला हू वह १६वें छोक में कारण-बोधक “ तस्मात्‌ ? शब्द 
| का प्रयोग करके, बतलाया गया हैँ । इस जगन्‌ में साना,बठना, उठना या जि 
। रहना आदि सब कम को, कोई छोड़ने की इच्छा करे, तो वे छूट नहीं सकते। 
'झत: इस अध्याय के आरम्भ में, चोथे और पांचवें छोकों में, स्पष्ट कह दिया 
| गया 'है कि कर्म को छोड देने से न तो नप्कर्म्य होता है ओर न वह सिद्धि प्राप्त 
। करने का उपाय ही है । परन्तु इस पर सन्धास मा्गवालो की यह दलील हू कि 
! ८ ८ हम कुछ शिद्धि प्राप्त करने के लिये कम करना नहीं छोड़ते हैं । प्रत्येक मनुष्य 
| इस जरात्‌ में जो कुछ करता 'हं, वह अपने या पराये लाभ के लिये 'ह्ी करता 
| ६, किन्तु मनुप्य का ध्वकोय परमसाध्य पिद्धावस्था अथवा मोक्ष € ओर वह 
| ज्ञानी पुरुष को उसके ज्ञान से प्राप्त हुआ करता है, इसलिये उसको ज्ञान-प्राप्त 
। हो जाने पर कुछ प्राप्त करने के लिये नहीं रहता ( छोक १७५ )॥ ऐसी अवस्था 
। में, चाहे वह कम करे या न करें--उसे दोनों बातें समान हूं । अच्छा; यदि कह 

कि उसे क्लोकोपयोगार्थ कर्म करना चाहिये, तो उस लोगों से भी कुछ लेना-देना 
| नहीं ( 'छो. १८० )। फिर वह कम करे 'ही फ्यों ? ? इसका उत्तर गाँता यों देती 
| है कि, जब कर्म करना झोर न करना तुम्हें दोनों एक ले हूं, तव कम न करने का 
' ही इतना हृठ तुम्ह क्‍यों है ? जो कछ शाख्र के अनुसार प्राप्त होता जाय, उसे 
| भाग्रह-विद्ीन बुद्धि से करके छुट्टी पा जाओ । इस जगत्‌ में कर्म किसी के भी 
छूटते नहीं हूं, फिर चाह वह ज्ञानी हो म्रथवा अज्ञानी । अब देखने में ता 
| यह बड़ी जटिल समस्या जान पड़ती ६, कि कर्म तो हटने से रह्दे ओर ज्ञानी 
पुरुष को स्वयं अपने लिये उनकी आवश्यक्रता नहीं ! परन्तु गीता को यह 
| समस्या कुछ कठिन नहीं जंचती । गीता का कथन यह है कि जब कम छूटता 
| ही नहीं, तब उसे करना ही चाहिये। किन्तु अब स्थायंबुद्धि न रहने से उसे 
ह निःध्वार्थ अथात्‌ निष्काम बुद्धि से किया करो। १८वें छोक मे “ तस्मात्‌ ! पद 
[का हर रक यहीं उपदेश झजुन को किया गया हू; एवं इसको पुष्टि में आगे 
० ८३ 


छल मर कम 


ई्श्प गीतारहस्य अथवा कमेयोगशा्र । 


असक्तो द्याचरन्कर्म परमाप्मोति पूरुषः ॥ १० ॥ 

२२वें छोक में यह दृष्टान्त दिया गया है कि सब स श्रेष्ठ ज्ञानी भगवान्‌ रचय॑ 
| अपना कुछ भी कर्त्तव्य न होने पर भी, कर्म ही वरते हैं । सारांश, संन्‍्यास- 
| मार्ग के लोग ज्ञानी पुरुष की जिस स्थिति का वर्गान करते हैं, उसे ठीक मान लें 
| तो गीता का यह वक्तव्य है कि उसी स्थिति से कमसंनन्‍्यास-पक्त सिद्ध होने के 
| बदले, सदा निष्काम कम करते रहने का पक्त ही झार भी दृह हो जाता ६। 
| परन्तु संन्यासमागंवाले टीकाकारों को कमंयोग की उक्त युक्ति और पिद्धान्त 
[(७, ८, £) मान्य नहीं है; इसलिये वे उक्त कार्य-कारण भाव को, अथवा समूचे 
| अथ-प्रवाह् को, या आगे बतलाये हुए भगवान्‌ क दृष्टान्त को भी नहीं मानसे 
(२२, २४५ और ३० ) ॥ उन्होंने तीनों छोकों को तोड़ मरोड़ कर ह्वतन्त्र मान 
। लिया हैं; आर इनमें से पहले दो छोकों में जो यह निर्देश है कि “* ज्ञानी परुष 
| की स्वयं अपना कुछ भी कत्तंव्य महद्दी रहता, ” इसी को गीता का अन्तिम 
| सिद्धान्त समान कर इसी आधार पर यह प्रतिपादन किया है कि भगवान्‌ ज्ञानी 

पुरुष से कहते हैं के कम छोड द ! परन्तु एसा करने ले तीसरे अथात १६वें कलोक 
| में अजन को जो लगे हाथ यह उपदेश किया है कि “ आसक्ति छोड़ कर, कम 
(कर ” यह झल़ग हुआ जाता है और इसकी उपपत्ति भी नहीं लगती । इस 
पंच ख बचने के लिये इन टीकाकारा न यह अथ करके अपना समाधान कर लया 
! हूँ कि, अर्जुन को कर्म करने का उपदंश तो इसलिये किया है कि वह झज्ञानी था! 
| परन्तु इतनी माथापच्ची करने पर भी १६वें कछोक का ' तस्मात्‌ ' पद निरथक 
। दी रह जाता हू । झोर संन्याक्षमार्गवालों का किया हुआ यह अर्थ इसी 
| अध्याय के पू्वापर सन्दुभ स भी विरुद्ध द्ोता है एवं गीता के अन्यान्य घ्थल्ञ! 
| के इस उल्लेख से भी विरुद्ध हो जाता हईं, कि ज्ञानी पुरुष को भी आसक्ति छोड़ 
| कर कर्म करना चाहिये; तथा आगे भगवान्‌ न जो अपना दृष्टाम्त दिया ६, उससे 
(भी यह अर्थ विरूद् दो जाता ६ ( देखो गी. २. ४७; ३. ७, २५; ७. २३; ६.१; 
| १८. ६ई--£; और गी.र. प्र. ११. पृ. ३९१--३२४ ) । इसके सवा एक बात 
'झार भी है, वह यह कि इस अध्याय में उस कम्यांग का विवेचन चल्नष रहा है 
' कि जिसके कारया कर्म करने पर भी ते बन्धक नहीं होते ( गी. २. ३४ ); इस 
| विवेचन के बीच में ही यह वे लिर-पर को सी बात कोई भी समझदार मनुष्य न 
[कह्ेगा कि “कर्म छोड़ना उत्तम हूं? । फिर भज्ना भगवान्‌ यद्द बात क्यों कहने 
। ज्ञगे ! श्रतएव निरे साम्प्रदाधिक आम्रह्व के ओर खाँचातानी के ये अर्थ माने नहीं 
| जा सकते। योगवासिष्ट में लिखा है कि जीवन्मुक ज्ञानी पुरुष को भो कर्म करना 
। पाहिये आर जब राम ने पूछा --- “सुक बतज़ाइये कि मुक्त परुष कमर क्यों कर ' 
| तब वर्शिष्ट ने उत्तर दिया है-- 
जस्य नाथ: कर्मत्यागे: नार्थ: कर्मंतमाश्रये: । 
तेन ईिथत यथा यशत्रत्तत्त वंव करोत्यसी !! 


वलिकक+.. काका" जाजाकक॑. कर्म, 


गीता, अनुवाद और रिप्पणी- हे अध्याय। ६४५६ 


8६ कमंणेव हि संखिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
-.. लछोकसंग्रहमेवापि संपश्यन्कतुमर्दलि ॥ २० ॥ 
| “ ज्ञअर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष को कर्म छोड़ने या करने थे कोई लाभ नहीं उठाना 
| होता, झतएुव वह जो जैसा प्राप्त हो जाय, उसे वसा किया करता है ” ( योग. 
। ४ उ. १६६. ४) । इसी मन्ध के अन्त में, उपसंद्दार में फिर गीता के ही शब्दों में 
| पहले कारण दिखल्ाया ह-- 
मम नाहिद कृते घाथा नाकृते नेह् कश्वन | 
यथाग्राप्तेन तिष्ठटामि द्यकर्माशी क आग्रह: । 
| ५ किसी बात का करना या न करना मुझे एक सा ही है; ” और दूसरी ही 
। पंक्ति में कहा है कि जब दोनों बातें एक ही सी हैं, तब फिर “ कर्म न करने का 
। आग्रह ही क्‍यों है ? जो जो शास्त्र की रीति से प्राप्त होता जाय उसे में करता 
रहता हूँ ” ( यो. ६. उ, २१६. १४ ) | इसी प्रकार इसके पहले, योगवाधिष्ठ में 
|“ नैव तह्य कृतेनाथों० ” आदि गीता का श्छोक ही शब्दशः लिया गया ृ, 
| और आगे के छोक में कहा है कि ““ यथ्यथा नाम सम्पन्न तत्तथा5ौ्त्वितरेण 
| किम ”--जो प्राप्त हो उसे ही ( जीवन्मुक्त ) किया करता है, ओर कुछ प्रतीक्षा 
| करता हुआ नहीं बैठता ( यो. ६. उ. १२५. ४६. ५० )। योगवासिष्ट में ही 
| नहीं, किन्तु गणोशगीता में भी इसी अर्थ के प्रत्तिपादन में यह छोक आया है-- 
किश्निदस्य न साध्यं स्यात्‌ सर्वेजन्तुपु स्वंदा । 
अतोउ्सक्ततया भूप कतेव्यं कम जन्तुभिः । 

“उसका अन्य प्राणियों में कोई साध्य (प्रयाजन) शेष नहीं रहता, अतणव है राजन ! 
| लोगों को अपने अपने कर्तव्य असक्त बुद्धि से करते रहना चाहिये ” ( गणेश - 
गीता २. १८ )। इन सब उदाहरगों पर ध्यान देने से ज्ञात होगा कि यहाँ पर 
| गीता के तीनों छोकों का जो कार्य-आारण सम्बन्ध हमने ऊपर दिखल्लाया £, वी 
| ठीक है | और गीता के तीनों छोकों का पूरा अर्थ योगवाधिष्ठ के एक ही छोक 
| में आ गया है, अतएवं उसके कार्य-कारगाभाव के विषय में शुझ्ला करने के दिये 
। सपथान ही नहीं रह जाता । गाता की इन्हीं युक्तियों को महायानपन्‍्थ के बाँद्ध 
| प्रन्यकारों ने भी पीछे से ले लिया है ( देखो गी.र. ए. ५६८ - ५६४ और ५८३) ( 
| ऊपर जो यह कहा गया है कि स्वार्थ न रहने के कारण से ही ज्ञानी पुरुष को 
। अपना कर्तव्य निष्काम बुद्धि से करना चाहिय, और इस प्रकार से किये हुए 
| निष्काम कम का मोच्ध में बाधक होना तो दूर रहा, उसी से सिद्धि मिलती है- 
| दैसी की पुष्टि के लिये अब दृष्टान्त देते हैं--| 

(२०) जनक आदि ने भी इस प्रकार कर्म से ही सिद्धि पाई है । इसी प्रकार 
लोक-संग्रह पर भी दृष्टि दे कर तुझे कर्म करना द्टी उचित है। 
|. पहले चरगा में इस बात का उदाहरगा दिया है कि निष्काम कर्मों से 
| सिद्ध मित्रती है और दूसरे चरण से भिन्न दीति के प्रतिपादन का झारम्भ कर 


अस्लाक 'शदासमाआऋ ० अवकहिपकए. प्रडिटमन, । 


अडिसाक्राक. पथपता-बरहकाकात, 


सकल, 


आधा शाह... प्रदायक. श्रम. पकाक०.. सदा रकाकाक, खाक मिपक 


सफइलम-- पटिवकिलर.. रकआक 


६६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


यद्यदाचराति श्रेष्टस्तत्तदेवेतरों जनः 
स॒ यत्पमाणं करुते लोकस्तदनवतते ॥ २१ ॥ 


| दिया है । यह तो सिद्ध किया कि ज्ञानी पुरुषों का लोगों में कुछ अटका नहीं 
रहता; तो भी जब उनके कर्म छूट ही नहीं सकते तब तो उन्हें निष्काम कर्म ही 
[करना चाहिये । परन्तु, यद्यपि यह युक्ति नियमसद्गत है कि कर्म जब छूट नहीं 
| सकते हैं तब उन्हें करना ही चाहिये; तथापि स्रिफ इसी से साधारण मनुष्यों का 

पूरा पूरा विश्वास नहीं हो जाता। सन मे शह्डा होती हूं कि, क्‍या कर्म टाले नहों 
| टलते हैं इसी लिये उन्हें करना चाहिय, उसमें ओर कोई साध्य नहों हूं ? अत- 
| एव इस छोक के दसर चरण में यद दिखलाने का आरम्भ कर दिया है, हे 

इस जगत में अपने कमे से लोकसंग्रह करना ज्ञानी पुरुष का एक झत्यन्त मच्दत्त- 
| पूर्ण प्रयक्ष साधथ्य है । ४ लोझकपंग्रहमवापरि ” के “ एवापि पंद ' का यही 
| तात्पर्य है, और इससे स्पष्ट होता है कि अब भिन्न रीति के प्रतिपादन का आरम्भ 

होगया ह॥। ' लोकसंग्रह ' पब्द सें ' लोक! का अर्थ व्यापक हूं; अतः इस 
| शब्द में न केवल सयुष्यज्ञाति को ही, बरच्‌ सारे जगत्‌ को सन्‍्माग पर लाकर, 
| उपको नाश से बचाते हूए लग्नह करता अर्थात भली भांति घारण, पोपगा, 
। वालन या बचाव करना इत्यादि सभी बातों छा समावेश हो जाता है | गीता- 
| रहस्य के ग्यारहवें प्रकगा ( पृ. ३९८-३३६ ) में इन सत्र बातों का र्व्लत 
| विचार किया गया हूं, इसलिये हम यहा उसकी पनराफि नहीं करते। अब पहले 
। यह बतलाते हुं, कि लाकपप्रह करने का यह कत्तव्य या अधिकार ज्ञानी पुरुष 
का ही क्‍यों इदै--] 


(२१) श्रेष्ठ (अथात्‌ आत्मज्ञानी क्मयोंगी ) पुरुष जो कुछ करता हैं, वच्दी अन्य 
झर्थात्‌ साधारगा मनुप्य भी क्रिया करते ६ । वह जिसे प्रमाण मान कर अंगीकार 
करता हू, लांग उसी का अनुकरगा करत ह। 


| तात्तरीय उपनिषद में भी पहले “ सत्यं वद, ! धरम चर ! इत्यादि उपदेश 
। किया 8 ओर फिर अन्त में कहा ६ कि ' जब संसार में तुम्हें सन्देह हो कि 
यहाँ कसा बतांव करें, तब वेसा ही वताव करो कि जसा ज्ञानी, युक्त ओर धर्मिष्ठ 
| ब्राद्मगा करते हों ”? (ते. १. ११. ४ )। इसी अर्थ का एक कोक नारायणीयधर्म 
में सी है ( मभा. शां. ३७१. २५ ) ; और इसी झाशय का मराठी 

में णक छोक है जो इसी का अनुवाद हू ओर जिसका सार यह है “' ल्ञाककल्या- 
। ण॒कारी मनुष्य जेसे बताव करता हू वंसे ही, इस संसार में, सब क्लोग भी किया 
| करते हैं। ” यही भाव इस प्रकार प्रगट किया जा सकता हू - “ देख भरी की 
| चात्र को बव सब संसार। यही लोककब्याय[कारी पुरुष गीता का “श्रेष्ट' कर्मयोगी 
[हैं। श्रेष्ठ शब्द का अथ “ झात्मज्ञानी संन्यासी ” नहीं हैं (देखो गी. ५. २) । 
| अब भगवान्‌ स्वयं झपना उदाहरण दें कर इसी अर्थ को और भी इृढ करते हैं, 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ३ अध्याय । ६६१ 


न में पाथांस्ति कतेव्यं जिष लोकेष॒ [किचन । 

नानवाप्तमवाप्तव्यं व्ते एव चर कमोणि ॥ २२॥ 

यदि हाहं न वबतय जातु कर्मण्यतेद्वितः । 

मम वर्त्मांनुवर्तल्त मनुष्याः पार्थ सर्वशः ॥ २३ ॥ 

उत्सादयारम लाका न कुया कम चद॒हम । 

संकरस्य च कर्ता स्यामपहन्यामिमाः प्रजा;॥ २४॥ 

... 6६ सक्ताः कर्मण्यविद्वांसो यथा कुबोन्ति भारत । 

कुर्यांड्डिहांस्तथा 5 लक्तश्थिकीपुला कसंग्रहम्‌ ॥ २० ॥ 
| कि आत्मज्ञानी पुरुष की स्वार्थवुद्धि छूट जाने पर भी, लोककल्याण के कर्म 
| इससे छूट नहीं जाते-- ] 
(२२) है पारथ ! ( देखा कि, ) त्रिभुवन में न तो भरा कुछ भी कर्त्तव्य (शेष ) रहा 
है, ( ओर ) न कोई झ्प्रापत वस्तु प्रात करने को रह गई ई; तो भी में कम करता 
ही रहता हूँ । (२३) फ्योंकि जो में कदाचित्‌ आलस्‍स्य छोड़ कर कर्मों में न बतूँगा, 
तो है पार्थ ! मनुष्य सब प्रकार से मेरे ही पथ का अनुकरणा करेंगे। (२४) जो में 
कर्म न करूँ ते ये सारे लोक उत्सन्न अर्थात्‌ नष्ट होजादेंगे, में सझ्ृरकर्ता होऊँगा 
आर इन प्रजाजनों का भेरे हाथ से नाश होगा । 
|... [ भगवान्‌ ने अपना उदा दरण दे कर इस छोक में नली भोंति ौुपष्ट कर 
| दिखला दिया ८ के लोकसंग्र ह कुछ पाखण॒ठ नहीं है । इसी प्रकार हमने ऊपर 
। १७ से १९ वे कोक तक का जो यह अर्थ किया है कि, ज्ञान प्रात हो जाने पर 
। कुत्त कत्तेद्य भले न रह गया हो, फिर भी ज्ञाता को निष्काम बाद्दे से सरे कर्म 
| करते रहना चाहिये; वह भी स्वप्रं भगवान्‌ के इस इशन्त से पूगातया सिद्ध हो 
[जाता है | यदि ऐसा न हो तो यह इशन्त भी निरर्थक होमायग। ( देखो गी.र. 
।7. ३२२-३२३ )। सांख्यमार्थ और कर्ममसार्ग में यह बड़ा भारी भेद है 
। कि सांख्यमार्ग के ज्ञानी पुरुष सारे कर्म छोड़ बठते हैं, फिर चाहने इस 
| केमे-त्याग से यज्ञ-चक्र हब जाय ओर जगत्‌ का कुछ भी हुआ करे-- 
| उन्हें इसकी कुछ परवा नहीं होती; और कर्ममार्ग के ज्ञानी पुरुष, स्वयं अपने 
| लिये आवश्यक न भी 'हो तो भी, लोकसंग्रह को मद्दत्त्वपूर्णा आवश्यक साध्य 
| समझ कर, तदर्थ अपने धर्म के अनुसार सारे काम किया करते हैं ( देखो गीता- 
| रहस्य प्रकरण ११. पृ. ३५२-३५५ ) | यह बतला दिया गया कि, स्वयं मग- 
। पान्‌ कया करते हूँ । अब ज्ञानियों और अज्ञानियों के कर्मे! का भद दिखला कर 
। बतलाते हूँ कि भ्रज्ञानियों को सुधारने के लिये ज्ञाता का अवश्यक कर्त्तव्य क्याहै - ] 

(२५) है अजैन ! लोकसंग्रह करने की इच्छा रखनेवाले ज्ञानी पुरुष को 

झासक्ति छोड़ कर उसी प्रकार बतंना चाहिये, जिस प्रकार हि ( व्यावहारिक )कर्म 
में आसक्त अज्ञानी ज्ञोग बतांव करते हैं। (२६) कर्म में आसक्त अज्ञानियों की 


६६२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्ल । 


न बुद्धिभेद॑ जनयेदज्ञानां कमैसंगिनाम्‌ । 
जोषयेत्सवेकमांणे विद्वान्युक्तः समाचरन्‌ ॥ + 
बुद्धि में ज्ञानी पुरुष भेद-भाव उत्पन्न न करें; ( आप स्वयं ) अुक अथात्‌ योगयुक्त 
हो कर सभी काम कर ओर लोगों थ खुशी से कराचे । 
|. [इस कछछोक का यह अर्थ दहै कि ग्ज्ञानियों की जुद्धि म॑ भेद-भाव उत्पन्न 
| न करे आर झागे चल कर २६ वें छोक में भी यद्दी बात फिर से कद्ठदी गई है । 
| परन्तु इसका मतलब यह्ञ नहीं है कि लोगों को अज्ञान में बनाये रखें। २४वें 
| छोक में कहा हैं कि ज्ञानी पुरुष को लोकसंग्रद्द करना चाहिये, और लोकसंग्रह 
। का अर्थ ही लोगों को चतुर बनाना है। इस पर कोइ शक्ल करे कि, जो लोक- 
| संग्रह ही करना हो, तो फिर यह आवश्यक नहों कि ज्ञानी पुरुष स्वये कर्म करे 
| लोगों को समम्का देने - ज्ञान का उपदेश कर देने-से ही काम सट जाता है । 
! इसका भगवान्‌ यह उत्तर देते हैं कि जिनको सदाचरगा का दृढ़ अभ्यास हो नहीं 
| गया है, (ओर साधारगा[ लोग ऐसे ही होंते हूं ) उनको यदि केवल मुचह् से उप 
देश दिया जाय - सिर्फ ज्ञान बतला दिया जाय - तो वे अपने अनुचित यतांव के 
| समर्थन मे ही इस ब्रह्मज्ञान का दुरुपयोग किया करते हैं; ओर वे उलटे, ऐसी 
यथ बातें कहते-सनते सदेव देखे जाते हैं हक “ अमुक जानी पुरुष तो ऐसा 
| कहता है ” । इसी प्रकार यदि ज्ञानी परुष कमी को एकाएक छोड़ बेढे, तो वह 
। झज्ञानी लोगों को निरुयोगी बनने के लिये एक उदाहरण ही वन जाता हूं । 
| मनुष्य का इस प्रकार बातनी, ऐंच-पेंच लड़ानेवात्ा अथवा निरुद्योगी हो जाना 
ही बादभेर है; ओर मनुष्य की वाद में इस प्रकार से भेद भाव उत्पन्न कर 
। डालना ज्ञाता पुरुष को उचित नहीं है । झतएय गीता ने यह सिद्धान्त किया है 
कि जो पुरुष ज्ञानी हो जाय, वह लोकसंग्रह के लिये - लोगों को चतुर ऑ 
| सदाचरगाी बनाने के लिये - स्वयं सेसार में रहु कर निप्काम कर्म अर्थात्‌ सदा 
| चरगा का प्रत्यक्ष नमूना ज्ञोगों को बतलावे आर नदनुसार उनसे झा चरण करवायें । 
| इस जगत्‌ में उसका यही बड़ा महत््वपृग काम है (देखो गीतार. पृ. ४०१ )। 
| किन्तु गीता के इस अतिप्राय को वे-समकके वूके कुछ टीकाकार इस लोक का 
| यों विपरीत अर्थ किया करते हैं कि ““ जानी पुरुष को अजानियों के समान ही 
| कर्म करने का सवॉग इसलिये करना चाहिये, जिसमें कि अज्ञानी लोग नादान 
| बने रह कर ही अपने कर्म करते रहें ! ” मानों दम्भाचरणश[ सिखलाने अथवा! 
| लोगो को अजानी बने रहने दे कर जानवरों के समान उनभे कर्म करा लेने के लिये 
। ही गीता प्रयृत्त हुई है! जिनका यह टट निश्चय है कि ज्ञानी पुरुष कर्म न करे, 
! सम्भव ह कि उन्हें ल्ोकसंप्रह एक ढोंग पा प्रतति हो परन्तु गीता का वास्तावेक 
! अभिप्राय ऐसा नहीं है । भगवान्‌ कहते हैं कि ज्ञानी पुरुष के कार्मो में लोकसंग्रद 
एक महत्त्वपूर्गा काम हैं; मोर जानी पुरुष अपने उतम आदर्श के द्वारा उन्हें 
| सुधारने के लिये - नादान बनाये रखने के ज्िय्रे नहीं - कर्म ह्वी किया करे ( देख! 


गीता, अनुवाद ओर टिग्पणी- ३ अध्याय । है ६३ 


प्रकतं: क्रियमाणानि गुणः कर्माणि सर्वेशः । 
अहंकारविमृदात्मा कतोौहमिति मनन्‍्यत ॥ २७ ॥ 
तत््वावित्त महाबाहो मुणकमंविभागयोाः । 
गुणा गुणपु वर्तन्‍्त शंति मत्वा न सझ्जते ॥ २८ ॥ 
« प्रकतगुणसंमूढाः सजन्‍्ते गुणकर्मसस । 
तानकृत्स्नविदा मंदान्कृत्खाविन्न विचालयत्‌ ॥ २० ॥ 
गातारह॒सय प्र. ११. १२)। अब यह शुझ्टा हो सकती हू कि यदि आत्मज्ञानी परुप 
। इस प्रकार लोकसंप्रह के लिये सांसारिक कर्म करने लगे, तो वह भी अज्ञानी ही 
। तन जायगा; अतरव स्पष्ट कर बतलाते हूं |क, यथापि ज्ञानी आर अज्ञाना 
रनों ही सस्तारो बन जाये तथापि इन दोनों के बतांव में भेद क्‍या है और 
| शानवान्‌ से अज्ञानी का किस बात की शिक्षा लेनी चाहिय-- ] 
(२७) प्रकृति के ( सत्त-रज-तम ) गुगों से सब्र प्रकार कर्म हुआ करते हैं; पर अह- 
कार स मोहित ( अज्ञानी पुरुष ) समता ह॑ कि में कर्ता हूँ; (२८) परन्तु है 
महाबाहु अगुन ! “गण और कर्म दोनों ही मुझ से भिन्न हूं” इस तत्त्व को जानने- 
वाला (ज्ञानों पुरुष ) , यह समझ कर इन आसन नहीं होता कि गयों का 
यह खल आपस में हो रहा है । (२६) प्रकृति के गुणां। से वहके हुए लोग गुण 
ओर कम में दी आसक रहत हैं; ६न असवंज्ञ आर मन्द जनों को सर्वश्ञ पुरुष 
( अपने कभत्याग से किसी अनुचित मार्ग में लगा कर ) बिचला न दे । 
।.. [यहाँ रई६ वें छोक के अर्थ का ही अनुवाद किया गया है।इस 'छोक में 
। जो ये सिद्धान्त हैं कि प्रकृति भिन्न है ओर आत्मा भिन्न है, प्रकृति अथवा माया 
। ही सब कुछ करती है, आत्मा कुछ करता-घरता नहीं है, जो इस तत्त को जान 
| 


बक 
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ता है वही वुद्द अथवा ज्ञानी हो जाता हू, उस कम का बन्धन नहीं होता, 
प्यादे - वे मूल में कापल-पसांख्यशाख क हं। गीतारइरस्य के ७ वें प्रकरण 
।( १. १६४ - १६६ ) में हलका पूर्गणा विषंघन किया गया है, उसे देखिये। र८ वें 
। छोक का कुछ लोग यों अथ करते हैं, कि गण यानी इचन्द्रियों गगों में यानी 
विषयों में, बतंती हूं । यह अर्थ कछ शुद्ध नहीं हू; क्‍योंकि सांख्य-शासत्र के 
| अचुसार ग्यारह हान्द्रयों आर शब्द स्पश आदे पांच ॥वषय मूुल-प्रक्रृत के २३ 
णामेंसे ही गुण हैं। परन्तु इससे अच्छा अर्थ तो यह हे प्रकृति के समस्त 
| अर्थात्‌ चाबीसों गयों को लच्य्य करके ही यह “ गणा गगोेपु वतेन्ते ” का 
सेद्धान्त स्थिर किया गया ६ ( देखो गी. १३. १६ - २२; ओर १४. २३ )। इमने 
। उसका शब्द्श: झार व्यापक रीति से अनुवाद किया है। भगवान्‌ ने यह बतत- 
! जाया हूं कि ज्ञानी और अज्ञानी एक ही कर्म कर तो भी उनमे बुद्ध की दृष्टि स 
| पहुत बड़ा भंद रहता हू (गीतार, प. ३१० आर ३२८)। अब इस पूरे विवेचन 
। # सार-रूप से यह उपदेश करते हईँ-- | 


८४ 


६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


६६ भायि सर्वाणि कर्माणि संन्यस्याध्यात्मचेतसा । 
निराशीर्निममो भूत्वा युद्धयस्व विगतज्वरः ॥ ३० ॥ 

- $$ ये में मतामेद नित्यमनुतिष्ठान्ति मानवाः । 

भ्रद्धावन्तो5नसयन्तो मुच्यन्ते त+पि कममभिः ॥ ३१ ॥ 
ये त्वेतदभ्यसूयन्तों नानुतिष्ठान्ति में मतम्‌ । 
सर्वश्ञानविमूढास्तान्विद्धि नन्‍्नानचेतसः ॥ ३२२ ॥ 

९६ खसदशं चए्ते स्वस्याः प्रक्तेशोनवानपि । 
प्रकृति यान्ति सतानि निम्नहः कि कारिप्यति ॥ ३३ ॥ 
इंद्रियस्थेद्रियस्यार्थ रागठपों व्यवास्थितो । 
तयाने वशमागच्छेत्ता हास्य पारिपंथिनां ॥ २४ ॥ 

(३०) ( इसलिये है अजुन ! ) मुक्त में अध्यात्म बुद्धि से सब कर्मो का संन्यास 
अथात्‌ अपंग करके आर ( फल को ) आशा एवं ममता छोड़ कर त निश्चिन्त 
हो करके युद्ध कर ! 

|... [अब यह वतलाते हूं कि, इस उपदेश के अनुसार बतांव करने से क्या 
| फल मिलता हू ओर बर्ताव न करने ले कप्ती गति होती ह-- ] 

(३१) जो श्रद्धावान्‌ ( पुरुष ) दोषों की न खोज कर मेरे इस संत के अनुसार 
नित्य बर्ताव करते हैं, वे भी कर्म से अर्थात्‌ कमंबन्धन से मुक्त हो जाते हैं । (३२) 
परन्तु जो दोषदृष्टि से शह्वाण करके मरे इस सत के अनुसार नहीं बतते, उन सर्व- 
ज्ञान-विमूद् अथात्‌ पक्के मूख आविवेकियों को नष्ट हुए समझो । 

|... [ कर्मयोग निष्काम बुद्धि से कर्म करने के लिये कहता हैं। उसकी श्रेय- 
| सकरता के सम्बन्ध में, ऊपर अन्वय-व्यातेरंक ख जो फन्नश्नति बतलाई गई हू, 

उससे पूर्णतया व्यक्त हो जाता हू कि गीता से कान सा विपय प्रतिपाद है । इसी 
| कर्मयोग-निरूपणा[ की पूर्ति के इतु भरवान्‌ प्रकृति की प्रबलता का और फिर उसे 
| रोकने के लिये इन्द्रिय-निम्नह का बर्गन करते हं--] 

(३३) ज्ञानी पुरुष भी अपनी प्रकृति के अनुसार बतंता है । सभी प्रागी 
(अपनी-अपनी) प्रकृति के अनुसार रहते हूं, (वच्दा) निम्रह (ज्बदेस्ती) फ्या करेगा ! 
(३४) इन्द्रिय ओर उसके ( शब्द-स्पर्श आदि ) विपया भे प्रीति एवं द्वेष ( दोनों ) 
व्यवस्यित हू अर्थात्‌ स्वभावतः निश्चित हं। प्रीति और द्वेष के वश में न जाना 
चाहिये ( क्योंकि ) ये मनृष्य के शत्रु है । । 

।.. [ तेतीसर्वे छोक के “ निगम्रह शब्द का अथ “ निरा संयमन ? ही नहीं हैं, 
| किन्तु उसका अर्थ ' ज़बदेस्‍्ती ' अथवा “ हट ! है । इन्द्रियों का योग्य संयमन 
'तो गीता को इष्ट है, किनत यहाँपर कहना यह हूं कि हट से या ज़बदध्ती से 
| ईन्द्रियों की स्वाभाविक बृत्ति को ही णकदम मार डाक्नना सम्भव नहीं है| 

उदाहरण ल्वीजिय, जब तक दे हूं तब तक भूख-प्यास आदि धर्म, प्रकृति सिद्ध 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -३ अध्याय |. ६६४ 


९६ श्रेयान्स्वधर्मों विशुणः परधममात्स्वनापितात । 
स्वधर्मे निधन श्रयः परधर्मो भयावहः ॥ ३५ ॥ 


। होने के कारण, छूट नहीं सकते; मनुप्य कितना हो ज्ञानी फ्यों न हो, भूग्त 
| लगते ही मित्षा मॉँगने के किये उस बाहर निकलना पड़ता है, इसलिये चनुर 
| पुरुषों का यही कत्तव्प है कि ज़बद॒स्‍्तोी सह्टन्द्रया को बिलकुल हो मार 
डालने का छूथा हठ न करें; आर यांग्य संयम के द्वारा उन्हें अपने वश 
| में करके, उनकी स्वभावसिद्ध बृत्तियों का लोइसंगप्रहाथ उपयोग किया करें । 
| इसी प्रकार ३४वें छोक के “ व्यवस्थित ? पद श्र प्रथट होता है कि सुख आर 
ःख दोनों विकार स्वतन्त्र हं; एक दूसरे का अभाव नहों है ( दग्ता गीतार- 
।४७ पृ. £६ और ११३ )॥। प्रकृति अथात्‌ सष्टि के अखरिडत व्यापार में कई बार 


| हमे ऐसी बाते भी करनी पड़ती ह कि जो हमें स्थयं पसन्द नहीं ( देखो गी. 


| १८. ५६ ); और यदि नहीं करते हूं, तो निवाह नहीं होता । एस समय ज्ञानी 


। पुरुष इन कर्मो को निरिच्छ बुद्धि से केवल कत्तेब्य सम कर, करता जाता है, 
अतः पाप-पुराय से अलिप्त रहता हैं; आर अज्ञानी उसी में आसक्ति रख कर 
दःख पाता है; भास कवि के वग]|नानुसार बाद्ध को दृष्टि स यही हन दोनों में 

| बड़ा भारी भेद है। परन्तु अन्र एक आर शक्का होती हैं कि यद्यपि यह सिद्ध 

। दो गया कि इन्द्रियां का ज़बदस्ती मार कर कमत्याग न करें, किन्तु निःसक्ष बुद्ध 


| से सभी काम करता जावे; परन्तु यदि ज्ञानी पुरुष युद्ध के समान हिंसात्मक 


। घोर कम करने की अपेक्षा खेती, व्यापार या भिन्ना साोंगना आदि काट निरुप- 
| द्रवी ओर साम्य कर्म करे तो क्या अधिक प्रशस्त नहीं है ? भगवान्‌ इसका 
| यह उत्तर देते हं--] 

(३५ ) पराये घम का आचरगा सख से करते बन ता भी उसको अपेक्षा 
झपना घम अथात्‌ चातुबवशय-वाइते कम ही आधपक श्वयघ्कर हू; (फर चाहे ) 
वचह्द विगुण अथात्‌ सदोप भले हो हा। स्वघथम के अनुसार ( बतन म ) मत्य 
हा जावे तो भी उसमें कल्याण ६, (परन्तु) परघम भयइर होता हृ | 


|. [ स्वधर्म वह व्यवसाय ४ कि जो स्मातिकारों की चातुर्वेशय॑-व्यवध्था के 


अनुसार प्रत्येक मनुष्य का शास्त्र द्वारा नियत कर दिया गया हू; स्वधर्म का अर्थ 
। माचाधम नहीं है। सब लोगों के कल्याण के लिये ही गुगा-कर्म के विभाग स 
| चातुवरा्य-व्यवस्था को ( गी. १८. ४१ ) शा प्रकार ने प्रवृत्त कर दिया च्े । 
। अतएव भगवान्‌ कहते हूं कि ब्राह्मग-चत्रिय आदि ज्ञानी हो जाने पर भी 
| अपना अपना व्यवसाय करते रहें, इसी मे उनका आर समाज का कल्याण है, 

से व्यवध्था से बारवार गड़बड़ करना योग्य नहीं है ( देखों गीतार. पृ. ३३४ 
' झार ४४५-४९६ )॥। : तेली का काम तेबीली कर, दव न मार आप मरे ”! इस 
।मचलित छ्लोकोक्ति का भावाथ मी यही है। जहा चातुवरय-बन्यवस्था का 

गी.र,८४ 


दै॥ ६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाक्ष । 


अजुन उबाच । 
६६ अथ कन प्रयुक्तो5ये पापं चराति पूरूषः । 
अनिच्छन्नपि वाष्णंय बलादिव नियोजितः ॥ ३६ ॥ 
श्रीभगवानु वाच । 
काम एप क्राध एप रजागणसमुद्धव 
महाशना महापाप्मा विद्धश्ननमिष्ट वेरिणम्‌ ॥ ३७ ॥ 
धघमनाव्रियत वहियथादर्शों मलन च । 
यथाल्वेनावता गर्भस्तथा तनदमाच्तम्‌ ॥३८॥ 
। चलन नहीं ह वहाँ भी, सब को यही श्रेयस्कर जेंचेगा कि जिसने सारी जिन्दगी 
फाजी मुहकमे में बिताइ हो, डे यदि फिर काम पड़े तो उसको सिपाही का 
पेशा ही सभीते का हागा; न कि दर्ज्ञी का रोज़गार; ओर यही न्याय चातुव॑रये- 
| व्यवस्था के लिये भी उपयोगी हैू। यह प्रश्न भिन्न हु कि चातुवंगय-व्यवस्था 
। भत्री हू यायरी; आर वह यहा उपध्यित भी नहीं हाता। यह बात तो 
| निविवाद है कि समाज का समुचित्त धारगा-पोषगा होने के लिये खती के 
| ऐसे निरुपद्र वी और सोम्य व्यवसाय की दही भोति अन्यान्य कर्म भी झावश्यक 
| हैं। अतएव जहा एक बार किसी भी उद्योग को अद्जीकार किया - फिर चाह 
| उसे चालुव॑ंगयं-व्यवस्था के अनुसार ष्वीकार करो या झपनी मर्जी स- कि वह 
| धर्म हो गया । फिर किसी विशेष झवसर पर उसमें मीन-मेग्व निक्नाल कर, अपना 
। फत्तव्यकम छोड बठना अच्छा नहां हैं; आवश्यक होन पर उसी व्यवसाय में ही 
[मर जाना चाहय । बस, यहां इस छाक का भरावाय हैं। काई भी व्यापार या 
| राज़गार हा, उसमे कुछ न कुछ दाप सहज ही नकाला जा सकता है (देखा 
| गी. १८. ४८. ) । परन्तु इस नक्ताचीनी के मार झपना नियत कत्तव्य ही छोड़ 
। देना, कुछ घम नहीं हू । महाभारत के ब्राह्मगा व्याध-संवाद में ओर नुल्षाघार 
| जाजलि-संबाद में भी यह्दी तत्व बतलाया गया है, एवं वहां के ३४वें लोक का 
| पृ्वार्ध मनुस्माते ( १०. £७ ) में आर गीता ( १८-४७ ) में भी आया हू। भग- 
' वान बे ३३वें ऋछाक मे कष्टा ह् कि '' इन्द्रियों को मारने का हृठ नहीं चलता; 
| इस पर अब धर्जुन ने पछा हं कि इन्द्रियों का मारने का हट क्यों नहीं चत्नता, 
। और मनुष्य झपनी मर्ज़ी न होने पर भी बुरे कामों की ओर क्यों घ॒र्तीटा जाता €? ] 
अर्जुन ने कह्ा--( ३६) हु वाप्गोय ( श्राकृप्ण )! झब ( यह् बतलाओ के ) 
मनुप्य अपनी हृच्छा न रह ने पर भी कंस को प्ररगा स्॑ पाप करता है माना काइ 
ज़बद॑स्ती सी करता हो। श्रीभगवान्‌ ने कष्टा--(३७) इस विपय में यह समझो, कि 
रजोगुणा से उत्पन्न हानवाज़ा बडा पट और बड़ा पापी यह काम एवं यह क्राध ही 
शत्र ह€। (३८ ) जिस प्रकार चुए से झग्नि, धुल स दर्पण ओर मिली स गर्म 


मान... जीविकिक 
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आजूतं ज्ञानमेतेन शानिनो नित्यवैरिणा । 
कामरूपेण कॉौतेय दुष्पूरेणानलेन थे ॥ ३५ ॥ 
इंद्रियाणि मनो ब॒छ्धिरस्याशथ्रिषप्टानमुच्यत । 
पनर्विमोहयत्येष ज्ञानमावृत्य देषिनम ॥ ४० ॥ 
तम्मात्त्यमिन्द्रियाण्यादी नियम्य भगतपंभ | 
पाप्मानं प्रजहि होन॑ ज्ञानविज्ञाननाशनम्‌ ॥ ४१ ॥ 

९६ इन्द्रियाणि पराण्याहरिन्द्रियेभ्यः परं मनः । 
मनसस्तु परा बुद्धियों बुछ्छेः परतस्तु खः॥ ४२ ॥ 
प॒व॑ बुद्ध: परं बुद्ध्वा संस्तभ्यात्मानमात्मना । 
जहि शर्ज महाबाहो कामरूपं दुगालदम्‌ ॥ ४३ ॥ 

टुति श्रीमद्भगवद्गों तासु उपनिषत्सु त्रह्मविद्यायां योगशाल्ले श्रीकृष्णाजन- 
संवाद कमयाोगा नाम ततीया$भ्याथः ॥ ३ ॥ 





ढका रहता है, उसी प्रकार इससे यह सब ढका हुआ है। (३६ ) है कॉन्तेय ! 
ज्ञाता का यह कामरूपी नित्यबेरी कमी भी तृप्त न होनेवाला अप्ने ही है; इसने 
जान को ढक रखा है । 
|. [यह मनु के ही कथन का अनुवाद है; मनु ने कद्दा है कि “* न जातु 
। कासः कासानामुपेभोगेन शाम्यति। हविपा कृष्णुवरत्मेव भूय एवामिवर्धते ? 
।( मनु. २.७४ )--काम के उपभोगों से काम कभी अघाता नहीं ह&, बल्कि 
| इंघन डालने पर अप्नि जसा बढ़ जाता है, उसी प्रकार यह भी आधिकाधिक 
| बड़ता जाता है ( देखो गीतार. ए. १०५ )। ] 
( ४० ) इन्द्रियों को, मन को, आर बुद्धि को, इसका अधिष्ठान अर्थात्‌ धर 
या गढ़ कच्दते हैं। इनके आश्रय से ज्ञान को लपेट कर ( ढक कर ) यह मनुष्य 
को भल्रावे में डाल देता है। ( ४१ ) अझतणव है भरतप्रेष्ट! पहले इन्द्रियों का 
संयम करके ज्ञान ( अध्यात्म ) और विज्ञान ( विशेष ज्ञान ) का नाश करनेवाले 
इस पापी को तू मार डाल । 

(४२) कहा है कि ( स्पुल बाह्य पदार्थों के मान से उनको जाननेवालीं ) 
इन्द्रियां पर अर्थात्‌ परे हैँ, इन्द्रियों के परे मन है, मन से भी परे ( व्यवसायात्मक) 
बुद्धि है, ओर जो बुद्धि से भी परे है वह झात्मा है। (४३) है. महाबाहु अर्जुन ! 
इस प्रकार (जो) बुद्धि से परे € उसका पहचान कर और अपने झापको रोक करके 
दुरासाथ कामरूपी शत्रु को त मार डाल । 


[| कामरूपी आसक्ति को छोड़ कर स्वधर्म के भनुसार लोकसंभरहार्थ समस्त 


६ दर्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाशत्र । 


चतुर्थ्थ्यायः । 
आरभिगवानुवाच | 
इम विवस्वते योग प्रोक्ततानहमत्ययम । 

| कर्म करने के लिये इन्द्रियों पर अपनी सत्ता होनी चाहिये, वे अपने कावू में रहें; 
। बस, यहा इतना ही इन्द्रिय-निम्रह विवक्षित है । यह अर्थ नहीं हू कि इन्द्रियों 
को ही ज़बर्दस्ती से एकदम भार करके सारे कर्म छोड़ दे ( देखो गीतार. पृ. 
!११४ )। गीतारहस्य ( परि. प. ५२६ ) मे दिखलाया गया ह कि “ इन्द्रियागि 
| पराणयाहु० ?” इत्यादि ४२ वी छोक कठोपनिषद का हैं ओर उसी उपनिषद के 
| अन्य चार पाँच 'छाक भी गाता में लिये गये ह। ज्षेत्र-कषेत्रज्ञविचार का यह 
' तात्पय है कि बाह्य पदाथ के संस्कार ग्रहग करना इन्द्रियों का काम हैं, मन का 
| काम इनकी व्यदस्या करना है, ओर फिर बुद्धि हनको अलग झलग छोटती हें, 
| एवं आत्मा इन सव से परे हे तथा सब से भिन्न है। इस विषय का विस्तार- 
पूर्वक विचार गतिरहस्य के छठे प्रकरण के अन्त ( पृ. १३१- १४८ ) में किया 
| गया (॥। कमं-विपाक के ऐसे एसे गद प्रश्नों का विचार, गीतारश्स्य के दसवें 
प्रकरण ( पृ. २७७ - २८५ ) में किया गया है कि, अपनी इच्छा न रहने पर भी 
| मनुष्य काम-क्रोध आदि प्रछ्ठत्त-धभा के कारणशा कोई काम करने में क्यों कर प्रवृत्त 
| हो जाता हैं; और आत्मस्वतन्त्रता के कारणा इन्द्रिय-निग्रहरूप साधन के द्वारा 
| इससे छुटकारा पाने का मार्ग केसे मिल जाता है । गीता के छठे अध्याय में 

| विचार किया गया ह कि इन्द्रिय-निम्रह केसे करना चाहिये । ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथात्‌ कह हुए उपनिषद में. बढ़ विद्यान्त- 
गंत योग--अथात्‌ कसंयोग--शासख्रविषयक, श्रीकृष्ण झोर झअजुंन के संयाद में, 

कमयांग नामक तीसरा रूच्याय समाप्त हुझ्ला । 


दैकलआ८परदाउलेकर बराक 


चौथा श्रध्याय | 

[ कर्म किस्ली के छूटते नहीं हूँ, इसलिये निष्काम बद्धि हो जाने पर भी कर्म 
करना ही चाहिये; कर्म के मानी ही यज्ञ-याग आदि कम हैं; पर मीमांसकों के 
ये कर्म स्वर्गप्रद हैं अतए्व एक प्रकार से वन्‍्धक हैं, इस कारणा इन्हें आसक्ति 
छोड़ करके करना चाहिये; ज्ञान से स्वार्थवृद्धि छूट जावे, तो भी कर्म छूटते नहीं हैं अत- 
एव ज्ञाता को भी निप्काम कर्म करना ही चाहिये; लोकसंग्रह के निमित्त वे आव- 
पयक हूं;--द्वत्यादि प्रकार से अब तक कमंयोग का जो विवेचन किया गया, उसी 
को इस अध्याय में दृढ़ किया हं। कहीं यह शुक्ला न हो, कि आयुप्य बिताने का 
यह मार्ग अर्थान्‌ निष्ठा अजुन को युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये नई बतल्ाद गई हैं; 
एतद्थ इस मार्ग की प्रार्चीन गुरु-परस्परा पहले बतलाते हँ--- | 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - ४ अध्याय । ईै६ह 


विवस्वान्मनवे प्राह मनुरिध्चाकवे पत्र्यात्‌ ॥ १ ॥ 
एवं परंपगप्राप्तमिमं राजपयों विद॒ः । 

स कालनेह महता योगों नष्टः परंतप ॥ २॥ 

स॒ एवायं मया तेदद्य यागः प्रोक्तः पुरातनः । 
भक्तोषसि मे सखा चेति रहस्य ह्मतदुत्तमम्‌ ॥ ३॥ 


श्रीभमगवान्‌ ने कह्ा--( १ ) झअव्यय अर्थात्‌ कभी भी क्षीण न होनेवाला 
झथवा त्रिकाल में भी अवाधित झौर नित्य यह ( कर्म-) योग(-मार्ग ) मैंने 
विवस्वान्‌ अर्थात्‌ सूर्य को बतलाया था; विवस्वान्‌ ने ( अपने पृत्र ) मनु को, 
और मन्‌ ने ( अपने पुत्र ) इच्वाकु को वतलाया। (२) ऐसी परम्परा से प्राप्त 
हुए इस € योग ) को राजर्षियों ने जाना । परन्तु है शत्रुतापन ( अजुन ) ! दीघं- 
काल्न के अनन्तर वह्दी योग इस लोक में नष्ट हो गया । (३) ( सब रहश्यों में ) 
उत्तम रहस्य समझ कर इस पुरातन योग ( कर्मग्रोगमाग ) को, मैंने तुझे आज 
इसलिये बतला दिया, कि त मेरा भक्त और सखा है । 
[ गीतारइृश्य के तीसरे प्रकरगा ( ए. ५५-६४ ) में हम न सिद्ध किया है, 


कि इन तीनों छोकों में ' योग ? शब्द से, आयु बिताने के उन दोनों मार्गों में से 
कि जिन्हें सांख्य आर योग कहते हैं, योग अर्थात्‌ कमयोग यानी साम्यबुद्धि से 


कर्म करने का मार्ग ही अभिप्रेत है । गीता के इस मार्ग की जो परम्परा ऊपर के 

कोक में बतलाई गई है, वह यद्यपि इस मार्ग की जड़ को समभने के लिये 

| अत्यन्त महचच्च की हैं, तथापि टीकाकारों ने उसकी विशेष चर्चा नहीं की है । 

| महाभारत के अन्तगंत नारायगीयोपाख्यान में भागवतधर्म का जो निरूपगा है ,उसमें 
छ सच 6 को ३. # ्े ० कक कप 

| जनमेजय से वश पायन कहते हैं, कि यह धर्म पहले श्वेतद्वीप में भगवान्‌ से ही-- 

नारदेन तु संप्रापः सरहृष्यः ससंग्रदः । 

! एप धर्मो जगन्नाथात्साक्षान्नारायणात्प ॥ 

] 

। 

| 

| 

। 


| 
॥ 

| 

। 

रा 

। 
| 

|| 

] 

| 


णए्यमेष महान्धर्मः स ते पूर्व नपोत्तम । 

कथितो हरिगीतास समासविधिकल्पितः ॥ 
“नारद का प्राप्त हुआ, है राजा ! वही महान धर्म तुके पहले हरिगीता अर्थात्‌ 
भगवरद्गीता में समासविधि सहित बतलाया है ”--(मभा.शां, ३४६. &, १०) । 
| और फिर कह्दा है, कि“युद्ध में विमनस्क हुए झजुंन को यह धर्म बतलाया गया 
| ६” ( मभा. शां. ३४८- ८ ) | इससे प्रगट द्ोता है, कि गीता का योग भ्रर्थात्‌ 
| कर्मयोग भागवतधम का है (गीतार. पृ. ८--०) । विस्तार हो जाने के भय से 


है 


। गीता मे उसकी सम्प्रदाय-परम्परा सृष्टि के मूल आरम्भ से नहीं दी है; विवस्वान, 
| मनु आर इच्वाकु इन्हीं तीनों का उल्लेख कर दिया है । परन्तु इसका सच्चा अर्थ 
| नारायणीय घस की समस्त परम्परा देखने से स्पष्ट मालूम हो जाता है। ब्रह्मा के 


| सात जन्म हैं । इनमें से पहले छः जन्मों की, नारायणाय धर्म में कथित, परम्परा 


श्र 


६७० गीतारहस्य अथवा कमयोगशाक्ल । 


अजुन उवाच । 
९६ अपर॑ं भवतों जन्म पर जन्म विवस्वतः | 


| का वर्णान हो चुकने पर, जब ब्रह्मा के सातवें, अर्थात्‌ वर्तमान, जन्म का ऊंतयुग 
। समाप्त हुआ, तब-- 

त्रेतायुगादी च ततो विवध्वान्मनवे ददो। 

मनुश्व लोकभ्ृत्यथ सुतायेद्वाकवे ददो ॥ 

चवाकुगा च कथितो व्याप्य ज्ञोकानवष्थित: । 

गमिष्यति क्षयान्ते च पनर्नारायगां नप ॥ 

यतीनां चापि यो धर्म: स ते पूर्व नपोत्तम । 

काथिता (हांरंगातासु समासविधिकल्पित: ॥ 
“ त्रेतायुग के आरम्म में विवस्वान्‌ ने मनु को ( यह धर्म ) दिया, मनु ने 
लेाकधघारगा[र्थ यह अपने पुत्र इच्चाक को दिया, और इच्त्चाकु से आगे सब 
लोगों में फल गया । हु राजा  सष्टि का क्षय होने पर ( यह धमम ) फिर नारा- 
यण के यहाँ चला जावेगा । यह धर्म आर * यतीनां चापि ? अर्थात हसके साथ 
| ही संन्यासधर्म भी तुक से पहले भगवद्दीता में कद्द दिया है ”--ऐसा नारा- 


| 
| यगाय धम में ही वेशग्पायन ने जनमेजय से कहा ह& ( मभा. शां. ३४८. ५१ - 


] ५३ ) | इससे देख पड़ता हैं, कि जिस द्वापरयुग के अन्त में भारतीय युद्ध 
हुआ था, उससे पहले के त्ेयायुग भर की ही भागवत की परम्परा गीता में 
| वर्यित हैं, विस्तारभय से अधिक वर्गान नहीं जिया हैं । यह भागवतधर्म 'ही 
| योग या कर्मयोग है; ओर मनु को इस कर्मग्रोग के उपदेश छिये जाने की कथा, 
| न केवल गाता में हं, प्रत्युत भागवतपुराग ( ८. २४. ५५ ) में भी इस कथा का 
। उद्धेम्न हू और मत्स्यपुरागा के ४२ वें अ्रध्याय में मनु को उपदिष्ट कर्मयोग का 
| महत्व भी बतलाया गया है । परन्तु इनमें ले कोई भी वर्गान नारायणीयो 
। पाख्यान में किये गग्ने वन के समान पूर्गो नहीं हू । विवस्वान-मनु आर इृच्दवा कु 
| की परम्परा सांख्यमार्ग को बिलकुल ही उपयुक्त नहीं होती झौर सांख्य एवं 
योग दोनों के अतिरिक्त तीसरी निष्ठा गीता में वर्णित ही नहीं है, इस बात पर 
। ल्क्त्य देन भ दसरी रीति से भी सिद्ध होता है, कि यह परम्परा कर्मयोग की ही 
| हैं ( गी. २. ३६ )। परन्तु सांख्य आर योग दोनों निष्टाओं की परम्परा यद्यपि 
| एक न हो तो भी कर्मयोग अर्थात्‌ भागवतधम के निरूपण[ में ही सांख्य या 
| संन्यासनिष्ठा के निरूपता का पयाय से समावेश हो जाता है ( गीतार. पृ. ४६७ 
| देखो ) । इस कारगा वंशम्पायन ने कहा हूं, कि भगवद्गीता में यतिधम अथात 
' संन्‍्यासधम भी वर्णित ६। मनुस्मति में चार आभश्रम-धर्मो का जो वर्यान हई, 
| उसके छूटे अध्याय में पहले यति अरथात्‌ संन्यास आश्रम का धर्म कह चुकने पर 


| विकल्प से “वेद्र्सन्यासकों का कर्मयोग”, इस नाम से गीता या भागवतधम के 


। 
। 


गीता, अनुवाद ओर (िप्पणी- ४ अध्याय । ६७१ 


कथमेतहदिजानायां त्वमादों प्रोक्ततवानिति ॥ ४॥ 
श्रीमगवानुवाच । 

. बहनि मे व्यतीतानि जन्मानि तव चाजुन । 
तान्‍्यहं वद सर्वाणि न त्वं वत्थ परंतप ॥ ५ ॥ 
अजा5पि सन्नव्ययात्मा क्षतानामीश्वरापरप सन्‌ । 
प्रक॒ति स्वामाधिष्टाय संभवाम्यात्ममायया ॥ ६ ॥ 


| कर्मयोग का वर्गान है आर स्पष्ट कहा है, कि “ निःस्पृद्दता से अपना काय करते 
रहने स ही अन्त मे परम सिद्धि मिलती हू ” ( मनु. ६. £६ )। इससे स्पष्ट 
। देख पडता है, कि कर्मयोंग मनु को भी ग्राह्य था। इसी प्रकार अन्य स्मृतिकारों 
| की भी यह मान्य था आर इस विषय के झनेक प्रमाण गीतारहस्य के १११ 
| प्रकरण के अन्त ( पृ. ३ई१- ३६५४ ) में दिये गये हैं । अब अजुन को इस पर- 

| उपरा पर यह शद्वा है कि-- 
अजुन ने कह्दा--(४) तुम्हारा जन्म तो अभी हुआ ह और विवस्वान्‌ का 
इससे बहुत पहले हो चुका है; ( ऐसी दशा में ) में यह केसे जानूँ कि नुमने ( यह 

योग ) पहले बतलाया ? 


|. [ अर्जुन के इस प्रश्न का उत्तर देते हुए, भगवान्‌ अपने अवतारों के कार्यों 


| का चगांन कर आसक्ति-त्रिरहित कर्मयोग या भागवतधर्म का 'ही फिर समरथन 
। करते हूं कि “इस प्रकार में भी कर्मों को करता आ रहा हूँ”--] 
श्राभगवान्‌ ने कष्टा--(५) हू अजुन ! मर आर तर अनेक जन्म हो चुके हैं । उन 
सब को में जानता हूँ; ( और ) है परन्तप ! तू नहीं जानता ( यही भेद है )। (६) 
में (सब) प्राणियों का स्वामी और जन्म-विरहित हूँ, यद्यपि मेर आत्मस्वरूप में कभी 
भी व्यय अर्थात्‌ विकार नहीं होता तथापि अपनी ही प्रकृति में अधिष्ठित होकर में 
अपनी माया से जन्म लिया करता हूं । 


| [इस छोक के अध्यात्मज्ञान में कापिल सांख्य ओर वेदान्त दोनों ही मतों का 


। मेल कर दिया गया ह। सांख्यमत-बाल्ों का कथन है, कि प्रकृति आप ही स्वयं 
| सृष्टि निर्माण करती है; परन्तु वेदान्ती लोग प्रकृति को परमेश्वर का ह्वी एक स्वरूप 
। समझ कर यह मानते हैँ, कि प्रकृति में परमेश्वर के अधिष्टित होने पर प्रकृति से 
| प्यक्त सृष्टि निर्मित होती है। अपने झरव्यक्त स्वरूप से सारे जगत्‌ को निर्माण 
| करने को परमेश्वर की इस झचिन्तय शक्ति को ही गीता में “ माया ! कहा है। 
झोर इसी प्रकार श्रेताश्वतरोपनिषद में भी ऐसा वर्गान ह-“ मायां तु प्रकृति 
विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम्‌ ? अर्थात्‌ प्रकृति डी माया हैं और उस माया का 
। आधिपति परमेश्वर हू (श्वे. ४. १० ), और ' झस्मान्मायी सजते विश्वमेतत ! 
| रेस साया का आधिपति सृष्टि उत्पन्न करता हूं ( थे. ४. £ )। भकुंति को माया 


६७२ गीतारहस्य अथवा कर्योगशाश्ल । 


यदा यदा हि धर्मस्य ग्लानिर्भवाति भारत । 
अभ्युत्थानमधमंस्य तदात्मान सृुजाम्यहम्‌ ॥ ७ ॥ 
- परित्राणाय साक्षना विनाशाय च दुष्क्ताम्‌ । 
धर्मसंस्थापनाथाय संभवामि युगे युग ॥ ८ ॥ 
७ जन्‍म कम च मे देव्यमवं या वात्त तत्वत: । 
त्यकत्वा देह पुनर्जन्म नोति मामेति सो5जुन ॥ ९ ॥ 
-बीतरागभयक्राधा मन्‍्मया मासुपाशिताः । 
बहवों ज्ञानतंपसा पूता मद्भावमागताः ॥ १० ॥ 

। क्यों कहते हैं, इस माया का स्वरूप क्‍या हैं, आर इस कथन का क्या अर्थ, कि 
| माया से सष्टि उत्पन्न हाती हू? - इत्यादि प्रक्षों का अधिक विवरण गीतारहस्य 
£ वें प्रकरण में किया गया हू। यह बतला दिया कि, अव्यक्त परमेश्वर व्यः 
से होता ह भथांत्‌ कर्म उपजा हुआ सा केसे देख पड़ता है; झब इस बात का 

| खुलासा करते हैँ, कि वह ऐसा कब झोर किस लिये करता हं-- | 
(७) है भारत! जब-जब धरम की ग्लानि होती आर अधम की प्रबन्नता फल्न जाती 
कूं, तब (तब) मे स्वयं ही जन्म ( सवतार ) लिया करता हूं । (८) साथुआ की 
संरक्षा के निमित्त आर दुष्टों का नाश करने के किये, युग-युग में धर्म की संस्थापना 
के अथ म॑ जन्म लिया करता हैँ । 
|... [ इन दोनों छोकों में “ धर्म ” शब्द का अर्थ केवल पारलाकिक चदिक धर्म 
। नहीं है; किन्तु चारों वर्गों के धर्म, न्याय आर नीति भरभ्ठति बातों का भी उसमे 
| मुख्यता से समावेश होता हूँ । इस 'छछोक का तात्पय यह हू, कि जगन्‌ में जब 
। अन्याय, अनात्ति, दुष्टता आर अधाधुन्धी मच कर साथुओं को कष्ट होने क्षगता 
। ६ आर जब दुष्टों का दबदबा बढ़ जाता है, तब अपनी निर्माण की हुई जगन 
| की सस्थिति को स्थिर रख कर उश्तका कल्यागा करने के लिये तेजस्वी ओर परा 
ी क्रमी पुरुष के रूप से (गी. १०. ४१) अवतार ले कर भगवान्‌, समाज की 
बिगड़ी हुईं व्यवस्था को फिर ठीक कर दिया करते ह । इस रीति से अवतार ले 
। कर भगवान्‌ जो काम करते हं, उसी को “ लोकसंग्रह ” भी कहते हू । पिछले 
| अध्याय में कह दिया गाया है, कि यही काम अपनी शक्ति और अधिकार के 
| अनुसार झात्मशानी पुरुषों को भी करना चाहिये ( गी. ३. २० )। यह बतला 
दिया गया, कि परमेश्वर कब ओर किस लिये अवतार लेता ४ । अब यह बत- 
| लाते हूं, कि इस तत्व को परस कर जो पुरुष तदनुसार बर्ताव करते हैँ, उनको 
। कन सी गति मिलती ह-- | 
(४) ६ अजुन इस धकार के मर दिव्य जन्म जार दिव्य कम के तत्य का जा 
जानता हू, पष्द दुष्ट त्थागन के पद्मात फर जन्म न ज कर इक था लता 
(१०) प्रीति, भय ओर क्राध स्‌ छुटे हुए, मत्परायणा झोर मर आश्रय में आय हुए 


/ 


* 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ४ अध्याय । दर 


868 ये यथा मां प्रपचन्त तांस्तथेव भजाम्यहम । 
मम वत्मांनुवर्तन्त मनुष्याः पार्थ सर्वशः ॥ ११ ॥ 
काक्षन्तः कर्म्णा [सिद्धि यजन्त इह देवता: । 
क्षिप्रं हि मानपे छोंके सिद्धिमेवाति कमंजा ॥ १२॥ 
झनेक लोग ( इस प्रकार ) ज्ञानरूप तप से शुद्ध होकर मेरे स्वरूप में 
झाकर मिल गये है । 
|. [ भगवान्‌ के दिव्य जन्म को समभने के लिये यह जानना पड़ता हैं, कि 
| अच्यक्त परमेश्वर माया से सगुगा केसे होता हूं; ओर इसके जान लेने से अध्यात्म- 
। ज्ञान हो जाता ह एवं दिव्य कम को जान लेने पर कम करके भी अलिप्त रहने 
| का, अर्थात्‌ निष्काम कर्म के तत्त्त का, ज्ञान हो जाता है। सारांश, परमेश्वर के 
दिव्य जन्म ओर दिव्य कर्म को पूरा पूरा जान लें तो अध्यात्मज्ञान आर कमंयोग 
नो की पूरी पूरी पहचान 'हो जाती है; झार मोक्ष की प्राप्ति के लिये इसकी 
| स्रावश्यकता होने के कारगा ऐसे मनुष्य को अन्त में भगवत्पाप्ति हुए बिना नहीं 
| रहती । अर्थात्‌ भगवान्‌ के दिव्य जन्म ओर दिव्य कर्म जान लेने में सब कुछ आा 
| गया; फिर अध्यात्मज्ञान अथवा निष्काम कर्मयोग दोनों का अल्लग अलग अध्ययन 
| नहीं करना पड़ता | अतएव वचतब्य यह है कि भगवान्‌ के जन्म और कृत्य का 
| विचार करो, एवं उसके तत्त्व को परख कर वताव करो; भगवसत्परापि होने के लिये 
| दूसरा कोई साधन अपेक्षित नहीं है । भगवान्‌ की यही सच्ची उपासना है । अब 
| इसकी अपेक्षा नीचे के दर्जे की उपासनाओं के फल आर उपयाग बतलाते हं--|] 
(११) जो मुझे जिस प्रकार से भजते हैं, उन्हें में उसी प्रकार के फल देता 
हूँ । है पाथ! किसी भी ओर से हो, मनुष्य मेरे ही मार्ग में आ मिलते हैं । 
|... 'मम वत्मानुकतन्ते! इत्यादि उत्तराध पहले ( ३, २३ ) कुछ निराले अथ 
। मे आया है, आर इससे ध्यान में आवेगा, कि गीता में पूत्रापर सन्द भ के अनुसार 
[अथ केसे बदल जाता ह | यद्यपि यह सच है, कि किसी मांग से जाने पर भी 
| मनुष्य परमेश्वर की ही ओर जाता हूं, तो भी यह जानना चाहिये कि झनेक लोग 
| अनेक मार्गे से क्‍यों जाते हैं? झब इसका कारण बतलाते हँ-- ] 
(१२) ( कमंबन्धन के नाश की नहीं, केवल ) कमझल की इच्छा करनेवाले ल्लोग 
इस लोक में देवताओं की पूजा इसलिये किया करते हैं, कि ( ये ) कर्मफल (इसी) 
मनुष्यलोक में शीघ्र ही मिल जाते हैं । 


। [| यही विचार सातवें अध्याय ( २१, २२ ) में फिर आये हैं। परमेश्वर की 


| आराधना का सच्चा फल ह मोक्ष, परन्तु वह तभी प्राप्त होता हूं कि जब काला- 

न्तर से एवं दीर्घ झोर एकान्त उपासना से कर्मबन्ध का पूर्ण नाश हो जाता है । 

इतने दूरदशा और दौधि-उच्योगी पुरुष बहुत ही थोड़े होते हूं । इस छोक का 
गी, २, ८५ 


६७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश््र । 


86 चातुव॑र्ण्य मया सृप्टं गणकर्मविभागशः 
तस्य कताोरमपि मां विद्ध्वकतोरमव्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 
न मां कमोणि लिपान्ति न म॒ कमंफल स्पूहा । 
““ इति मां योपभिजानाति कर्ममिर्न स बद्धाथते ॥ १४ ॥ 
एवं ज्ञात्वा कृतं कर्म पूर्वरपि मुमुक्षुभिः । 


| भावार्थ यह हैं, कि बहुत्तेरों को तो अपने उद्योग अर्थात्‌ कर्म से इसी लोक में 
| कुछ न कुछ प्राप्त करना होता है, ओर ऐसे ही लोग देवताओं की पूजा किया 
! करते हूं ( गीतार. प्‌. ४२२ देखो ) | गीता का यह भी कथन है, कि पयाय से 
यह भीतो परमेश्वर का ही पूजन होता हू ओर बढते बटते इस योग का पयवसान 
निष्काम भक्ति में होकर अन्त में मोन्ष प्राप्त हो जाता ह (गी. ७. १६)। 
पहले कह्ट चुके हुं कि धर्म की संस्यापना करने के लिय परमेश्वर अवतार लेता 
| ६, अब संक्षेप में वतलाते हूँ, कि धर्म की संस्थापना करने के किये 
| कया करना पड़ता ह-- ] 


(१३) ( ब्राह्मगा, चझत्रिय, वेश्य और शुद्ध हस प्रकार ) चारों वर्णों को 
व्यवध्या गुगा और कर्म के भेद से मेंने निर्माण की हैं । इस ते ध्यान में रख. कि 
में उसका कता भी हूं आर अकता अथात्‌ उसे न करनेवाला अव्यय (में ही) हे। 

| [अथ यह हु, कि परमेश्वर कता भले ही हो, पर अगल छोक के वगाना- 
| चुसार वह सदेव निःसद्ञ €, इस कारणा अकर्ता ही हू (गी. ५. १७ देखो )। 
| परमेश्वर के स्वरूप के * सबन्द्रियगुगाभासं सर्वन्द्रियविवर्जितम्‌ ! ऐसे दूसरे भी 
| विरोधाभासात्मक वन हूं ( गी. १३. १४ ) | चातुवेरार्य के गुगा और भेद का 
। निरूपगा झागे अठारहवें अध्याय ( ॥८. ४१-४१ ) में किया गया है ।मब्र 
। भगवान्‌ ने “ करके न करनेवाला ” ऐसा जो झपना वर्गान किया हूं 
( उसका मम बतलाते हँ-- | 


(१४) मे कमे का लेप अर्थात्‌ बाधा नहीं होती; ( क्योंकि ) कर्म के फत्न से 
मेरी इच्छा नहीं हू । जो मुक्त इस प्रकार जानता हू, उस कम की बाधा नहीं होतो | 
|... [ ऊपर नवम छोक में जो दो बाते कही हैं, कि मर * जन्म ? आर ' कम ' 
| को जो जानता है वह मुक्त हो जाता हूं, उनमें से कम के तत्व का स्पष्टीकरगा 
। इस छछोक में किया है। * जानता हई शब्द सर यहाँ “ जान कर तदनुसार 
, बतेने लगता ह# ” इतना अथ विवद्धित है । भावार्थ यह €, कि भगवान्‌ 
को उनके कमे की बाघा नहीं होती, इसका यह कारगा ह# कि वे फलाशा रख 
कर काम ही नहों करते; और हसे जान कर तदनसार जो ब्तता हूं उसको कर्मो 
| का बन्धन नहीं होता | अब, इस छोक के सिद्धान्त को ही प्रत्यक्ष उदाहरण स॑ 
| ध्ढ़ करते ६ं--] 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- ४ अध्याय । ६७४ 


कुरु कमेंच तस्मात्त्व॑ पूर्वेः पू्वतरं रृतम्‌ ॥ १५० ॥ 
९६ कि कम किमकर्मति कवयो5प्यत्र माहिताः । 
तत्ते कर्म प्रवस्‍्ष्यामि यज्शात्वा माध्यस5्शभान्‌ ॥ १६ ॥ 
कर्मणो हापि बोद्धव्यं बोहूुब्यं थे विकमेणः । 
अकमंणश्र बोद्धव्यं गहना कमेणों गतिः ॥ १७ ॥ 
कर्मण्यकर्म यः पश्येदकर्मोणि च्व कम यः । 
(१५ ) इसे जान कर प्राचीन समय के मुमुक्तु लोगों ने भी कम किया था । 
इसकिये पूर्व के लोगों के किये हुए अति प्राचीन कर्म को ही तू कर ! 

[ इस प्रकार मोक्ष और कर्म का विरोध नहीं है, अतएव अर्जुन को निश्चित 
उपदेश किया है, कि तृ कर्म कर । परन्तु संन्यास मार्गवालों का कथन है कि 
४ कर्मों के छोड़ने से अर्थात्‌ अकर्म से ही मोक्ष मिलता है; ” इस पर यह 
शंका हतो है कि ऐसे कथन का बीज क्या है? अतएवं अब कर्म और अकर्म 
के विवेचन का आरम्भ करके तइसवें छोक में सिद्धान्त करते हैं, कि अकर्म 
कुछ कमेत्याग नहीं हू, निष्काम-कर्म को ही झकर्म कहना चाहिये। ] 

( १६ ) इस विषय में बड़े बड़े विद्वानों को भी भ्रम हो जाता है कि कोन 
कर्म है और कोन अकर्म; ( अतएवं ) वैसा कर्म तुझे बतलाता ह कि जिसे जान 
जैने से त पाप से मुक्त होगा । | 

| [ अकर्म ” नत्॒ समास है। व्याकरगा की रीति से उसके झ>नल शब्द 
| के , अभाव  आ्यथवा ' अप्राशस्त्य ' दो अर्थ हो सकते हैं; और यह नहों 
| केह सकते, कि इस स्थल पर ये दोनों ही झर्थ विवक्तित न होंगे। परन्तु अगले 
| छोक में ' विकर्म ” माम से कर्म का एक और तीसरा भेद किया है, अतएव इस 
| छोक में अकर्म शब्द से विशेषतः वषच्दी कर्मत्याग उद्दिष्ट है. जिसे संन्यास मार्ग- 
। वाले लोग “ कर्म का स्वरूपतः त्याग ” कहते हूँ । संन्यास मार्गवाले कहते हैं 
| कि “ सब कर्म छोड़ दो; ! परन्तु १८ वें छोक की टिप्पगी से देख पड़ेगा, कि 
| इस बात को दिखलाने के लिये द्वी यह विवेचन किया गया ह कि कर्म को बिल- 
। कुल ही त्याग देने की कोई झावश्यकता नहीं है, संन्यास सार्गवालं का कर्म- 
| त्याग सच्चा ' अकमं ' नहीं ष्ट्‌ , अकम का मम ही कुछ आर हे। 
( १७) कम की गति गहन है; ( झतणए्व ) यह जान लेना चाहिये, कि 
कर्म क्या है ओर समझना चाहिये, कि विकर्म ( विपरीत कर्म ) क्या ह और 
यह भी ज्ञात कर लेना चाहिये, कि अकर्म ( कर्म न करना ) क्‍या है । ( १८) 
कर्म में अकर्म ओर झकस में कर्म जिसे देख पड़ता है, वह पुरुष सब मनुष्यों में 
जानी और वही युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त एवं समस्त कर्म करनेवाला है । 
। [ इसमें और अगले पँच शोकों में कर्म, अकर्म एवं विकर्म का खुलासा 
| किया गया है; इसमें जो कुछ कमी रह गई हैं, वह अगले अठारहवें अध्याय 
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है. 


६७६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 


बुद्धिमान्मनुष्येष ५ ऊृत्स्नकमंकत्‌ ॥ १८ ॥ 
हे ता बे न्क हक बे में पूरी ; कर दी गई ह€ ( गी. 
। में कर्मत्याग, कर्म और कर्ता के ह र८ )। यहाँ सक्तेप में स्पष्टतापू्वक यह 
व नन-ब्टू उ १८ ब [५ बिवे ६ 4६ दे 
(८. ४-७ $८. २३-२४ कि दोनों स्थल्ली के कर्म-विवेचन से कर्म, अकर्म और 
| बतला देना हक ह तीता के सिद्धान्त क्या हैं। क्योंकि टीकाकारों ने इस 
| विकर्म के हल की ढ़ है । संन्यासमार्गवाल्नों को सब कर्मो का स्वरूपतः 
| सम्बन्ध में बड़ी गड़ वश अर * डक ' पद का अर्थ खाँचातानी से अपने 
| त्याग इृष्ट है, इसलिये वे गीता के * झकम ! पद दि काम्य कर्म इृष्ट 
| | ) ३३५ गमांसकों को यज्ञ-याग श्ांद काम्य ट्ट 
बह शातिरिक्त आर ० 5 8 कोड के; 
है केक कक ह हे  लिल अमिशिक आदि कर्मभेद भी इसी में आ जाते हू हर 
| ९५ कट 3] शव 
लिवा मीसासक 4 की इच्छा ररः 
| न £ ' खिचड़ी पकाने की ह्‌ 
5 ढाहू चावजल्लञ क ः क 
(4 व ह-+ यि खींचातानी होने के कारगा अन्त में यह जान 
हूं। सारांश, चार गीता अकका * किसे करता हे कौर? विकेस 
| ६ गै जाता है, कि गीता * अकर्म ' किसे कहंती है 
| जैना कठिन हो जाता है, कि २ >िवेपका लो टिया उकिजातो 
| ध्यान दिये रहना चाहेँय, 
। किसे । झतएव ऐसे कक है विज किया गया है, वह दृष्टि निप्काम 
। में जिस तार्विक दृष्टि से इस प्रश्न $ करनेवाले मीमांसकों की या कर्म 
| हि गगी की है; काम्य कर्म करनेवाले मीमांस 
| कर्म करनेवाले कर्मयोंगी की ह नहीं है। गीता की इस दृष्टि को स्वीकार कर 
| छोड़नेवाले संन्‍्यासमार्गियों क ता है, कि * कर्मशन्यता ! के फर्थ में 'झकती 
| जैने पर पहले तो यही कहना सा अथवा कोई भी मलुष्य कभी कर्मशन्य 
इस जगत्‌ म कष्टा अं हे ३56 ) . क्योंकि सोना, उठना-बैठना आर 
४ गा, ३. ४; 7८. ग ै हे पुन 
38 वन कलबधर ७४५७४: दुट नहीं जाता। और यदि कर्मशुन्य होना 
। जीवित रहना तक किः निश्चय करना पड़ता हू, कि झकर्म कहें किसे । इसके 
| सम्भव नहीं है तो यह हंस मे॑ का मतब्ब निरी क्रिया न समक कर इससे 
ला ता आम दि परिगामों का विचार करके कर्म का कर्मत्व या 
कई दर '्ज 
| हनेवाल्े 5. कल ह ष्टि के मानी ही कर्म हैं, तो मनुष्य जब तक सष्ट 
(लक सके डर जनक हे छूटते । अतः कम झोर झकर्म का जो विचार 
ह मे हे $ तथ तक 82" हे से करना चाहिये, कि मनुष्य को वहष्द कर्म कहा 
| करना हो, वष् इत भी जो कर्म हमें बद्ध नहीं करता, उसके विषय में 
| तक बद्ध करेगा । करने पर स्‍त्व झर्थात बन्धकत्व नष्ट हो गया; और यदि किसी 
। कहना चाहिये, कि उसका ० स॒ प्रकार नष्ट हा जाय तो फिर वह है 
भी कर्म का वन्धकत्व इायात कमत्व हर प ट कर्मशन्यता ठीक है; 
| कम ? ही हुआ । झकरस का प्रचल्षित सांसारिक अर्थ मिलता । क्योंकि 
< झकम ५  मेल्न नहीं ॥ 
ह वि ने पर उसका यहा मेत्र नह ३ 
। परन्तु हक हे केक “3 ३२व९ कर्म न करना भी कई गे पक 4 
। रूम देखते हूँ, कि * हि । ५ "पीटता हो, तो उस 
| इस 4 को कोह मारता-पीटता हो, 
| जाता हूं। उदाहरणार्थ, अपने मा-बाप को कोह 


त्‌ 
व्यावहारिक दृष्टि से अकम अथ 
बैठा रहना, उस समय व्यावह्दा 

| रोक कर चुप्पी मारे 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- ४ अध्याय। ६७७ 


- यस्य सर्वे समारंभाः कामसंकल्पवर्जिताः । 

कम धशुन्यता-हो तो भी, कर्म ही - झधिक फक्‍्या कई , विकर्म - है; ओर कर्म -विपाक 
की दृष्टि से उसका अशुभ परियगाम हमें भोगना ही पड़ेगा । झतएवं गीता इस 

छोक में विरोधाभास की रीति से बड़ी खबा के.साथ कहती है, कि ज्ञानी वही है 
। जिसने जान लिया कि अकम में सी ( कभी कभी तो भयानक ) कर्म हो जाता 
| है, और कर्म करके भी वह कर्म-वेपाक की दृष्टि से मरा सा, अर्थात्‌ अक्म, होता 
| है; तथा यही अर्थ झगले 'छोक में भिन्न-भिन्न रीतियों से वार्णित हैं। कर्म के 
| फत्न का बन्धन न खगने के लिये गीताशाखत्र के अनुसार यही एक सच्चा साधन 
। है के निःसक़् बुद्धि से, अर्थात्‌ फलाशा छोड़ कर निष्काम बुद्धि से, कर्म किया 
' जावे ( गीतारहृस्‍्य पृ. ११० - ११४; २८५ देखो )। अतः इस साधन का उपयोग 
[कर निःसन्ज बुद्धि से जो कर्म किया जाय वष्दी गीता के अनुसार प्रश॒स्त- 

सात्विक - कर्म ६ ( गी. १८. £ ); और गीता के मत में वद्दी सच्चा ' अकम ! 
| हू । क्योंकि उसका कर्मत्व, अथांत्‌ कर्म-विपाक की क्रिया के अनुसार बन्धकत्व, 

निकल जाता है। मनुष्य जो कुछ कर्म करते हूं (झीर *' करते हैं ! पद में चुप 
| चाप निठल बठ रहने का भी समावेश करना चाहिये ) उनमें से उक्त प्रकार के 
| अधथांत्‌ ' सात्विक कर्म, ” अथवा गीता के अनुसार अकम घटा देने से बाकी जो 
| कर्म रह जाते हैं उनके दो भाग हो सकते हैं; एक राजस झोर दूसरा तामस | 
| इनमें तामस कर्म मोह और झज्ञान से हुआ करते हैं, इसलिये उन्हें विकर्म 
(कहते ह--फिर यदि कोई कर्म मोह से छोड़ दिया जाय तो भी वच्द विकर्म 
(ही है, अकम नहीं ( गी. १८. ७ ) | अब रह गये राजत कर्म | ये कर्म पहले 
। दे के अर्थात्‌ सालविक नहीं हैं अथवा ये वे कर्म मी नहीं हं, जिन्हें गीता सचमुच 
< झ्रकम ' कहती है । गीता इन्हें 'राजस' कर्म कहती है; परन्तु यदि कोई चाहे, 

ऐसे राजस कर्मी को केवल “ कर्म ” भी कह सकता हूं। तात्पय॑, क्रियात्मक 
| स्वरूप अथवा कोरे घर्मशाखत्र से कर्म-झकर्म का निश्चय नहीं होता; किन्तु कर्म के 
| बन्धकत्व से यह निश्चय किया जाता हैं, कि कर्म है या अकर्म । अष्टावक्रयीता 
| संन्यासमार्ग की हैं, तथापि उसमें भी कहा है-- 

निवृत्तिरपि मूदस्य प्रक्ृत्तिरपजायते । 
प्रघत्तिरपि धीरस्य निवृत्तिफलभा गिनी ॥ 

अथात्‌ मूर्खो को निवृत्ति (अथवा हठ से या मोह के द्वारा कर्म से विमुखता) ही 
| वाम्तव में प्रशृत्ति अर्थात्‌ कर्म है और पाॉरिडत लोगों को प्रध्त्ति (अथात्‌ निष्काम 
। कस ) से ही नषाति यानी कम-त्याग का फल मिल्लता है ( अष्टा. ६८. ६१ ) । 
ढ गीता के उक्त 'छोक में यही अर्थ विरोधाभासरूपी अलझ्ार की रीति से बड़ी 
। सुन्दरता से बतलाया गया है । गीता के, अकर्म के इस लक्षण को भत्नी भाँति 

समझे बिना, गीता के कर्म-झकर्म के विवेचन का सम कभी भी समस्क में झाने 
का नहीं । अब इसी अर्थ को अगले श'छोकों में भ्धिक व्यक्त करते हँ-- ] 


| 
| 
। 
| 
| 


द्ज्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाब्र । 


ज्ञानापक्‍झिदग्धकर्मोणं तमाहुः पंडितं बुधाः॥ १९ ॥ 
त्यक्त्वा कमेफलासंगं नित्यतृप्तो निराश्रयः । 
कर्मण्यभिप्रवृत्तो5५पि नेव किचित्करोति सः ॥ २० ॥ 
निराशीयंतचित्तात्मा त्यक्तसवंपरिग्रहः । 
शारीरं केवल कर्म कुर्वन्नाभोाति किल्बिषम्‌ ॥ २१ ॥ 
यदच्छालाभसंतुशे ढंद्वार्तातो विमत्सर: । 
(१६) ज्ञानी पुरुष उसी को परिडत कहते हैं कि जिसके सभी समारम्भ अर्थात 
उद्योग फल की इच्छा से विराहित होते हूं, झोर जिसके कर्म ज्ञानाप्ि से 
भध्म हो जाते हैं । 
| [' ज्ञान से कर्म भस्म होते हैं, ” इसका अर्थ कर्मों को छोड़ना नहीं हूं; 
| किन्तु इस छोक से प्रगट होता ऋ कि * फल की इच्छा छोड़ कर कर्म करना ! 
। यही अर्थ यहाँ लेना चाहिये (गीतार. पृ. २८५-२८६ देखो )। इसी प्रकार आगे 
| भगवद्धक्त के वर्यान में जो “ सर्वारम्भपीरत्यागी ”'---समष्त आरम्भ या उद्योग 
छोडनेवाला--पद झाया है ( गी. १२.१६:१४.२५ ) उसके प्मर्थ का निर्गाय भी 


इससे हो जाता है । अब इसी अर्थ को झधिक स्पष्ट करते हूं--] 


(२०)कमफल की झासाक्ते छोड़ कर जो सदा तृप्त और निराश्रय (अर्थात्‌ जो पुरुष 
कमंफल के साधन की झाश्रयभूत ऐसी वाद्धि नहीं रखता कि अमुक कार्य की प्ाद्ध 
के लिये झमुक काम करता हूँ )-कहना चाहिय कि-वह कर्म करने में निमम रहने 
पर भी कुछ नहीं करता । (२१) आशीः अर्थात्‌ फल्ष की वासना छोडनेवाला, 
चित्त का नियमन करनेयवाज्ना और सर्वसड़ से मुक्त पुरुष केवल शारीर अर्थात्‌ शरीर 
या कर्मेद्रियों से ही कर्म करते समय पाप का भागी नहीं होता । 
|. [ कुछ ज्रोग बीसरवें कक के निराध्रय शब्द का पर्थ ' घर-ग्रहह॒थी न करने- 
| वाला ! ( संन्याली ) करते हूँ; पर वह दीक नहीं है । आश्रय को घरया डेरा 
| कष्द सर्केग; परन्तु हस हुथान पर कर्त्ता के स्वयं रहने का ठिक्राना विवन्तित नहीं 
| €ू; अर्थ यह हूं, कि वह जो कर्म करता है उसका इतु रूप टिकाना ( झाश्रय ) 
' कहीं न रहै | यही झयथ गीता के ६. १ छोक में ' अनाश्रितः क्ंफ््न ” हन शब्दों 
से स्पष्ट व्यक्त किया गया हओर वामन परिढत ने गीता की ययार्थ दीपिका नामक 
| अपनी मराठी टीका में इसेस्वीकार किया है। एसे ही २१ वें छोक में ' शारीर ! 
। के मानी सिर्फ शरीर-पापणा के लिये भिन्नाटन झादि कर्म नहीं हूं। आगे पॉचब 
| भष्याय में ** योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी लोग झासकि झथवा काम्यबृद्धि को मन 
| मे ने रख कर केवल हन्द्रियों से कर्म किया करते हैं ”( ५. ११ ) एसा जो वर्गान 
। है, उसके समानार्थक हीं “' केवल्ले शारीर॑ फर्म ” हन पदों का सच्चा अर्थ है । 
| ईन्द्रियां कर्म तो करती हैं; पर बाद्धे सम रहने के कारगा उन कमी का पराप-पुराय 
करता को नहीं स्गता । ] 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - ४ अध्याय | ६७६ 


समः सिद्धा वसिद्धो च कृत्वापि न निबद्धवते ॥ २२॥ 
गतसंगस्य मुक्तस्य ज्ञानावास्थितचेतसः । 
यजश्ायाचरतः: कम समग्र प्रॉयक्लायत ॥ २३ ॥ 
(२२) यट्च्छा से जो प्राप्त हो जाय उसमें सन्तुष्ट, ( हृप-शोक आदि ) द्वन्‍्दों स 
मुक्त, निर्मासर, और (कर्म की ) सिद्धि या अपिद्धि को एक सा ही माननेवाला 
पुरुष ( कर्म ) करके भी ( उनके पाप-पुराय से ) बद्ध नहीं होता । (२३) आसजझ्न 
रहित, (राग-द्वप से) मुक्त, (साम्ययुद्धरूप) ज्ञान सा स्थर चित्तवाले आर (कंत्रल) 
यज्ञ डी के लिये (कम) करनवाज़ पुरुष के समग्र कम विल्ीन हो जाते हू ! 
|... [ तीसरे अध्याय (३.६ ) में जो यह भाव है, कि मीमांसकों के मत में 
| यज्ञ के लिये किये हुए कर्म बन्धक नहीं होते ओर आसक्ति छोड़ कर करने से 
| वे ही कर्म स्वरगंप्रद न होकर मोज्ञप्रद हाते हैं, वहीं इस छोक में बतलाया 
। गया ह । “' समग्र विलीन हो जाते हई ” में * समग्र ' पद महत्व का हूं। मीमां- 


। सक लोग स्वगंतंख को ही परमसाध्य मानते हं आर उनकी दृष्टि से श्वगेसख 
| 


को प्राप्त करा देनवाले कम बन्धक नहीं होते | परन्तु गीता को दृष्टि स्वर्ग से परे 

अथात मोत्ष पर हू आर इस दृष्टि से स्वगंप्रद कम भी वन्‍्धक ही होते हूं । अत- 
| एव कहा है, कि यज्ञार्थ कर्म भी अनासक्त वुद्धि से करने पर * समग्र ! लय पाते 
। हैं अथात स्वगधद न होकर मोच्षप्रद हो जाते ईं | तथापि इस अध्याय में यज्ञ- 
| प्रकरण के प्रतिपादन में झार तीसरे अध्यायवाले यज्ञ-प्रकरगा के प्रतिपादन में 
| एक बड़ा भारी भेद है। तीसरे अध्याय में कहा है, कि श्रौत-स्मार्त अनादि यज्ञ- 
। चक्र को स्थिर रखना चाहिये। परन्तु अब भगवान्‌ कहते हैं, कि यज्ञ का इतना 
| दी सझुकुचित झथ न समझो कि देवता के उद्देश से आप्नि में तिज्र-चावज्ष या 
| पशु का हवन कर दिया जावे अथवा चानुव॑णर्य के कर्म स्वधर्म के अनुसार काम्य बुद्धि 
[स किये जावें । झम्म में झाइति छोड़ते समय झन्त में 'दृदं न मम'--यह मेरा 
| नहीं--इन शब्दों का उच्चारण किया जाता है; इनमें सध्वा्थ-त्यागरूप निर्ममत्व 
। का जो तत्व है, दही यज्ञ में श्रधान भाग हू। इस रीति से “ न मम ” कह कर 
। अर्थात्‌ ममता युक्त बुद्धि छोड़ कर, व्रह्मर्पगापूर्थक्क जीवन के समस्त व्यवहार 
करना भी एक बड़ा यज्ञ या द्वोम ही हो जाता हू; इस यज्ञ से देवाधिदेव परमे 

वर अथवा अह्य का यजन हुझा करता है । सारांश, मीमांसकों के बृव्ययक्ष- 
। परवत्ता जा [सद्धान्त ६, व इस बड़े यज्ञ का लय भा उपयुक्त ह्ांत हैं; झोर 
| शोकसंग्रह के निमित्त जगत्‌ के आसक्ति-विरहित कर्म करनेवाला पुरुष कर्म के 
। समग्र ' फल से मुक्त होता हुआ अन्त में मोच्ष पाता है ( गीतार, ए. ३४४-- 
| रै४७ देखो )। इस ब्रह्मापंगारूपी बड़े यज्ञ का ही वर्गान पहले इस छोक में 
। किया गया है आर फिर इसकी अपेत्षा कम योग्यता के अनेक लाज्षणिक यज्ञों 


का स्वरूप बतत्ाया गया हू; एवं तेतीसच हक में समग्र प्रकरण का उपसहार 
कर कहा गया है कि ऐसा 'श्ञानयज्ञ ही सब में श्रेष्ठ ह। '] 


६६० गीतारहस्य अथवा कमयोगशाख््र । 


व्रह्मार्पणं ब्रह्म हृवित्रह्माओी त्रह्मणा हुतम्‌ । 

ब्रह्मेव तेन गंतव्यं ब्रह्मकर्मंसमाधिना ॥ २४ ॥ 
देवमवापरे यश यागिनः पर्युपासते । 
प्रह्माग्रावपरे यज्ञ यज्ञनेवोपजुद्ति ॥ २० ॥ 
श्राजादीनी द्वियाण्यन्य संयमाप्निप जुह्नति । 
शब्दादीन्विपयानन्य इंद्रियाम्रिप जुहाति ॥ २६ ॥ 
सवोणींद्वियकर्माणि प्राणकर्माण चापर । 

(२४) अर्पण अर्थात्‌ हवन करने की क्रिया बहा है, हवि छर्थात्‌ फ्रपगा करन 
का द्रव्य ब्रह्म है, ब्रह्माप्ति में ब्रह्म ने हवन किया ह--(इस प्रकार) जिसकी बद्धि भे 
(सभी) कम ब्रह्ममय हूं, उसको ब्रह्म द्वो मित्रता हू । 
| [ शाइर भाष्य में * अर्पगा ! शब्द का अर्थ “ अर्पगा! करने का साधन 

| भर्थात्‌ आचमनी इत्यादि' है; परन्‍तु यह ज़रा कठिन हू । इसकी अपेन्ता, अपंगा 
न्अपंगा करने की या दृवन करने की क्रिया, यह अर्थ आाधिक सरल है ।यह 
| बरह्मारपपगापूवंक झथांत्‌ निष्काम बुद्धि से यज्ञ करनवालों का वर्गान हुआ। अब 
| ऐवता के उदश सर अथात काम्य बुदू सर किय हुए यज्ञ का स्वरूप बतलात ई- | 
(२५) कोई कोई ( कर्म- )योगी ( बवरह्मवुद्धि के बदले ) देवता आदि के उद्देश से 
यज्ञ किया करते हूं; झार कोई वक्ञाप्मि में यज्ञ थे ही यज्ञ का यजन करते हूं। 
|... [ पुरुषसूक्त में विराट रूपी यज्ञ-पुरुष के, देवताओं द्वारा, यजन होने का 
| जो बगान ह--' यशुन यज्ञमयजन्त दवा:” (ऋ, १०. ०. १६) उस्ती का लख्य 
कर इस छोक का उत्तरार्ध कष्ठा गया ४ | ' यज्ञ यज्ञनोपजुद्दति ? ये पद ऋग्वेद 
| के * यज्ञेन यज्ञमयजन्त ! से समानाथंक ही देख पड़ते दूं । प्रगट ४ कि हस यक्ष 
| में, जो सृष्टि के भारम्भ में हुआ दा, जिस विराटरूपी पशु का हवन किया गया 
(था वह पशु, और जिल देवता का यजन किया गया था वह देवता, ये दोनों 
 ब्रह्मस्वरूपी होंगे । साशंश , चोबीरूवें छाक का यह बगान ही तत््वर्ीष्ट से ठीक 
। है, कि सृष्टि के सब पदाथों में सदेव ही अह्म भरा हुआ है, इस कारण इच्छा 
रहित बुद्धि से सत्र व्यवहार करते करते वद्म ले ही था अद्ध का यजन होता 
| २हृता हं,केवल बुद्धि वैसी होनी चाहिये। पुरुषसूक का लच्य कर गाता में यह 
| एक 'छोक नहीं ह, प्रत्युत आगे दसवें अध्याय ( १०. ४२ ) में भी इस सूक्त के 
| अनुसार वर्गान है। देवता के उदंश से किये रुए यज्ञ का व्गीन हो चुका; अब 
(अप्नि, हृवि इत्यादि शब्दी के लातगिक अधथ लेकर बतलाते €, कि प्राणायाम 
आदि पात श्त्-योग की क्रिया अथवा तपश्चरगा भी एक प्रकार का यश होता ६-] 
(२६) और कोई श्रोत्न आदि ( कान, आँख झादि ) इन्दियों का संयमरूप भप्मि में 
दोम करते हैं; और कुछ लोग इन्द्रियरूप प्राप्ति में ( इन्द्रियों के ) शब्द आई 
विषयों का हवन करते हं। (२७) आर कुछ लोग हन्द्रियों तथा प्रायों के सत्र 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- ४ अध्याय । दर 


आत्मसंयमयागाज्नो जुहति शानदीपिते ॥ २७॥ 
द्रव्ययश्ञास्तपोयज्ञा योगयज्ञास्तथापर | 
कर्मो को अर्थात्‌ ब्यापारों को ज्ञान से प्रजवलित आत्मसंयमरूपी योग की अति में 
हवन किया करते है । 


|. [ इन होकों में दो-तीन प्रकार के लाक्षणिक यज्ञों का वर्गान है; जेसे (१) 
। इन्द्रियों का संगयन करना अथात्‌ उनको योग्य सयादा के भीतर अपने-अपने 
| व्यवद्दार करने देना; (२) इन्द्रियों के विषय अर्थात्‌ उपभोग के पदार्थ सर्वथा 

छोड़ कर इन्द्रियों को बिलकल मार डालना; (३) न केवल इन्द्रियों के व्यापार 

को, प्रत्युत प्राणों के भी व्यापार को बन्द कर पूरी समाधि लगा करके केवल 
| झआात्मानन्द में ही मस्त रहना। अब इन्हें यज्ञ की उपमा दी जाय तो, पहले भेद 
में इन्द्रियों को मयांदित करने की क्रिया ( संयमन ) अभि हुई क्योंकि दृष्टान्त 
से यह कष्ठदा जा सकता हू कि इस मर्यादा के भीतर जो कुछ झा जाय, उसका 

उसमें हवन हो गया । इसी प्रकार दसर भेद मे सात्चात इन्द्रिया ह्ोम-द्रृब्य ई 
। ओर तीसरे भेद में इन्द्रियोँ एवं प्रागा दोनों मित्र कर होम करने के दब्य हो जाते 
| हैँ ओर आत्मसंयमन आग हैं। इसके अतिरिक्त कुछ ज्ञोग ऐसे हैं, जो निरा 
| प्राणायाम ही किया करते हूँ; उनका वर्गान उन्‍्तसिवें छोक में है। “ यज्ञ ' शब्द 
| के मूल अर्थ द्वव्यात्मक यज्ञ को लक्षणा से विस्तृत और व्यापक कर तप,संन्‍्यास, 
| समाधि एवं प्राणायाम प्रभ्गति भगवसत्माप्ति के रब प्रकार के साधनों का एक 
। ' यज्ञ ? शीर्षक में ही समावेश कर दिया गया है । भगवद्वीता की यह कल्पना 
| कुछ अपूर्व नहीं है। मनुस्मति के चोथ अध्याय में गुद्ृस्थाश्रम के वर्गान के 
सिलसिले में पहले यह बतलाया गया ह,कि ऋषि-यज्ञ, देवयज्ञ,भूतयज्ञ,मनुष्य- 
| यज्ञ ओर पितयज्ञ--इन ध्मात पद्ममह्दायज्ञों को कोह गृहृध्य न छीड़े; ओर फिर 
। 


कहा हूं, के हनक बदल कोई कोई ''इन्द्रियों में वागी का हवन कर, वाणी मे 
। प्राण का हवन करके, अन्त में ज्ञानयज़ से भी परमेश्वर का यजन करते हूं ” 
(मनु.४७. २१-२४ ) । इतिहास को दृष्टि से देखें, तो विदित होता हूं, कि इन्द्र- 
| वरुण प्रभ्वति देवताओं के उद्देश से जो द्वव्यमय यज्ञ श्रोत ग्रन्थों में कह्दे गये हैं 
। उनका प्रचार धीरे धीरे घटता गया; ओर जब पातअञ्नल-योग से, संन्यास से 
झथवा आध्यात्मिक ज्ञान से परमेश्वर को प्राप्ति कर लेने के मार्ग आधिक-अधिक 
प्रचलित होने त्रगे तब,' यज्ञ ” शुदद का अथ विघ्तत कर उसी में मोक्ष के समग्र 
। उपायों का लक्षणा से समावेश करने का आरम्भ हुआ होगा। इसका मर्म यही 
है, कि पहले जो शब्द धर्म की दृष्टि से प्रचलित हो गये थे, उन्हीं का उपयोग 
झगले धर्ममार्ग के लिये भी किया जावे । कुछ भी हो; मनुस्मति के विवेचन से 
। यह स्पष्ट हो जाता हूं, कि गीता के पहले, या अन्ततः उस काल में, वक्त 
| कल्पना स्वेमान्य हो चुको थी। 
(२८) हस प्रकार तीक्श ब्रत का आचरण करनेवाले यति अथांत्‌ संयमी पुरुष 
गी, ९, ८६ 


६८२ गीतारहरय अथवा कमेयोगशाश्र । 


स्वाध्यायज्ञानयज्ञाश्र यतयः संशितव्रता:॥ २८ ॥ 
अपाने जुद्दति प्रा्ं प्राणेपानं तथापरे । 
प्राणापानगर्मी रुदध्वा प्राणायामपरायणा: ॥ २५ ॥ 
अपर नयताहाराः ध्ाणान्धाणप जुन्नात । 
सवं5प्यते यज्ञाविदो' यज्ञक्षापेतकल्मपाः ॥ ३० ॥ 
कोई द्रब्यरूप, कोई तपरूप, को६ योगरूप, कोई स्वाध्याय भ्रर्थात्‌ नित्य 
स्वकर्मानुष्ठानर्प, और कोई ज्ञानरूप यज्ञ किया करते हूँ । (२६) प्राणायाम में 
तत्पर हो कर प्रागा और ऊपान की गति को रोक करके, कोई प्राण॒वायु का अपान 
में (दवन किया करते है) आर कोई ऊपानवायु का प्राण में हवन किया करते हैं। 
|... [ इस छोक का तात्पय यह है, कि पातअल-योग के अनुसार प्रागायाम 
' करना भी एक यज्ञ ही हू । यद्द पात क्षज्न-योग रूप यज्ञ उन्‍्तीसवे <ोक में यत 
| लाया गया है, अतः झट्ाइसवें छोक के “ योगरूप यज्ञ ” पद का ध्थ कम 
! यागरूपां यज्ञ करना चाहुय। प्रागायाम शब्द के आगा शब्द से खा आर 
| उच्छवास, दोनों क्रियाएँ प्रगट होती हूं; परन्तु जब प्रागा ओर हझपान का भेंद 
| करना होता हृ तब, प्राण + बाइर जानेवाली अथ।त्‌ उच्छृुवास वायु, आर अपान 
' >भीतर झानेवाली श्वास, यह अर्थ लिया जाता है ( वेस. शांभा, २. ४. १२ 
| आर छान्दोग्य शांभा. १. ३. ३ )। ध्यान रहे, कि प्रागा और अपान के ये अर्थ 
| प्रचक्षित झर्थ से भिन्त हैं। इस झर्थ से अपान से, झर्थात भीतर खींची रुई 
। बास में,प्राणा का--उच्टयास का--हाम करने से पूरक.नाम का प्रागायाम होता 
| हू; झोर इसके विपरीत प्रागा में अपान का होम करने से रेचक प्राणायाम होता 
| है। प्राण झोर अपान दोनों के ही निरोध से वह्दी प्राणायाम कुम्भक हो जाता 
। अब इनके सिवा व्यान, उदान आर समान य तीनों बच रहे । इनमें से व्यान 
। प्राण झार अपान के सन्धिस्थज्षों में रहता है जो धनुप खींचने, वज़न उठाने 
| छादि दम खींच कर या आधी धास छोड़ करके शक्ति के काम करते समय व्यक्त 
| होता हु ( छां. १. ३. ५ ) | मरगा-समय में निकज्ञ जानेवाली वायु को उदान 
| कहते हूँ ( प्रश्न, ३. ७ ), ओर सारे शरीर में सब स्थानों पर एक सा अम्नरस 
| पहुंचानवाली वायु को समान कहते ह ( प्रश्न. ३. ४) | इस प्रकार वेदान्नशास्र 
| में इन शब्दों के सामान्य अथ दिये शाये हूं; परन्तु कुछ हथलों पर इसका 
| इपेत्ता निराले अथ अमिप्रत होते हूं । उदाइरगार्थ, महाभारत ( वनपर्त ) के 
२ १२ वें अध्याय में प्राण आदि वायु कनराल ही जक्षग हैं, उसमें प्राण क 
| झर्थ मस्तक को वायु ओर अपान का अर्थ नीच सरकनवाज्ी वायु है (प्रश्न.३. ५ 
| भार मेब्यु. २. ६) । ऊपर के छोक में जो वगांन हैं, उसका यह श्रर्थ हूं, कि 
| इनमें स जिस वायु का निरोध करते हैं, उसका अन्य वायु में होम होता हैं । | 
(३०-३१) और कुछ ज्लोग आहार को नियाभत कर, प्रागो में भागों का ही हॉम 


किया करते हू | ये सभी क्ञोग सनातन घह्म में जा मिलते हूं कि जो यज्ञ के जानने 


हा 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - ४ अध्याय । हद ३े 


यज्ञाशिष्राम्रतभुजों यान्ति ब्रह्म सनातनम । 
नाय॑ ठोकों पस्त्ययज्षस्थ कृत! पन्‍्यः कुरूसत्तम ॥ ३१ ॥ 

वाले हैं, जिनके पाप यज्ञ से क्षीगा दो गये हैं (ओर जो) अशत का (अर्थात्‌ यज्ञ से 
बचे हुए का ) उपभोग करनेवाले हूं । यज्ञ न करनेवाले को ( जब ) इस लोक में 
सफलता नहीं होती,(तब) फिर है कुरुश्नेष्ट | (उप) परलोक कहाँ से ( मिल्लेगा) ? 

|... [ सारांश, यज्ञ करना यद्यपि वेद को आज्ञा के अनुसार मनुष्य का करत्तंग्य 
| है, तो भी यह यज्ञ एक ही प्रकार का नहीं होता । प्राणायाम करो, तप करो,वेद 
। का अध्ययन करो, थ्ाम्रष्रोम करो, पशु-यज्ञ करो, तिल-चावल झथवा थी का 
| हवन करो, पूजा-पाठ करो या नवेद्य-पंश्रदेव आदि पाँच ग्हयज्ञ करो; फल्ासक्ति 
। के छूट जाने पर ये सब व्यापक अथ में यज्ञ ही हैं; और फिर यज्ञ-शेष भक्षणा के 
। विषय में मीमांसकों के जो सिद्धाग्त हूं, वे सब इनमें सर प्रत्यक्ष यज्ञ के लिये 
(उपयुक्त हो जाते हूं । इनमें से पहला नियस यह हुकि “ यज्ञ के अर्थ 
| किया हुआ कम बन्धक नहीं होता ” झार इसका वर्गान तेईसवें छोक में 

हो चुका है (गी.३. £ पर टिप्पणी देखो) । अब दूसरा नियम यह ह, कि प्रत्येक 
| ग़हृस्थ पश्चम हायज्ञ कर अतिथि आदि के भोजन कर चुकने पर फिर अपनी पत्नी 
| सहित भोजन करें; ओर इस प्रकार बतने से ग्रहस्थाश्रम सफल होकर सद्गति 
| देता हूं । “ विधरस भक्तशेप॑ तु यज्ञशेपमथासतम्‌ ”” ( मनु. ३. २८५ )--अतिथि 
। वगैरह के भोजन कर चुकन पर जो बचे उसे * विघव्त ” और यज्ञ करने से जो 

शेष रहे, उसे * अम्मत ' कहते हूं; हस प्रकार ब्याख्या करके मनुस्मति भोर अन्य 
' र्मृतियों मे भी कहा हू कि प्रत्येक ग़हृस्य को नित्य विंधवाशी ओर अम्ताशी 
| होना चाहिये ( गी. ३. १३ आर गांतारहएस्‍्य प्र. १६५१ देखों ) । अब भगवान्‌ 
। कहते हूँ, के सामान्य ग़हयज्ञ को उपयुक्त होनेवाला यह 'सेद्धान्त ही सब प्रकार 
| % वक्त यज्ञों को उपयोगी होता ६। यज्ञ क झर्थ किया हुआ कोई भी कम बन्‍्धक 

नहीं होता, यही नहीं बल्कि उन कमी में से अ्रवशशए कम यदि अपने निजी 
। उपयोग से झा जावें, तो भी वे बन्धक नहीं होते ( देखो गीतार, प. ३८४ ) । 
| बिना यज्ञ के इृहलोक भी प्िद्ध नहीं होता” यह वाक्य मार्मेक और 
। महत्व का ह। इसका झथ इतना ही नही है, के यज्ञ के बिना पानी नहीं बर- 
।सता आर पानी के न बरसने से हस लोक की गुज़र नहीं होती; किन्तु “ यज्ञ ! 
| शब्द का व्यापक अथ लेकर, इस सामाजेक तत्व का भी इसमें पर्याय से समा- 
। वेश हुआ है कि कुछ अपनी प्यारी बातों को छोड़े बिना न तो सब को एक सी 
। सुविधा मिल सकती है, और न जगत्‌ के ब्यवद्दार ही चल सकते हैँ । उदएहर- 
| णाथ,--पेश्चिमी समाजशाख्र-प्णेता जो यह सिद्धान्त बतलाते हैं, कि अपनी 
| अपनी स्वतन्त्रता को परिमित किये बिना आँरों को एक सी स्वतन्त्रता नहीं मित्र 
। सकती, वच्दी इस तत्व का एक उदाहरण है। और, यदि गीता की परिभाषा से 
| इसी अर्थ को कहना हो, तो इस घ्थ्न पर ऐसी यज्ञप्रधान भाषा का ही प्रयोग 


दपछे गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 


एवं बहुविधा यज्ञा वितता ब्रह्मणों मुखे । 
कमेजान्विद्धि तान्सवानेवं ज्ञात्वा विमोध्यसे ॥ ३२ ॥ 
श्रयान्द्रव्यमयाद्यजश्ञाज्ञानयश्ञ: परंतप । 
सर्वे कर्माखिलं पार्थ ज्ञान परिसमाप्यते ॥ ३३॥ 
| करना पड़ेगा, कि “ जब तक प्रत्येक मनुष्य अपनी स्वतन्त्रता के कुछ अंश का 
।भी यज्ञ न करे, तब तक इस लोक के न्यवष्ार चल नहीं सकते ””। इस प्रकार 
| के व्यापक और विस्तृत अर्थ स जब यह निश्चय हो चुका कि यज्ञ ही सारी 
| समाजरचना का झाधार है; तब कहना नहीं होगा कि, केवल कत्तंव्य की दृष्टि 
| से * यज्ञ ” करना जब तक प्रत्येक मनुष्य न सौखेगा, तब तक समाज को 
| व्यवस्था ठीक न रहेगी । ] 
(३२) इस प्रकार भाँति भांति के यज्ञ ब्रह्म के ( ही ) मुख में जारी हैं । यह जानो 
कि, वे सब कम से निष्पन्न होते हैं। यह ज्ञान हो जाने से त मुक्त हो जायगा । 
।...[ ज्योतिशेम आदि द्वव्यमय श्रोतयज्ञ आप में हवन करके किये जाते 
। और शाखत्र में कह्दा है, कि देवताओं का मुख अप्नि हैं; इस कारण ये यज्ञ उन 
| देवताओं को मिल जाते हूं । परन्तु यदि कोई शह्ढा करे, कि देवताओं के मुख-- 
। आ्रे-में उक्त लाज्षागाक यज्ञ नहीं होते,झतःहन लाक्षशिक यज्ञों से घ्रेय:प्राप्ि 
| होगी केसे; तो उसे दूर करने के लिये कहा हूं, कि ये यज्ञ सात्नान व्रद्म के ही 
। मुख में होते हूं | दूसरे चरगा का भावार्थ यह है, कि जिस परुष ने यज्ञाविधि के 
| ईस व्यापक रवरूप को--केवल मीमांसकों के संकुचित अर्थ को ही नहीं--जान 
। लिया, उसकी बुद्धि संकृचित नहीं रहती,किन्तु वह व्रह्म के स्वरूप को पद्द चानने 
(का झधिकारी हो जाता हू । अब बतलाते हूं ।के हन सब यज्षों में श्रेष्ठ यज् कान ह-- _] 
(३३) है परन्तप  द्रब्यमय यज्ञ की अपत्षा ज्ञानमय यज्ञ श्रेष्ठ ह । क्योंकि है पार्थ ! 
सब प्रकार के समधघ्त कमा का पयवसान ज्ञान में होता है । 
|... [गीता में ' ज्ञानयज्ञ ” शब्द दो बार आगे भी आया ह (गी.£. १४ 
| और १८. ७० ) । हम जो द्रब्यमय यज्ञ करते हू, वह परमेश्वर की प्राप्ति के जिये 
| किया करते हू । परन्तु परमेश्वर की प्राप्ति उसके रवरूप का ज्ञान हुए बिना नहीं 
| होती । अतणव परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर, उस ज्ञान के अनुसार 
| छाचरगा करके परमेश्वर की प्रापति कर लेने के हस मार्ग या साधन को 'ज्ञानयक्ष 
कहते हूँ । यह यज्ञ मानस ओर बुद्धिसाध्य है, प्रतः दृव्यमय यज्ञ की प्रपेज्षा 
| हसकी योग्यता आधिक समझी जाती है। मोछ्षशासत्र में ज्ञानयकज्ष का यह ज्ञान 
| की मुख्य है ह्लोर हसी ज्ञान से सब कर्मों का क्य हो जाता है | कुछ भी हो 
। गीता का यह स्थिर सिद्धान्त €, कि झन्त में परमेश्वर का ज्ञान होना चाहेये, 
। बिना ज्ञान के मोद्ध नहीं मिलता | तथापि “ कर्म का पर्यवस्तान ज्ञान में होता 
। हू? हस वचन का यह शध्र्थ नहीं हू, कि जान के पश्चात्‌ कर्मों को छोड़ देना 
| चाहिये-यह्‌ बात गीतार हस्य के दसवें और ग्यारहरवें प्रकरण में विस्तारपूर्वक 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ४ अध्याय |. ६८५ 


6 तद्ठिद्धि प्रणिपातन परिथ्रश्नेन सेवया । 
उपदेध्यन्ति ते ज्ञानं श्ञानिनस्तत्वदाशिन: ॥ ३४ ॥ 
यज्ज्ञात्वा न पेनर्माहम्ं यास्यासि पॉडव । 
येन भूतान्यशपेण द्रक्ष्यस्थात्मन्यथों मयि ॥ ३० ॥ 
अपि चेंदासि परापभ्यः सवभ्यः पापक्रत्तमः | 
स्व ज्ञानपुर्वनेच वजिन संतरिष्यासि ॥ २६ ॥ 
यरथधांसि सामिद्धो 5प्रिभस्मसात्कुरुते5जुन । 
शानाझेः स्वकर्माणि भस्मसात्कुमते तथा ॥ ३७ ॥ 
९६ न हि ज्ञानेन सदर्श पवित्रामिह विद्यत । 
प्रतिपादन की गई है। अपने लिये नहीं, तो लोकसंग्रद्र के निमित्त कर्तव्य 
| समझ कर सभी कर्म करना ही चाहिये; और जबकि वे ज्ञान एवं समबुद्धि से 
| किये जाते हैं, तब उनके पाप-पुगय की बाधा कर्ता को नहीं होती ( देखो आगे 
| ३७५वा छोक ) और यह ज्ञानयज मोज्ञप्रद होता है। अतः गीता का सब लोगों 
( को यही उपदेश है, के यज्ञ करो. किन्तु उन्हें ज्ञानएवक निष्काम बुद्धि ले करो।] 
(३४) ध्यान में रग्तर, कि प्रगिपात से, प्रश्न करने थे ओर सवा से तत्ववत्ता 
ज्ञानी पुरुष तुमे उस ज्ञान का उपदेश करेंगे; (३५)जिस ज्ञान को पाकर है पारादव! 
फिर तुमे ऐसा मोह नहीं होगा और जिस ज्ञान के योग से समध्त प्राणियों को त 
अपने में ओर मुझ में भी देखेगा । 
|. [ सब प्राणियों को अपने में ओर अपने को सब प्राणियों में देखने का, समस्त 
| प्राणिसात्र में एकता का जो ज्ञान आगे वर्गित हूं ( गी. ६. २६ ),उसी का यहाँ 
उल्लेख किया गया है । मूल में आत्मा और भगवान्‌ दोनों एक रूप हैं, अत- 
। शव आत्मा मे सत्र श्रागियों का समावेश होता हैं; अथात्‌ भगवान्‌ में भी 
उनका समावेश होकर आत्मा ( में ). अन्य प्रागी आर भगवान्‌ यह त्रिविध 
। भेद नष्ट हो जाता हैं । इसी लिये भागवतपुरागा में भगवद्धक्तों का लक्षण देते 
हुए कहा है, “ सब प्राणियों को भगवान्‌ में ओर अपने में जो देखता है, उसे 
उत्तम भागवत कहना चाहिये ” ( भाग, ११. २. ४१ ) | हस महस्व के नीति- 
तत्व का अधिक खुलासा गीतारशस्य के बारहवें प्रकरण ( प. ३५६ - ३९७ ) में 
और भक्ति-इृष्टि से तेरहवें प्रकरण (प्र. ४२६ - ४३०)में किया गया 'है। ] 
(३६) सब पापेयों से यदि झआधिक पाप करनेवाला हो, तो भी (इस) ज्ञान-नाका से 
ही तू सब पापों को पार कर जावेगा । (३७) जिस प्रकार प्रज्वलित की हुई अ्प्ति 
( सब ) ईंघन को भध्म कर डालती है, उसी प्रकार है अजुन ! ( यह ) ज्ञानरूप 
झप्नि सब कर्मों को ( शुभ-ग्रशुम बन्धनों को ) जला डालती है। 
|. [ज्ञान की मच्तत्ता बतल़ा दी। झब बतलाते हैं, कि इस ज्ञान की प्राप्ति किन 
| ब्षायें। से होती है--] 


६८६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाल्न । 


तत्स्वयं योगसंसिद्धः कालेनात्माने चिदाति ॥ ३८ ॥ 
-- श्रद्धावालभते ज्ञान तत्यरः संयतेंद्रियः । 

ज्ञानं रूब्ध्चा पर्ण शान्तिमाचिरणाधिगच्छाति ॥ ३५० ॥ 

अज्ञश्याश्रद्ध थानश्व संशयात्मा विनश्याति । 

नायं लाकोस्ति न परो न से संशयात्मनः ॥ ४० ॥ 
४३ यागसंन्यस्तकर्माणं ज्ञानसंछिन्नसंशयम । 

आत्मवन्तं न कमांणि निब्रध्नान्ति ध्रनंजय ॥ ४२ ॥ 

तस्मादज्ञानसंभूत हृत्स्थे शानासिनात्मनः । 


८) इस लोक में ज्ञान के समान पविन्न सचमच और कल भी नहीं हू । 
काल पा कर उस ज्ञान को वह पुरुष आप ही अपने में प्राप्त कर लेता है, जिसका 
योग अर्थात्‌ कमयोग सिद्ध हो गया है । 

[ ३७ वें छोक में 'कर्मो' का अर्थ 'कर्स का बन्धन! है (गी. ४७. १६ देखो) । 
अपनी बुद्धि से आरम्भ किये हुए निष्काम कर्मा के द्वारा ज्ञान की प्राप्ति कर लेना, 
जान की प्राप्ति का मुख्य या बुद्धिगम्य सार्ग है. | परन्तु जो ह्वयं इस प्रकार 
झपनी बुद्धि से ज्ञान को प्रापतन कर सके, उसके लिये अब श्रद्धा का दूसर 
| मार्ग बतलाते इं-- ] 

(३६) जो श्रद्धावान्‌ पुरुष इन्द्रियमंयम करके उसी के पीछे पड़ा रहे, उसे ( भी ) 
यह ज्ञान मिल जाता हूं; आर ज्ञान प्राप्त हो जानें से तुरस्त ही उसे परम शाल्ति 
प्राप्त होती हू । 
। [ सारांश. बुद्धि से जो ज्ञान ओर शान्त प्राप्त होगी, वह्ची श्रद्धा से भी 
' मित्नती ६ (देग्वो गी ५ )। | 
(४०) परन्तु जिसे न स्वयं ज्ञान है और न श्रद्धा ही ह. उस संशयग्रस्त मनुष्य का 
नाश हो जाता ह#ं। संशयग्रस्त को नय£ लोक हैं (और ) न परलोंक, एव 
सुख भी नहीं है । 


। [ ज्ञानप्राप्ति के ये दो माग बतल्ा चुके. णक बुद्धि का झार दूसरा श्रद्धा का। 
| अभय जान और कमयोंग का प्रथक उपयोग दिग्ल्ञा कर समस्त विषय 


| का उपसंड्दार करते ई-- | 
(४१) है धनल्षय! उस प्रात्मज्ञानी पुरुष को कर्म बद्ध नहीं कर सकते के 
जिसने (कर्म-)योग के आश्रय से कर्म अथात कर्मबन्धन त्याग दिये हैं झोर ज्ञान से 
जिसके ( सब ) सन्देह दर हो गये हैं । (४३) हसलिये अपने हृदय में झ्रजान से 
उत्पन्न रुए इस संशय को ज्ञानरुप तलवार से काट कर, ( कर्म-)योग का झाश्रय 
कर । (और ) है भारत ! (युद्ध के लिये ) खड़ा हो! 
|... ईशावाघ्य उपनिषद में “विद्या ' झोर ' झविद्या” का प्रथक्‌ उपयोग 
| दिखिल्ला कर जिस प्रकार दोनों को बिना छोड़े ही झाचरया करने के लिये कहा 


गाता, अनुवाद और टिप्पणी -७ अध्याय |. ६८७ 


छित्वैन सेशरयं योगमातिष्ठोत्तिष्ठ भारत ॥ ४२ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्वीतास उपनिपन्स ब्रद्मविद्यायां यागशा्ल श्रीक्ृष्णाजुन- 
संवादे ज्ञानकमंसंन्यासयोगों नाम चतुर्थोष्ध्याय: ॥। ४ ॥ 





| गया ६ ( ईश. ११; गीतार. पर. ३४६ देखो ); उस्ली प्रकार गीता के इन दो छोकों 
| में ज्ञान और (कर्म-)योग का पृथक उपयोग दिखला कर उनके अर्थात्‌ ज्ञान 
| आर योग के समुच्चय से ही कम करन के विपय मे अगुन को उपदेश दिया गया 
| है । इन दोनों का पृथक-पृथक उपयोग यह हू, कि निष्काम बृद्धियोग के द्वारा 
| कर्म करने पर उनके बन्धन टूट जाते ह आर थे मोक्ष के लिये प्रतिबन्धक नहीं 
| होते एवं ज्ञान से मन का सन्देह दूर होकर मो मिलता ६ । अतः आन्तिम 
| उपदेश यह हैं, कि अकेले कर्म या अकेले ज्ञान को स्वीकार न करो, किन्तु ज्ञान- 
| कर्म-समुच्चयात्मक कर्मयोंग का आश्रय करके युद्ध करो। अगुन को योग का आश्रय 
| करके युद्ध के लिये खड़ा रहना था, इस कारगा गीतारहस्य के पृष्ठ ५८ में दिख- 
लाया गया है कि योग शब्द का अथ यहाँ * कर्मयोग ' ही लेना चाहिय । ज्ञान 
। ओर योग का यह मेल ही “' ज्ञानयोगब्यवस्थिति: ? पदु से दंवी सम्पत्ति के 
| लक्षण (गी. १६. १) में फिर बतलाया गया है। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए झ्धान कहे हुए उपनिपद में, अ्रह्मविद्या- 
न्‍्तगत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शाख्रविषयक, श्रीएष्ण आर अजुन के संवाद में, 
ज्ान-कर्म-संन्यासयोग नामक चौथा अध्याय समाप्त हुआ । 
। . | ध्यान रहे. कि : ज्ञान-कर्म-संन्यास ? पद में ' संन्यास शब्द का अर्थ 
| प्वरूपत: “ कर्मत्याग ” नहीं हूं; किन्तु निष्कामबद्धि से परमंश्वर में कर्म का 
| संन्यास अर्थात्‌ ' झपंणा करना ' झ्रथ हैं। आर आगे अठारहव अध्याय के 
| आरम्भ में उसी का खुल्लासा किया गया है । | 





पॉचवों अध्याय । 

[ चोथे अध्याय के सिद्धान्त पर संन्यासमार्गवालों की जो शह्ढा हो सकती हैं, उसे 
हू अर्जुन के मुख से, प्रश्नरूप से.क्टला कर इस अध्याय में भगवान्‌ ने उसका स्पष्ट 
उत्तर दे दिया है। यदि समस्त के का पर्यवसान ज्ञान ६ ( ४. ३३ ) , यदि ज्ञान 
से ही सम्पूगा कर्म भस्म हो जाते हैं ( ४७. ३७ ) , आर यदि द्वव्यमय यज्ञ कौ 
कपेत्षा ज्ञानयज्ञ ही श्रेष्ठ ह (४७. ३३) ; तो दुसरे ही अध्याय में यह कह कर, कि 
४ घम्य युद्ध करना हो क्षत्रिय को श्रेयस्कर ह ” ( २. ३१ ) चौथे अध्याय के 
उपसंहार में यह बात क्यों कही गई कि ** झतएवं त्‌ कमंयोग का आश्रय कर युद्ध 


द्द्दद गौतारद्दस्य भयवा करमेयोगशासत्र । 


पड ब 
>चमा5ध्यायः | 
(5 
अजुन उबाच | 
: संन्यासं कमेणां कृष्ण पुनयोगं च शंसासिे । 
यच्छेय एतयारेक तन्‍्मे ब्रहि सनिश्चितम्‌ ॥ १॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
संन्‍न्यासः कर्मयोगश्चव निःश्रेयसकरावुर्भो । 
के लिये उठ खड़ा हो” (४. ४२) ? इस प्रश्न का गीता यह उत्तर दती हू, के समस्त 
सन्देह्दों को दूर कर मोचा-प्रापि के लिये ज्ञान की आवश्यकता है; और यदि मोक्ष 
के लिये कर्म आवश्यक न हों, तो भी कभी न छूटने के कारणा वे लोकसंग्रहाथ 
आवश्यक हैं; इस प्रकार ज्ञान ओर कर्म, दोनों के ही समुच्चय की नित्य अपेक्षा ह 
(४. ४१ ) । परन्तु इस पर भी शह्टा होती है, कि यदि कर्मयोग झोर सांख्य दोनों 
ही मार्ग शाख में विदह्ठेत हैं, तो इनमें स अपनी इच्छा के अनुसार सांख्यमार्ग का 
ह्वीकार कर कर्मो का त्याग करने में हानि ही क्या है? अथांत्‌ इसका पूरा निणाय 
हो जाना चाहिये, कि इन दोनों मार्गों में श्रेष्ठ कांन सा है | आर अजुन के मन में 
यही शह्दा हुई है । उसने तीसरे अध्याय के आरम्भ में जसा प्रश्ष किया था, वसा 
ही अब भी वह पूछता है, कि-- | 


(१) अजुन ने कहा - है कृष्ण | (तुम) एक बार संन्यास को ओर दूसरी बार 
कर्मो के योग को (अर्थात्‌ कर्म करते रहने के मार्ग को ही ) उत्तम बतलाते हो 
अब निश्चय कर मुझे एक ही (माय ) बतलाओं, कि जो इन दोनों में सचमुच 'ही 
श्रेय अर्थात्‌ अधिक प्रशस्त हो | (२) अ्रीभगवान्‌ ने कह्दा - कर्मसंस्यास ओर क्म- 
योग दोनों निष्ठाए या मार्ग नि:थयस्कर अर्थात मोक्ष प्राप्त करा देनेवाले हैं; परन्तु 
( अर्थात्‌ मोच्ष की दृष्टि से दोनों की योग्यता समान होने पर भी ) इन दोनों में 
कर्मसंन्यास की अपेक्ता कम्ंयोंग की योग्यता विशेष है । 

। ..[ क्त प्रश्न ओर उत्तर दोनों निःसन्दिग्ध और स्पष्ट हं। व्याकरण की दृष्टि 
| से पहले छोक के “ श्रेय ' शब्द का अथ अधिक पश्रशस्‍्त या बहुत अच्छा है, दो 
| मार्गों के तारतस्य-भावविषयक अर्जुन के प्रश्न का ही यह उत्तर है कि ' कर्मयोगो 
| विशिष्यते ! - कमंयोग की योग्यता विशेष है । तथापि यह पििद्धान्त सांख्यमार्ग 
| को इृष्ट नहीं है, क्योंकि उसका कथन है कि ज्ञान के पश्चात्‌ सब कर्मो का 
। स्वरूपत: संन्यास ही करना चाहिये; इस कारण इन स्पष्ट अथंवाले प्रश्नोत्तरों की 
व्यर्थ खाँचातानी कुछ लोगों ने को हैं।जब यह स्रीचातानी करने पर भी निर्वाह न 
| हुआ तब,उन लोगों ने यह तुर्रा लगा कर किसी प्रकार अपना समाधान कर लिया 
| कि “ विशिष्यते ? ( योग्यता या विशेषता ) पद से भगवान्‌ ने कर्मयोग की अर्थ 
| वादात्मक अर्थात्‌ कोरी स्तुति कर दी हैं - असल में भगवान्‌ का ठीक झ्भिप्राय 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - ५ अध्याय |. ई८६ 


तयासस्‍्तु कमंसंन्यासात्कमंयोगो विशिष्यत ॥ २॥ 
६६ शैयः स नित्यसंन्यासी या न द्वष्टि न काक्षति | 


वसा नहीं है ! यदि भगवान्‌ का यह मत होता,कि ज्ञान के पश्चात्‌ कमों की आव- 
। श्यकता नहीं है, तो क्या थे अर्जुन को यह उत्तर नहीं दे सकते थे, क्लि “ इन 
| दोनों में संन्यास श्रेष्ठ है ” ? परन्तु ऐसा न करके उन्होंने दूसरे छोक के पहले 
| चरण में बतलाया हूं, कि “ कर्मो का करना और छोड़ देना, ये दोनों मार्ग एक 
| ही से मोच्षुदाता हैं; ”' आर आगे “तु ' अर्थात्‌ € परन्तु! पद का प्रयोग करके 
जब भगवान्‌ ने निःसन्दिः्ध विधान किया है, कि € तयोः ” अर्थात्‌ इन 
| मार्गों में कर्म छोड़ने के मार्ग की अपेज्ा कर्म करन का पत्न ही आधिक प्रशुस्त 
| ( श्रेय ) है; तब्र पूर्गातया सिद्ध हो जाता है, कि भगवान्‌ को यहीं मत ग्राह्य है, 
| कि साधनावस्था में ज्ञानप्राप्ति के लिये किये जानेवाले निष्कास कर्मो को ही, 
ज्ञानी पुरुष आगे सिद्धावस्‍्या मं भी लोकसंग्रह के अर्य मरणापर्यल्त कर्त्तंब्य 
। सममक कर करता रहे । यही अथ गीता ३. ७ मे वर्गात हैं, यही “ विशिष्यते ! 
पद वहा भी है; आर उसके अगले छोक में अथान गीता ३. ८ मे ये स्पष्ट शब्द 
| फिर भी हैं, कि ““ अकम की अपेज्ता कम श्रष्ट ह।” हसमें सन्देह् नहीं कि 
उपनिषदों में कह स्थलों पर (तृ. ४. ४. २२ ) वग[न हू. कि ज्ञानी परुष लाके- 
| षणा आर पुत्रपगा प्रभ्वति न रख कर भिन्षा मांगते हुए घरूमा करते हूं। परन्तु 
उपनिषदों में भी यह नहीं कहा है कि, ज्ञान के पश्चात्‌ यह एक ही मार्ग ह-- 
। सरा नहीं हु। अतः केवल उछिखित उपनिपदु-वाक्य ले ही गीता की एकवा- 
| फ्यता करना उचित नहीं है । गीता का यह कथन नहीं है, हि उपनिषदों में 
| वर्णित यह संन्यास मार्ग मोज्नप्रद नहीं ह; किल्‍्तु यधति ऊमयोंग और संन्यात्त, 
। दोनों मार्ग पक स ही मोक्ष प्रद हैं, तथापि ( अवात मो त्ञ को दृष्टि । दोनों का फल 
। णक ही हाने पर भी ) जगत के व्यवद्धार का विचार करन परगांता का यह निश्चित 
।मत € कि ज्ञान के पश्चात भी निष्काम बुद्धि से कम करते रहने का मार्ग 
ही अधिक प्रशस्तया श्रेष्ट ह। हमारा किया ह॒ग्रा यह अथ गाता के बहुतेरे टीका 
। कारों को मान्य नहीं हुं; उन्हान कमयाग का भाग निश्चित किया । परन्तु 
हमारी समझ भें ये अथ सरल नहा हूं; सार गीतारहरप के ग्यारहवें प्रकरण 
। ( विशेष कर पृ. ३०४- ३१२ ) में इसके कारगो का पिश्लारप्वक विषेचन किया 
। गया है; इस कारण यहा उसके दहराने की आवश्यकता नहीं ह। इस प्रकार 
| दोनों में से आधिक प्रशुस्‍्त सार्य का निर्गाय कर दिया गया; अब यह सिद्ध कर 
दिखलाते हैं, कि ये दोनों माग व्यवहार भ यदि लागों को भिन्न देख पड़े, तो 
| भी तत्वतः वे दो नहीं हं-- ] 


(३) जो ( किसी का भी ) द्वेप नहीं करता भार (किसी की भी ) इच्छा 


नहीं करता, उस पुरुष को (कर्म करन पर भी ) नित्यसंन्यासी समझना चाहिये; 
गी, २, ८७ 


६६० गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशात्र । 


निद्धेंद्ों हि महावाहो सुखं वंधात्पमुच्यते ॥ ३ ॥ 
सांख्ययोगों प्रथ्बालाः प्रवदन्ति न पंडिताः । 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयोर्विन्दत फलम्‌ ॥ ४॥ 
यत्सांख्येः प्राप्यते स्थान तथोगेरपि गम्यते । 
एक॑ सांख्यं च यागे च यः पद्याति स पश्यति ॥ ५॥ 
संन्यासस्तु महाबाह्यों दुःखमाप्तुमयोगतः । 
योगयुक्ता घुनिर्त्नह्म न चिरणाश्रिगच्छति ॥ ६ ॥ 
६६ योगयुक्तों विशद्धात्मा विजितात्मा जिर्तेद्वियः । 
सर्वेभूतात्मभूतात्मा कुर्वेन्नपि न लिप्यते ॥ ७ ॥ 
क्योंकि दे मद्दाचाहु अजुन ! जो ( सख-दुःख आदि ) इन्दों से सुक्त हो जाय वह 
झनायास ही ( कर्मों के सब ) बन्धों से मुक्त हो जाता है। (४) मूर्ख लोग कहते 
ूं, कि सांख्य (कर्मसन्यास) और योग (कर्मयोग) भिन्न-भिन्न हैं; परन्तु पंडित लोग 
ऐसा नहीं कहते । किसी भी एक मार्ग का भ्नी भांति आचरगा करने से दोनों का 
फल मिल जाता है । (५) जिस ( मोक्ष-) स्थान मे सांख्य (मार्गवाले लोग) पहुँचने 
हूं, वहीं योगी अर्थात कर्मयोंगी भी जाते हैं । ( इस रीति से ये दोनों मार्ग ) सांख्य 
और योग एक ही हैं; जिसने यह जान लिया उसी ने ( ठीक तत्त्व को ) पहचाना । 
(६) है महाबाहु! योग अर्थात कर्म के बिना संन्यास को प्राप्त कर लेना कठिन है। 
जो म॒नि कर्मयोग-युक्त हो गया, उसे ब्रह्म की प्राप्ति होने में विलग्ब नहीं लगता । 
|... [सात अध्याय से ले कर सत्रहवें अध्याय तक इस बात का विस्तारपूर्वक 
| बर्गान किया गया है, कि सांख्यमार्ग से जो मोक्ष मिलता है, वच्दी कर्मयोंग से 
| अर्थात्‌ कमा के न छोड़न पर भी मिलता हू | यहाँ तो इतना ही कहना हूं, कि 
। मोत्त की दृष्टि से दोनों में कुछ फक नहीं हू, इस कारगा झनादि काल से चलते 
| आये हुए इन मार्गों का भद-भाव बढ़ा कर कगड़ा करना उचित नहीं है; और 
। आगे भी यहा युक्तियां पुनः पुनः ऊआाई है ( गी. ६.२ और १८. 3, २ एवं उनकी 
| टिप्पणी देंग्वो )। “ एक सांख्यं च योग च यः पश्यति स पश्यति ” यही शोक 
| कुछ शब्दभेद से महाभारत में भी दो बार आया ६ (शां. ३०४. १5; ३१६. 
(४) संन्यासमार्ग में ज्ञान को प्रधान मान लेने पर भी उस ज्ञान की सिद्धि कर्म 
| किये बिना नहीं होती; ओर कर्मसार्ग में यद्यपि कर्म किया करने हैं, तो भी वे 
| श्ञानपूर्वक होते हैं, इस छारगा बद्म-प्राप्ति में कोइ बाधा नहीं होती (गी.- ६. 
|२ फिर इस भगड़े को बढ़ाने सें क्या लाभ दे, कि दोनों मार्ग भिन्न-भिन्न हैं! 
। यदि कह्दा जाय कि के करना ही बन्धक है, तो अब बतलाते हैं कि यह 
| आाज्ञेप भी निष्काम कर्म के विपय में नहीं किया जा सकता-- ] 
(७) जो (कर्म-) योगयुक्त हो गया, जिसका पनन्‍्तःकरगा शुद्ध हो गया, जिसने 
झापने मन और हृन्द्रियों को जीत लिया और सब प्राणियों का झात्मा ही मिसका 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ५ अध्याय । ६६१ 


नेध किचित्कगोमीति युक्तों मन्येत तत्ववित । 

पत्यनशण्वन्स्पृशजिप्रन्नश्षन्गच्छन्स्वपन्श्वयसन्‌ ।। ८ ॥ 

प्रपन्विस्जन्गहन्नुन्मिपानिमिपन्नपि । 

इंद्रियार्णीद्रियार्थप॒ वर्तन्त इति धारयन || ९ ॥ 

ब्रह्मण्याध्राय कमाणि संगे त्यक्त्वा कराति यः । 

लिप्यत न स पापन पद्मपत्रमिवांमसा ॥ १० ॥ 

कार्यन मनसा वृद्धबा केवलेगिट्रियेंगपि 

योगिनः कर्म कुर्वन्‍्ति संगं स्यकत्वा55त्मशद्धये ॥ ११ ॥ 
आत्मा हो गया, वष्ह सब कर्म करता हुझा भी ( कर्सो के पुराय-पाप से ) आलिप्त 
रहता है । (८) योगयुक्त तत्ववेत्ता पुरुष को समझना चाहिये, कि “ में कुछ भी 
नहीं करता; ” ( और ) देखने में, सनने में, स्पर्श करने में, बास लेने में, खाने में, 
चलने में, सोने मे, सास लेन-छोड़ने मे, (£) वॉलने में, विसजन करने में, लेमे में, 
आँखों के पलक खोलने आर बन्द करने में भी, एसी बुद्धि रख कर व्यवहार करे कि 
(केवल) इहन्द्रियों अपने-अपने विपयो में बर्तती हैं । 

|... [ अन्त के दो छोक मित्र कर एक वाक्य बना हैं और उसमें बतलाये हुए 
| सब कर्म भिन्न भिन्न इन्द्रियों के व्यापार हैं; उदाहरणार्थ, विसर्जन करना गुद 
| का, लेना 'हाथ का, पलक गिराना प्रागावायु का, देखना आँखों का, इत्यादि । 
।“ में कुछ भी नहीं करता ” इसका यह सतलब नहीं कि द्रान्दि यों को चाहे जो 
| करने दे; किन्तु मतलब यह हू, कि में! इस अहड्वार-वुद्धि के लूट जाने से झअचे 
। तन इन्द्रियाँ आप 'ही आप कोई बुरा काम नहीं कर सकती--झर वे आत्मा के 
। काबू में रहती हूँ । सारांश, कोइ पुरुष जानी हो जाय, तो भी श्वासोच्छवास 
। आदि इन्द्रियां के कर्म उसकी इर्द्रियों करती ही रहेंगी। आर तो क्या, पल भर 
| जीवित रहना भी कर्म ही हूं । फिर यह भेद कहा रह गया, कि संन्यासमार्ग का 
| ज्ञानी पुरुष कम छाड़ता हूं और कमंयोगी करता हूं ? कर्म तो दोनों को करना हू 
पड़ता है । पर अददृद्वार-युक्त आसक्ति छूट जाने से वे ही कर्म बन्चक नहीं होते 

। इस कारण आसक्ति का छाडना ही इसका मख्य तत््व हूं; आर उसी का अब 

।भधिक निरूपणा करते हँ--] 

१०) जो ब्रह्म में अर्पणा कर आसक्ति-विराहित कर्म करता है, उसको वैसे ही पाप 
नहीं लगता, जले कि कमल के पत्ते को पानी नहीं लगता। (११) (अतएव ) 
कर्मयोगी ( ऐसी अदृद्लार-बुद्धि न रख कर कि में करता, हूँ, केवल ) शरीर से, 
( केवल ) मन से,( कवल) बुद्धि स और केवल इन्द्रियों से भी, आसक्ति छोड़ कर, 
झात्मशुद्धि के लिये कर्म किया करते हैं। 

|. [कायिक वाचिक मानसिक आदि कर्मों के भेदों को लक्ष्य कर इस शोक 

| में शरीर, मन और बुद्धि शब्द झाये हैं| मूल में यद्यपि * केवलैः * विशेषयणा 


६8२ गीतारहस्य भथवा कमेयोगशासतत्र । 


युक्तः कर्मफलं त्यक्त्वा शाम्तिमाप्नोति नेष्टिकीम । 
अयुक्तः कामकारेण फले सक्तों निबध्यते ॥ १२॥ 
सवकमाणि मनसा संन्यस्यास्त सखे वशी | 
नवद्वार पुर दहा नव कुवन्न कारयन ॥ १३॥ 
“- 88 न कनेत्वं न कमोणि छोकस्य सजति प्रभु । 
न कमेफलसंयोग स्वभावस्तु प्वतंत ॥ १४॥ 
नादत्ते कस्याचित्पापं न चंव सक्रतं विभुः । 
अज्ञाननावृतं ज्ञानं तन मुह्यान्ति जंतवः ॥ १५॥ 
| “इन्द्रियः ' शब्द के पीछे हैं, तथापि वह शरार, मन आर बुद्धि को भी लाग ह 
। (गी. ४. २१ देखो ) | इसी पे अनुवाद में उप * शरीर ” शब्द के समान ही. अन्य 
| शब्दों के पीछे भी लगा दिया हैं। जय ऊपर के आठवें और नवें छोक मे कहा है, 
। वेल ही यहाँ भी कहा है. कि अदृड्कार-वद्धि एवं फलाशा के विषय में आसक्ति 
छोड़ कर केवल कायिक. केवल वाचिक या केवल गानीसक कोई भी कर्म किया 
जाय, तो कर्त्ता को उसका दोष नहीं लगता । गीता ३. २७; १३. २६ और १८ 
। १६ देखो । अश्ड्वार के न रहने थे जो कर्म होते हैं, वे सिर्फ इन्द्रियों के हू ओर 
| मन आदिक सभी इन्दियों प्रकृति के ही विकार हूँ, अतः ऐस कर्मों का बन्धन 
| कत्तो को नहीं लगता। अब इसी अर्थ को शाखानुसार सिद्ध करते हं--] 
(१२) जो थुक्त अथात्‌ योगथुक्त हां गया, वह कम-फल छाड़ कर अन्त को पूरा शान्ति 
पाता हैं; और जो अयक्त है अधथात योगयुक्त नहीं ४, वह काम से अर्थात्‌ वासना 
से फल के विषय में सक्त हो कर (पाप-पुरय से) बद्ध हो जाता है। (१३)सब कमा 
का मन से (प्रत्च्ष नहीं ) संन्यास कर, जितेन्द्रिय देशवान्‌ ( पुरुष ) नो द्वारों के 


इस(देहरूपी)नगर में न कुछ करता ओर न कराता हुआ आनन्द से पड़ा रहता ह । 


|. [ वह जानता है, कि आत्मा अकत्ता है, खेल तो सब प्रकृति का है ओर 


| इस कारगा स्वस्थ या उदासीन पड़ा रहता है ( गीता, १३. २० ओर १८. ४६ 
। देखो ) । दोनों अखि, दोनों कान, नालिका के दोनों छिठू, मुख, मृत्रेन्त्रिय, ओर 
गुइ-ये शरीर के नो द्वार॒या दरवाज़ समभे जाते हैं। अध्यात्म दृष्टि से यही 


| उपपत्ति बतलाते हैं, कि कमंयोगी कर्मो को करके भी युक्त कैसे बना रहता ह--] 


(१४) प्रभु झ्थात्‌ आत्मा या परमेश्वर लोगों के कर्तृत्व को, उनके कर्म को, 
( या उनको प्राप्त होनेवाले ) कर्मफल के संग्रोग को भी निर्मागा नहीं करता । 
स्वभाव अर्थात्‌ प्रकृति ही (सब कुछ ) किया करती है । (१५) विभु अर्थात्‌ 
सर्वेच्यापी आत्मा या परमेश्वर किसी का पाप झार किसी का पुणय भी नहीं 
लेता | ज्ञान पर अज्ञान का पदा पड़ा रहने के कारण ( अर्थात्‌ माया से ) प्राणी 
मोहित हो जाते है । 


।. [इन दोनों छोकों का तत्व असल मे सांख्यशाख का है (गीतार. ए 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ५ अध्याय । ६६३ 


झानेन तु तदज्षानं या नाशितमात्मनः । 
तेषामादित्यवज्ज्ञानं प्रकाशयति तत्पग्म ॥ *६॥ 
तद बद्धयस्तदात्मानस्ताज्वषणाम्तत्परायणा: | 
“» गच्छन्त्यपनरावात्त ज्ञाननिश्वतकल्मपा: ॥ १७॥ 
६ विद्याविनयसंपन्न ब्राह्मण गये हाम्तनि। 

शनि चैव अ्वपा्क ले पंडिता: समदार्शनः ॥ १८॥ 

इहेव तर्जितः सगा यपा साम्ये स्थित मनः । 

निदापं हि मम ब्रह्म तस्मादद्रह्मांण ते स्थिता: ॥ १९ ॥ 
| १६२ - १६४ देखो ), वेदान्तियों के मत में आत्मा का अर्थ परमेश्वर है, अत 
| वेदान्ती लोग परमेश्वर के विषय में भी आत्मा अकत्ता हूं! इस तत््त का उपयोग 
| करते हूं । प्रकृति ओर पुरुष ऐस दो सूल तत्व मान कर सांख्यमत-वार्दी समग्र 
| कनृत्व प्रकृति का मानते हैं ओर आत्मा को उरासीन कइते हूं । परन्तु वेदान्ती 
| जोग इसके आगे बढ कर यह सानते हैं, कि इन दोनों ही का मूल एक निर्गुण 
| परमेश्वर ह. और वह्द सांख्यवालें। के आत्मा के समान उदासीन और अकत्तों है 
। 


“ 
_८/« 
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गये सारा कतत्व माया ( अथात प्रक्रति ) का है ( गीतार. ए. २६७ ) | अज्ञान 
के कारगा साधारगा मनुष्य को य बातें जान नहीं पड़ती; परन्तु कर्मयोगी कतंृत्व 
और अकतृत्व का भद जानता है; इस कारगा वह कम करके भी अन्िप्त ही 
रहता है, अब यही कहते हं--] 

(१६) परन्तु जान से जिनका यह अजान नष्ट होजाता है, उनके लिये उन्हीं का 
ज्ञान परमार्थ-तत््व को, सूर्य के समान, प्रकाशित कर देता है। (१७) और उस पर- 
मार्थ-तत्त भें ही जिनकी बुद्धि रग जाती ६, वई।| जिनका अन्तःकरण रम जाता 
है झोर जो तन्निष्ठ एवं तत्परायग हो जाते €, उनके पाप ज्ञान से बिलकुल पुल 
जाते हैं और वे फिर जन्म नहीं लेते । 

।..[ हस प्रकार जिसका अज्ञान नष्ट हो जाय,उस कम्मयोगी की ( संन्यासी की 
| नहीं ) बह्मभूत या जीवन्मुक्त अवध्धा का अब अधिक वर्गांन करते हं-- ] 

(१८) परिडतों की अर्थात्‌ ज्ञानियों की दृष्टि विद्या-विनययुक्त ब्राह्मण, गाय, 
हाथी, ऐसे ही कुता और चाराडाल, सभी के विपय भें समान रहती है ! (१९) 
इस प्रकार जिनका मन साम्यावस्या में घ्थिर हो जाता है, वे यहीं के यहीं, 
अर्थात्‌ मरण को प्रतीक्षा न कर, झत्युलोक को जीत लेते हैं। क्योंकि ब्रह्म निर्दोष 
आर सम है, अतः ये ( साम्य-बुद्धिवाले ) पुरुष ( सदेव ) ब्रह्म में स्थित, अर्थात्‌ 
यहीं के यहीं ब्रह्म भूत, हो जाते हें । 

| [ जिसने इस तत्त्व को जान लिया कि “ आत्मध्वरूपी परमेश्वर अकर्त्ता है 
। और सारा खेल प्रकृति का है, ” वह ' बद्यसंस्थ ” हो जाता है भौर उसी को 
मोक्ष मिक्षता ह-- व्रह्मसंस्यो5सतत्वमेति ” ( छां. २. २३. १ ); वक्त वर्णन 


६६४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशासत्र । 


न प्रदृष्योत्पियं प्राप्य नोडिजेत्याप्य चाप्रियम । 
स्थिरबुद्धिरसंमूठों ब्रह्मविद्त्ह्माणे स्थितः ॥ २० ॥ 
वाह्यस्पशप्वसक्तात्मा विदत्यात्मनि यत्सखम्‌ । 
स ब्रह्मयागयुक्तात्मा सखमक्षयमश्नत ॥ २९ ॥ 
ये हि संस्पशजा भागा दुःखयोनय एवं ते । 
आय्यंतवंतः कातेय न तेषु रमते बुधरः ॥ २२ ॥ 
शकनोतीहैब यः सोढ प्राक्‌ शरीरविमोक्षणात्‌ । 
कामक्रोधोहूव वगं स युक्त: स सर्खी नरः ॥ २३ ॥ 
| उपनिषदों में है और उसी का अनुवाद ऊपर के हमोकों में किया गया हू। परन्तु 
| इस अध्याय के ५-१२ शछोकों से गीता का यह अभिप्राय प्रगट होता है, कि हस 
| झ्वष्था में भी कर्म नहीं छूटते । शद्गराचारय ने छान्‍्दोग्य उपनिषद के उक्त वाक्य 
| का संन्यासप्रधान अर्थ किंपा है। परन्तु मूल उपनिषद का पूर्वापर सन्दर्भ 
| देखने से विदित होता है, कि “ ब्रह्मसंस्थ ! होने पर भी तीन आाश्नर्मों के कर्म 
। करनेवाल्ने के विपय में ही यह वाक्य कष्टा गया होगा और इस उपनिषद के 
अन्त में यही अथ श्पष्ट रूप से बतलाया गया हूं (छां. ८. ११५. $ देखो )। 
| ब्रह्मज्ञान हो चुकन पर यह अवस्था जीते जी प्राप्त हो जाती है, श्रतः इसे ही 
| जीवन्मुक्तावस्था कहते हूं ( गीतार. ए. २६८-३०० देखा )। अध्यात्मविद्या क्‌ 
। यही पराकाष्टा ह | चित्तत्ृत्तिनिरोधरूपी जिन योग-साथनों से यह भ्रवस्था प्राप्त 
हो सकती हू,. उनका विस्तारपूवक वगान अगले अध्याय में किया गया है। 
| इस अध्याय में अब केवल इसी अवष्या का आधिक वर्णान है। ] 
(२०) जो प्रिय अथांत्‌ इष्ट वध्तु को पा कर प्रसन्न न हो जावे झौर आग्नेय को पाने 
से खिन्न भी न होवे, ( इस प्रकार )जिसको ब॒द्धि पिथिर है और जो मोह में नहीं 
फैंसता, उसी ब्रह्मवेता को ब्रह्म में ध्थित हुआ समभको। (२१) वाद्य पदार्थों के 
( इर्द्रियों से होनेवाले ) संयोग में अर्थात्‌ विधयोपभोग मे जिसका मन झासतत 
नहीं, उसे (ही) आत्मसखल्र मित्रता है; ओर वह वह्यय॒क्त पुरुष अक्षय सुख का 
अनुभव करता हु । (२२) (बाहरी पदार्थों के ) संयोग स ही उत्पन्न होनेवाले 
भोगों का आदि और अन्त है, अतणव वे दःख के ही कारगा हैं; है कान्तेय ! उन- 
में परिठत क्षोग़ रत नहीं होते । (२३) शरार छुटने के पहले अझधात्‌ मरण पयन्त 
काम-कोध से होनेवाले वेग को इस जोक में ही सहन करन मे ( इन्द्रियसंयम से ) 
जो समर्थ होता ६, वही युक्त और वही ( सच्चा ) सखी €। 
।.. [गीता के दूसरे अध्याय में भगवान्‌ ने कहा. है, कि तुके सुख-दुःखत 
| सहना चाहिये ( १४ ) यह उसी का विस्तार और निरूपगा है। गाता 
२. १४ में सख-दःखों को ' झागमापायिनः ” विशेषगा क्षगाया है, तो यहा 


| २२ वें छोक मे उनको “ झायन्तवन्तः ” कहा. है और “* मात्रा ' शब्द के बदले 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- ४ अध्याय । ६६8५४ 


$$ यो 5तःसुखों पतरारामस्तथांतज्योतिरव यः । 
स योगी ब्रह्मनिवाणं बह्मभूतोंप्रध्रिगच्छाति ॥ २४॥ 
लभनते ब्रह्मनिवाणमपयः क्षीणकठमपाः । 
छिन्नद्वेधा यतात्मानः सर्वभूतहित रताः ॥ २० ॥ 
कामक्री धवियक्तारना यतीनां यतचतसाम | 
आभिता ब्रह्मानिवांण वतंत विदितात्मनाम ॥ २६ ॥ 
स्प्शान्क्त्या बाहवब्ाह्यश्चलश्ष श्यचातर श्रवा; । 
प्राणापानों समा कृत्या नालाभ्येतरचारिणों ॥ २७ ॥ 
यर्तेद्रियमनाबव॒द्धिमानेमसाक्षपरायण: । 
विगतेच्छाभयक्रोधो यः सदा मुक्त एव सः ॥ २८ ॥ 
| «बाह्य ! शब्द का प्रयोग किया है। इसी में * यक्त ' शब्द की व्याख्या सी आा 
| गई है। सख-दःखों का त्याग न कर समयुद्ध ले उनको सहते रहना ही 
| युक्तता का सच्चा त्क्षगा है । गीता २.६१ पर टिप्पणी देखो | | 
(२४) इस प्रकार ( वाद्य सख-दुःखों को अपेक्ता न कर ) जो अन्तःसुखी 
झाथात्‌ अन्तःकरगा में ही सखी हो जाय, जो अपन शाप भे ही झ्ाराम पाने लगे 
झार ऐसे ही जिसे (यह) अन्तःप्रकाश मिल जाय, वह ( कर्म-) योगी ब्रह्मरूप 
हो जाता हू ०वं उसे ही ब्रह्मानिवागु अथात ब्रद्म में मिल जाने का मोज्न प्राप्त हो 
जाता हुू। (२५) जिन ऋषियां का इन्दवुद्धि छूट गई है अथात जिन्होंने इस 
तत्व को जान लिया हू, कि सब स्थानों मे णक ही परमेश्वर है, जिनके पाप नष्ट हो 
गये हैं ओर जो आत्मसंयम से सब प्रागियों का हित करने में रत हो गये हूं, उन्हें 
यह ब्रह्म निरवांगारूप मोत्च मिलता है। (२६) काम-क्रोधाधराहित, आत्मसंयमी 
ओर आझात्म-ज्ञानसम्पत्न यत्तियों को आमितः अथांत झासपास या सन्मुख रखा हुआ सा 
(बैठे बिठाये) ब्रह्मनिवांगारूप मात मिल जाता हूँ । (२७) बाद्यपदार्थों के (इन्द्रियों 
के सुख-दुःखदायक) संयोग स मलग हो कर, दोनों भांही के बीच में दृष्टि को जमा 
कर आर नाक से चलनंवाल प्रागु एवं अपान को सम करके (२८) जिसने हान्द्वय, 
मन ओर बुद्धि का संयम कर लिया है, तथा जिसके भय. इच्छा ओर क्रोध छूट गये 
हैं, वह मोक्षपरायण मुनि सदा-सर्वदा मुक्त ही है । 
।. [गीतारइस्य के नवम ( 7. २३३, २४६ ) ओर दशम ( ए. २६६ ) प्रक- 
। रणों से ज्ञात होगा, कि यह वर्णन जावन्‍्मुक्तावस्था का है। परन्तु ऋमारी राय में 
| दीकाकारों का यह कथन ठीक नहीं, कि यह वर्गान संन्‍्यासमार्ग के पुरुष का है । 
| सेन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्गों में शान्ति तो एक ही सी रहती हू, ओर 
। उतने ही के लिये यह वर्गान संन्यासमार्ग को उपयुक्त हो सकेगा । परन्तु इस 
अब के आरम्म में कर्मयोग को श्रेष्ट निश्चित कर फिर २४वें छोक में जो यह 
| कहा है, कि ज्ञानी पुरुष सब प्राणियों का हित करने में प्रत्यक्ष मप्त रहते हैं, 


६8६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


६६ भोक्तारं यशतपसां सर्वेलोकमहेश्वरम्‌ । 
सहदं स्वभूताना ज्ञात्वा मां शान्तिमृच्छति ॥ २९ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतास उर्पनिषत्सु त्रद्मयविद्यायां योगशा्तरे श्रीकृणाजुन- 
संवादे संन्यासयोगा नाम पश्चमाध्थ्याय:॥ ५॥ 





| इससे प्रगट होता 'ह कि यह समस्त वर्गान कर्मयोगी जीवन्मुक्त का ही ह - 
| संन्यासी का नहीं हूं ( गी. र. 7. ३७३ देखा ) | कर्ममाग में भी सर्वे भूतानतगत 
परमेश्वर को पद्दचानना ही परम साध्य हैं, अतः भगवान्‌ अस्त में कहते हं कि--] 
(२६) जो मुझ को (सब) यज्ञों आर तपों का भोक्ता, ( स्वर्ग आदि ) सत्र 
लोकीं का बड़ा स्वामी, एवं सब प्राणियों का मित्र जानता है, वही शान्ति पाता ह£। 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए झथान कहे हुए उपनिपद में, ब्रह्मवि- 
धान्तगंतयोग--झथांत्‌ कमंग्रोग - शास्राविषयक, श्रीकृष्ण और झज्जुन के संवाद में, 
संन्यास-योग नामक पोचवों झध्याय समाप्त हुआ । 





छटा अध्याय | 


[ इतना तो सिद्ध हा गया, हि मोन्षप्राप्ति होने के लिये और किसी की भी 
कपेत्ता न हो, तो भी लोकसमसंगप्रह की दृष्टि से ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के अनन्तर 
भी कर्म करते रहना चाहिये; परन्तु फलाशाहद्वीठ कर उन्हें समयुद्धि से इसलिये कर 
ताकि वे बन्‍्धक न हो जावे. इस हा कर्मयाग कहते हैं और कर्मरसन्यासमार्ग की 
अपेसा यह झधिक ध्यस्कर हैं। तथापि इतने थे ही कर्मबराग का प्रतिपादन 
समाप्त नहीं होता । तीसर ही अध्याय में भगवान ने अर्जुन थे काम-क्रोध आदि 
का वर्गान करते हुए कहा हैं, कि ये श्र मनुष्य की इन्द्रियों मे, सन में, ओर युद्ध 
में घर करके ज्ञान-वज्ञान का नाश ऋर देते हैं (३. ४० ), अतः नसू इन्द्रियों क 
निप्रह् से इनको पहुल जीत ले । हव उपदेश ऊो पूर्गा करन के लिये इन दो प्रश्नों 
का खलासा करना आवश्यक था, + (१) द्वान्ययानिग्र हु कल कर, ओर (२) ज्ञान 
विज्ञान किसे कहदत है; परन्तु बीच मे ही अर्मुन # प्रश्नों से यह बतलाना पढ़ा कि 
कर्म-संन्यास और कर्मयोग में अधिक अच्छा मार्ग कान सा ४; फिर इन दोनों मांगों 
की यथाशक्य एकवाफक्‍्यता करके यह प्रतिपादन किया गया ६ कि कर्मो को न 
छाड़ कर, नि:ःसड्नबाद्दि थ्‌ करते जाने पर अद्यनिर्यागा रूपी मोक्ष फ्योंकर भिक्षता है | 
झाब टूस अध्याय में उन खसाथनों के निझेषा ऋरने का आरम्न किया गया ईं, 
जिनकी झावश्यकता कर्मंय्रोग से भी उठ, निःसठ्ठ या बद्धानिष्ट स्थिति प्राप्त करन 
में हाती है। तयापि स्मरगा रईं कि, यह निरूपगा भी कुछ ध्वसस्थ रीति से पात- 
अज्याग का उपदश करन के लिय नहीं किया गया हुं। आर, यह बात पाठक। 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी -६ अध्याय ।.. ६६७ 


पष्टोउध्याय: । 


श्रीमगवानुवाच । 

अनाश्रितः कर्मफर्ल कार्य कर्म करानि यः । 

स संन्यासी च यागी च्व न निरपिने चाक्रियः ॥ २ ॥ 

ये संन्यासमिति प्राहयोंग ते विद्धे पांडव । 

न हसंन्‍्यस्तसंकल्पो योगी भवति कश्चन ॥ २॥ 
घ्यान में आ जाय, इसलिये यहाँ पिछले अध्यायों में प्रतिपादन को हुईं बातों का 
ही प्रथम उछेग्र किया गया हू, जले फलाशा छोड़ कर कम करनेवाले पुरुष को ही 
सच्चा संन्यासी समभना चाहिय--कर्म छोड़नेवाज्ष को नहीं( ५. ३ ) इत्यादि। | 

(९) कर्मफल का आश्रय न करके ( अर्थात्‌ सन में फलाशा को न टिकने दे 

कर ) जो ( शाखानुसार अपने विहेत ) कत्तन्य कम करता है, वहीं सन्यास्री 
ओर वही कर्मयाोगी है। निरप्न अथात अग्निहोत्र आदि कर्मो को छोड़ देनेयवाला 
अथवा अक्रिय अथात कोइ भी कर्म न करके निठले बेठनेवाला ( सच्चा संबन्यासी 
आर योगी ) नहीं हू । (२) ६ पायठव | जिसे सन्यास कहते हूं, उसी को (ऋम-) 
योग समझे । क्योंकि सहूदप अथात्‌ काम्यब्राद्विरूप फल्नाशा का संस्याप्त (>"त्याग) 
किये बिना कोई भी ( कम-)योशी नहीं होता । 


|... [ पिछले अध्याय में जो कहा है, के “ एकं सांख्यं च योग॑ च ” (५. ५), 


| या “ बिना योग के संन्यास नहीं होता ” (५. ६ ) , अथवा “ ज्ञेयःस नित्य- 
| संन्‍्यासी ” (५. ३ ), उसी का यह अनुवाद है और आगे झठारहवें अध्याय 
| (१८- २) में समग्र विषय का उपसंद्दार करते हुए इसी अर्थ का फिर भी वन 
किया है । गहस्थाश्रम में अश्निहदाीत्न रख कर यज्ञ-ग्याग आदि कम करना पड़ते 
| है, पर जो संन्यासाश्रमी 'होगया 'हो, उसे लिये मनुस्मृति में कहद्दा हू, कि 
। उसको इस प्रकार अप्ने की रक्षा करने की कोई पझ्लावश्यकता नहीं रहती, इस 
| कारण वह “निरप्रि' हो जाय और जड्नल में रह कर भिन्चा से पेट पाले - जगत्‌ 
| के व्यवद्दार से न पड़े ( मनु. ६ई. २५ इत्यादि )। पहले छोक में मनु के इसी 
। मत का उल्लेख किया गया है ओर इस पर भगवान्‌ का कथन है, कि निरप्ति और 
' निष्क्रिय होना कुछ सच्चे सनन्‍्यास का लक्षण नहीं ह। काम्यबादे का या फलाशा 
| का त्याग करना ही सच्चा संन्यास है। सनन्‍्यास बुद्धि में हैं; अप्नि-त्याग अथवा 
। कर्म-त्याग की बाह्य क्रिया में नहीं है। झतर्व फलाशा अथवा सहझलल्‍्प का त्याग 
| कर कत्तव्य-कम करनेवाले को ही सच्चा सन्‍्यासी कहना चाहिये । गीता का यह 
। सिद्धान्त स्मृतिकारों के सिद्धान्त थ भिन्न है। गीतारह॒स्य के ११ वें प्रकरण (प 
| ३४६ - ३४८) में स्पष्ट कर दिखला दिया हू, कि गाता ने स्वतिमार्ग से इसका 
। मेल के है। इस प्रकार सच्चा संन्यास बतला कर झब यह बतख़ाते 
र.८८ 


द््श्द्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्ष । 


३६ आरुरुक्षोमुंनेयोंगं कर्म कारणमुच्यते । 
| के ज्ञान होने के पहले अर थांत साधनावस्था में जो कर्म किये जाते हूं उनमें, और 
| ज्ञानोत्तर अर्थात्‌ सिद्धावस्था में फलाशा छोड़ कर जो कर्म किये जाते 
| हूं उनमें, क्या भेद है। 
(३) (कर्म-) योगारूद होने की इच्छा रखनेवाले मुनि के लिये कर्म को 
(शम का ) कारण अथात साधन कहा है; आर उस्ली पुरुष के योगारूद अर्थात 
पूणा योगी हो जाने पर उसके लिये (आगे) शम (कर्म का) कारगा दो जाता € । 


| टीकाकारों ने इस ऋोक के अर्थ का अनर्थ कर डाला है। शछोक के पूर्वाध 
में याग--कर्मयोंग यही अर्थ हू, आर यह बात सभी को मान्य हूं, कि उसको 
सिद्धि के लिये पहले कम ही कारगा होता है| किन्तु “ यागारूद होने पर उसी 
के लिये शम कारगा हो जाता हैं ” इसका अथ टीकाकारों ने संन्यासप्रधान क 
। डाला हूं । उन्तका कथन या ह-' शम ' - कम का  उपशम ' ; आर जिर्स यांग 
! सिद्ध हो जाता है, उसे कम छोड़ देना चाहिये ! क्योंकि उनके मत में कर्मश्रोग 
| सन्‍्यास का झड़ अथात्‌ पूवेसाधन है। परन्तु यह अथ साम्प्रदाग्रेक आग्रह का 
| हैं; जो ठीक नहीं हू | इसका पहला कारण यह हूं कि (१) जब इस अध्याय के 
| पहले वी छोक में भगवान्‌ ने कह्दा है, कि कर्मफल का झाश्रय न करके ' क॒त्तंब्य 
(कर्म ? करनेवाल्ा पुरुष ही सच्चा योगी अर्थात्‌ यांगारूढ है - कर्म न करनेवाला 
| (झाक्रिय) सच्चा योगी नहीं है; तब यह मानना सवंधा अन्याय्य है, कि तीसर 
| डीक में योगारूट पुरुष को कर्म का शम करने के लिये या कर्म छोड़न के लिये 
| भगवान्‌ कहेंगे । सन्‍्यासमाग का यह मत भले ही हो, कि शान्ति परिल्ल जाने 
| पर योंगारूढ पुरुष कर्म न करे, परन्तु गीता को यह मत मान्य नहीं हू। गाता भें 
| झनेक स्थानों पर स्पष्ट उपदेश किया गया हूं, कि कमंयोंगी सिद्धावष्था में भी 
| यावर्जावन भगवान्‌ के समान निष्कामबुद्धि से सब कर्म केवल कत्तंब्य समझ 
। कर करता रहे ( गी. २. ७१; ३. ७ और १६; ४. १६-२१; ५. ७-१२; १२ 
। १२; 4८5. ४६, ४७; तथा गीतार. श्र. १३१ आर १२ देखा )। (२) दूसरा कारण 
| यह हू, कि ' शम ' शब्द का श्र ' कम का शम ” कहूँ से आया ? भ्रगवद्गीता 
| में 'शम ' शब्द दो-चार बार आया हूं, (गी. १०, ४; १८. ४२) वहाँ आर 
| व्यवहार में भी उसका अथ “मन को शान्ति ! हूं । फिर इसी छोक में * कम के 
| शान्ति ? अर्थ क्यों लें ? इस कटिनाईं को दूर करने के लिय गीता के पैशाच भाष्य 
। में * योगारूठस्य तह्यव ? के “ तस्थव ” इस दर्शाक-स्वेनाम का सम्बन्ध 'योगारू- 
।उस्य ' से न लगा कर “तस्य” को नपुंसक लिए को पष्ठी विभक्ति समक्त करके 
| एसा अर्थ किया हूं, कि “ तध्यव कर्मण: शमः ” ( तस्य अर्थात्‌ पूवार्घ के कर्म 
(का शम ) [ किन्तु यह अन्वय भी सरल नहीं ६ । क्योंकि, इसमें कोई सन्देह 


हर 


| नहीं कि योगाम्प्रास करनेवाले जिस पुरुष का वर्गान इस शोक के पूघार्ध में किया 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - $ अध्याय | ६६६ 


योगारूढस्य तस्थेंच शमः कारणपुच्यने ॥ ३॥ 

| गया है, उसकी जो ख्थति! अभ्पास पूरा हो चुकने पर, होती है उसे 
। बतलाने के लिये उत्तराध का आरम्भ हुआ हूं । अतण्व : तस्यव ' पदों से 
' कर्मगाः एव ! यह अर्थ लिया नहीं जा सकता; अथवा यदिले ही लें, तो 
। उसका सम्बन्ध 'शमः ' से न जोड़ कर “ कारण मुच्यते ” के साथ जोड़ने से ऐसा 
| अन्वय लगता हू, “ शम: यागाखूटस्य तस्थंव कमंगाः कारशमुच्यते, ” और 
गीता के सम्पर्ण उपदेश के अनुसार उसका यह अर्थ भी टीक लग जायगा कि 
«८ धब योगारूट के कम का ही शम कारग होता हू ” । (३) टीकाकारों के 
| झर्थ को त्याज्य मानने का तीसरा कारण यह हूं, कि सन्यासमार्ग के अनुसार 
| योगारूद पुरुष को कुछ भी करने की आवश्यकता नहीं रद्द जाती, उसके सब 
। कर्मी का अन्त शम मे ही होता हू; आर जो यह सच ईह तो “ यांगारूट को शम 
| कारगु होता है! इस वाक्य का “ कारगा ? शब्द बिलकुल ही निरथंक हो जाता 
 है।  कारगा ' शब्द सदंव सापेक्ष हूं । ' कारगा ” कहने से उसको कुछ न कुछ 
| « कार्य ' अवश्य चाहिये, आर संन्यासमाग के अनुसार यागारूढ़ को तो कोई 
भी ' काय ' शेप नहीं रह जाता। यदि शम का माक्ष का  कारगा ? अधथांत 
साधन कहें, तो मल नहीं मिलता। क्यांके माक्ष का साधन ज्ञान हू, 
| शम नहीं । अच्छा, शम को ज्ञान-प्राप्ति का  कारगा ? अर्थात्‌ साधन कहें, तो 
(यह वर्ग न योगारूड अथात्‌ पूगावध्था को ही पहुचे हुए पुरुष का हैं, इसालेये 
| उसको ज्ञान-प्राप्ति तो कर्म के साधन से पहल ही हो चुकती हं। फिर यह शम 
' कारण ' हू ही किसका ? संन्यासमाग के टीकाकारों से इस प्रश्न का कुछ भी 
| समाधानकारक उत्तर देते नहीं बनता। परन्तु उनके इस अथ को छोड़ कर विचार 
| करने लगें, तो उत्तरार्ध का प्लर्थ करने में पूर्वार्थ का ' कर्म पद सानिध्य-सामथ्य॑ 
। ते सहज ही मन में आ जाता हूं; झर फिर यह अथ निप्पन् होता इक योगा- 
| रूढ़ पुरुष को लोकसंग्रहकारक कम करने लिये अब 'शम' 'कारण' या साधन हो 
| जाता है, क्योंकि यद्यपि उसका कोई स्वार्थ शेष नहीं रह गया है तथापि लोकसं- 
[ महकारक कमर किसी से छूट नहीं सकते (देखो गी.३१७-१६)। पिछले अध्याय में 
| जो यह वचन हू, कि “ युक्त: कर्मफल्न॑ त्यकत्वा शान्तिमाप्नोति नष्टिकीम्‌ ”! ( गी 
।५. १२ )--कमफल का त्याग करके योगी पूर्ण शान्ति पाता हं--इससे भी य्दी 
। मथ धद्ध होता ह।क्योंकि उसमें शान्ति का सम्बन्ध कर्मत्याग से न जोड़ कर केवल 
| फल्नाशा के त्याग से ही वर्णित है; वहीं पर स्पष्ट कहा है, कि योगी जो कर्म- 
| सन्यास करे वह “ मनसा ? अर्थात्‌ मन से करे ( गी. ५. १३ ) शरीर के द्वारा 
। या केवल हइन्द्रियों के द्वारा उसे कर्म करना ही चाहिये। हमारा यह मत है कि 
| भल्नद्वार-शाखतर के अन्योन्यालझार का सा अर्थ-चमत्कार या सौरस्य इस शोक में 
| सध गया है; और पूवार्थ में यह बतल्ला कर, कि ' शम ” का कारण कर्म ! कब 
] होता है, उत्तराध' में इसके विपरीत वर्णन किया है, कि “ कर्म ” का कारण 


७०० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशालत्र | 


यदा हि नेंद्रियार्थपु पांडे । | 
- सर्वेसंकल्पसंन्यासी ढस्तदाच्यते ॥ ४ 
86 उद्धरेदात्मना55व्मानं नात्मानमवसादयेत्‌ | 


९ हर कप ध्छ््तो १ 
| शम ' कब होता है| भगवान्‌ कहते हैं, कि प्रथम साधनावस्था में ' कर्म * ही 
। शम ' कब ह योगसिद्धि का कारण है। भाव यह है कि यथाशाक्ति निष्काम कर्म 
।शम का अधात्‌ आओ का मं पूर्ण योगसिद्धि हो 
| दीकर उसी के द्वारा अन्त में पूर्गा योगलिद्धि 
| करते-करते ही कक पद गा होकर सिद्धावस्था में पहुँच जाने पर कर्म और 
| जाती हं। किन्तु योग हु के 
| कक यंकारणा-भाव बदल जाता है यानी कर्म शम् का कारणा नहीं 
को किसे जम सम॑ का कारण बन जाता है, अर्थात्‌ योगारूद पुरुष अपने 
सह है समझ कर, फल की झाश्ा न रख करझे, शान्तचित्त थ 
| व्‌ क हु गम ० की, . ॥#« ५ पे 
सब काम अ | के सिद्धावस्था मे 
' ४ । मारांग, 5 का भावाथ यह नहीं हूं, कि रे 
पक 2 कह कली ' कि साधनावष्या में * कर्म ! और ' शम ' 
' कर्म छूट जाते हैं; गीता का कथन है, कि साथ प हे 
हल कल कक. गाभाव हंता हैं, ध्रर्फ वह्दी सिद्धावस्था में बदल जाता 
| के बीच जो काय-कार । कफ भी नही कहा दिखा 
| ६ ( गीतारइस्य पृ. ३२२, ३२३ ) | गीता भें यह कहीं भी नहीं क ॥ नहें 
जि में कर्म छोड देना चाहिये, और ऐसा कहने का उर्दशा भी नहा 
रे में कर्म छोड़ देना चाहिये, “ डर 
28 वतन! किमी हँग से गीता के यीच के ही किसी छोक,का 
हर अत र्‌ शनि कह के 
| ६ | अतएव पर पा क कप मद लगता बडे दो देय 
। छू अथ लगाना उचित नहीं € हरा है 
अर बहा गी यही है । अगले छोक को व्याग््या में यही अर्थ 
| हो गई है, इसका कारगा भी यही है | अगले के शो * 
जप कक ) कम चाहिये। वह छोक यह ह-- | 
[ गीता हैं, कि योगारुड पुरुष का कम करना है 
8 बता ह। कर | आदि) विषयों मे मर कर्मों में अनुषत 
कि हन्द्ियों के (गदइ-स्पटो आदि) विष डिय 
(४) उवाक जब वह इन्द्या के ( द्धि रूप फन्नाशा का (प्रत्यक्ष कर्मों का 
हैं ह।ता तथा सब सक्ूत्प अप कास्यवुद्धि रूप फन्नार 
कं हा हद ता है, तब उसकी योग रूडू कहुत हू । तर 
।.. _ [इइ सकते हैं. के यह कक यह अभिप्राय स्पष्ट होता है, कि योगा- 
।3 ४ मिला शा है $ इसस गाता ह॒ ल्‍्नः ७ । ने 
कसाथ भी पु के ग्यवाद छांड करक दा 
| ५ कर कवल फल्राशा या काम्पवाद छाड ह 
| रूट पुरुष को कम हर का हिये। ' संकल्प का संन्यास ' ये झढद ऊपर दृसर 
। लित्त से निष्काम-कर्म करना चाहिये। * सं ५ अत वाहिय) 
। पेंच से €. वहां | अर्थ हैं वही इस छोक में भी लेना 
जि ला ; मावेश इोता है, मोर फलाशा 
| कंधों मं ही फल्लाशा-त्यागरूपी संस्यास का समावेश हू कं आग िर 
। अर पा संन्यासी और योगी झधाव योगारूट 
। ढ्ो 4 करनेवाल्ष पुरुष को ही सच्चा मै मैयोग या 
। घोड़ कर कम व यह वतलाते हूं, हि इस प्रकार के निष्काम कर्मय हि 
' कला है; डी लिद्धि प्राप्त कर लेना प्रत्पेद्ध मनुष्य के अधिकार में है । 7 
का 4म कवि लक ' का प्राप्त हो जाना कुछ झसभव नहीं-] 
| चिय॑ प्रथत करेगा, इसे इस २ । अपने झाप को ( कभी भी) 
। ) अपना उद्धार आप ही कर । प्र * भैया 
( ) ( मनुष्य ) ह्वयं दही इपना बन्चु ( झधथात सहायक /, 
गिरने न दे । क्योकि ( प्रत्येक मनुष्य 


गीता, अनुवाद ओर एिप्पणी- ६ अध्याय । ७०१ 


आत्मैव ह्यात्मनो बंध्रात्मैव रिपुरात्मनः ॥ ५ ॥ 
बंधरात्मा55त्मनस्तस्थ यनात्मेवात्मना जितः । 
अनात्मनस्तु शत्र॒त्वे वर्तेतात्मव शत्रवन्‌ ॥ ६ ॥ 
6१ जितात्मनः प्रशान्तम्य परमात्मा समाहितः । 
शीताप्णसुखदुःखंपषु तथा मानापमानयोः ॥ ७ ॥ 


स्वयं अपना श॒त्रु ह। (६) जिसने अपने आप को जीत किया, वह हवय॑ अपना 
बन्धु हैं; परन्तु जो अपने श्याप को नहीं पहचानता, वह ध्वयं अपने साथ 
श॒त्रु के समान बेर करता #। 

|. [ इन दो छोकों में आत्म-स्वतन्त्रता का वर्गान है और इस तत्त्व का प्रति- 

| पादन है, कि हर एक को अपना उद्धार आप ह्वी कर लेना चाहिये; आर प्रकृति 
| कितनी ही बलवती क्यों न हो उसको जीत कर आत्मोन्नति कर लेना हर एक 
| के ध्वाधीन हू ( गीतार. पृ. २०७ - २८२ देखो )। मन में इस तत्व के भत्नी भांति 
| जम जाने के लिये ही एक बार अन्वय से और फिर व्यतिरेक से--दोनों रीतियों 
से--वर्गान किया है, कि आत्मा अपना ही मित्र कब होता हैं और आत्मा 
अपना शत्रु कब हो जाता है, और यही तत्व फिर १३.२८ छोक में भी आया है। 
सझस्‍्कृत मे * आत्मा ? शब्द के ये तीन अर्थ होते हैं (१५) अन्तरात्मा, (२) मैं 
स्वयं, ओर (३) अन्तःकरगा या मन । इसी से यह आत्मा शब्द इसमें भौर 
अगले छोकों में अनेक बार आया है। अब बतलाते हैं, कि झात्मा को अपने 
अधीन रखने से क्या फल मिलता ह-- ] 

(७) जिसने अपने आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरशा को जीत लिया है, झोर जिसे 

शान्ति प्राप्त हो गई हो, उसका 'परमात्मा' शीत-उधा, सुख-दुःख और मान-अप- 
मान में समाहित अर्थात्‌ सम एवं ौछ्थिर रहता है । 


।..[ इस छोक मे * परमात्मा ' शब्द आत्मा के लिय ही प्रयुक्त है। देह का 


। मात्मा सामान्यतः सुख-द॒ःख की उपाधि में मप्त रहता हैं; परन्तु इन्द्रिय-संयम 
| ४ उपाधियों को जीत लेन पर यही प्ात्मा प्रसन्न हो करके परमात्मरूपी या 
| परमेश्वरस्वरूपी बना करता है । परमात्मा कुछ आत्मा से विभिन्न स्वख॑प का 
| पदार्थ नहीं है, झागे गीता में ही (गी.१३.२२झर ३१) कहा है कि मानवी शरीर 
मे रहनेवाल्ा झात्मा ही तत्त्वतः परमात्मा है । महाभारत में भी यह वर्णाने है-- 
आत्मा चुन्नज्ञ इत्युक्त: संयुक्तः प्राकृतैगुंणे +। 
तरेव तु विनिमुंक्तः परमात्मेत्युदाहतः ॥ 
हे प्राकृत भ्र्थात्‌ प्रकृति के गुणों से ( खुख-दुःख भादि विकारों से 2 बद्‌ रहने 
| मै कारण भात्मा को ही केत्रज्ञ या शरीर का जीवात्मा कहते हैं; और इन गुणों 
। से मुक्त होने पर वही परमात्मा हो जाता हैं” ( मभा. शां. १८७. २४ ) । 


| गीतारहस्य के ध्वें प्रकरण से ज्ञात होगा, कि अद्वैत वेदान्त का सिद्धान्त भी 


| 
| 
| 
|| 
| 


| 
| 
| 
। 
| 
| 
| 
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७०२ गीतारहस्य अथवा कम्मयोगशाश्ष । 


ज्ञानविशानतप्तात्मा क्ूटस्थों विजितेंद्रियः 
युक्त इत्युच्यत यागा समलाशश्मकाचनः ॥ < ॥ 
सहन्मित्रायंदार्सानमध्यस्थद्ष्यव ध्रषु । 
साधष्वपि च पापष समबुद्धिविशिष्यत ॥ ९ ॥ 
६६ योगी युजात सततमात्मानं रहसि स्थितः । 
एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपरियश्रहः ॥ १० ॥ 
| यही है । जो कहते हैं, कि गीता में झद्वंत मत का प्रतिपादन नहीं हू, विशि- 
। ष्टाद्त या शुद्ध द्वत ही गीता को प्राद्य हूं, वे * परमात्मा ? को एक पद न मान 
(“पर ? और ' झात्मा ! ऐस दो पद करके “पर ' को “समाहितः ! का क्रिया- 
| विशेषणा समभते हूं | यह भर्थ क्लिष्ट है परन्तु इस उदाइरगा से समझ में 
' छा जावेगा. कि साम्प्रदायिक टीक्षकार अपने मत के झनुसार गीता की कैधी 
। खींचातानी करते हैं । ] 
(८) जिसका आत्मा ज्ञान ओर विज्ञान श्रथांत्‌ विविध ज्ञान से तप्त हो जाय, जो 
अपनी इन्द्रियों को जीत ले, जो छूटम्थ अर्थात मूल में जा पहुँच और मिद्दी, पत्थर 
एवं सोने को एक सा मानने लगे, उसी (कर्म- )योगथी पुरुष को “ युक्त ! अर्थात्‌ 
सिद्धावस्‍्या को पहुंचा हुमा कहते हैं। (६) पहद, मित्र, शत्र, उदाखीन, मध्यस्थ, 
द्वप करन योग्य, वान्धव, साथु आर दृष्ट लोगों के विपय में थी मिसकी बुद्धि सम 
हा गई हा, वहां (पुरुष) |वशप याग्यता का हु | 
| [ प्रत्युपश्चार को इच्छा न रस्य करे सहायता करनेवाले खेहदी को सद्दद कहते 
| हैं; जब दो दल हो जाथ तथ किसी को भी युराई-भल्नाई न चाहनेवाले को उदा- 
| पीन कदह्ते हूं; दानों दा की भलाई चाहइनवाल का मध्यस्य कहते हूं; ओर 
| सम्वन्धी को वन्धु कहृत हूं । टीझाकारों न एस दी अर्थ किये ६ । परन्तु इन 
।अर्थों ध कुछ भिन्न अर्य भी कर सहत हूं । फयोकि इन शाब्दा का प्रयोग प्र-+४ 


मे कुद्ध भिन्न अथ दिखाने के लिये ही नहीं किया गया है, किन्तु अनेक शहदे। 


| की यह योजना लिफू इसलिये को गई हैं, कि सब के मेत्न से व्यापक झथ | 


| बोध हो जाय--उसमें कुछ भी न्‍्यूनता न रहने पावे । इस प्रकार संझेप ५ 
 बतक्ला दिया कि योगी, योगारूट या युक्त किसे कहुना चाहिय (गी. २. ६१; 
४. ।: और ५. २३ देखों )। और यह भी बतला दिया, कि इस कर्मयोग को 
| शिद्ध कर लेने के लिये प्रत्येक मनुष्य स्व॒तस्त्र है; उसके ज़िये किसी का मुँह 
।जोइने की कोई ज़रूरत नहीं। अब कमंयोग को सिद्धि के लिये अपेल्तित साधन 
| के निरूपणा करते हं--] 
(१०) योगी अर्थात कर्मयोगी एकान्त में अकेला रह कर वित्त और आत्मा 
का संयम कर, द्विसी भी कारय वासना को न रख कर, परिप्रह अरपात पाशु छोड 


करके निरूतर अपने योगाभ्यास में कषगा रहे । 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - द अध्याय | ७०३ 


शी देशे प्रतिष्ाप्प स्थिर्मासनमात्मनः । 
नात्युच्छितं नातिनीच चैलाजिनकुशात्तरम ॥ ११ ॥ 
तत्रेकाग्न मनः रझृत्वा यतचित्तेंद्रियाक्रिय 
उपविश्यासने युंज्याद्योगमात्माचिश्ुद्धय ॥ १२॥ 
सम॑ कायशिरोग्रोव॑ धारयन्नचर्ल स्थिरः । 
संप्रध्य नासकागश्र स्व दिशश्वानवद्या कयन ॥ २३ ॥ 
प्रशान्तात्मा विगतभीश्रह्मचागरित्रत स्थितः 
मनः संयम्य मशित्तो युक्त आसीत मत्परः ॥ १४ ॥ 
[ अगले छोकसे स्पष्ट होता हूं, कि यहा पर “ युज्ञीत ' पद से पातश्नल- 
सृत्र का योग विचज्चित है । तथापि इसका यह अर्थ नहीं, कि कर्मयोग को प्राप्त : 
| कर लेने की इच्छा करनेवाला पुरुष अपनी समस्त झायु पातश्नत्न-योग में बिता 
| दे । कमंयोग के लिये आवश्यक साम्यबुद्धि को प्राप्त करने के लिये साधन-स्वरूप ' 
। पातञ्ञल-योग इस अध्याय में वर्शित हैं; आर इतने ही के लिये एकान्तवास भी 
| आवश्यक ई। प्रकृति-ध्वभाव के कारण सम्भव नहां कि सभी को पातन्नज्ञ- 
। योग की समाधि एक ही जन्म में धिद्ध हो जाय । इती अध्याय के अन्त 
। भें भगवान्‌ ने कहा है. कि जिन पुरुषों को समाधि सिद्ध नहीं हुई हूं, वे अपनी : 
सारी आयु पात्षल-योग मे ही न बिता दें; किन्तु, जितना हो सके उतना, बुद्धि 
। को स्थिर करके कर्मंयोग का आचरगा करते जावें, इसी से अनेक जन्मों में उनको 
। अंत में सिद्धि मिल जायगी । गीतार, ए. २८२ - २८२ देखो । ] 
(११) योगाभ्यासी पुरुष शुद्ध र्वान पर अपना छ्थिर आसन जगावे, जोकि न बहुत 
ऊँचा हो आर न नीचा, उस पर पहले दुभ, फिर रुगछाल्ा और फिर वख्र बिछावे 
(१२) वहाँ चित्त और टंद्वियों के व्यापार को राक कर तथा मन को एकाग्र करके 
आत्मशुद्धि के लिये झासन पर बेठ कर योग का अभ्यास करे । (१३) काय अर्थात्‌ 
पीठ, मध्तक झोर गर्दन को सम करके अर्थात्‌ सीर्धी खड़ी रेखा में निश्चज् करके, 
स्थिर होता हुआ, दिशाओं को यानी इधर-उधर न देखे; और अपनी नाक की नोक 
पर दृष्टि जमा कर, ( $४ ) निडर हो, शान्‍्त अन्तःकरगा से ब्रह्म चर्य-त्रत पाज़ 
कर तथा मन का संयम करके, मुक्त में ही चित्त क्षगा कर, मत्परायण होता हुआ 
युक्त हो जाय । 


' [ शुद्ध स्थान में ! आर ' शरीर, ग्रीवा एवं मम्तक को सम कर * ये शब्द 


। बैताश्वतर उपनिषद के है (श्े.२. ८ और१० देखो); और ऊपर का समूचा वर्णान 
। भी हृठयाग का नहीं है, प्रत्युत पुराने उपनिषदों भें जो योग का वर्गान ६, उससे 
अधिक मिलता-जुलता है। हटयोग मे इन्द्रियों का निम्रह बलात्कार से किया 

जाता हूँ; पर आगे इसी अध्याय के २४ वें छोक में कद्दा हैं, के ऐसा न करके 
|  सनसैव इन्द्रियप्रामं विनियम्य ”--सन से ही इन्द्रियों को रोके । इससे प्रगट 


७०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाञ्र । 


युंजन्नेब॑ सदा55त्मानं योगी नियतमानसः । 
शान्ति निर्वाणपरमा मत्संस्थामधिगच्छति ॥ १० ॥ 
नात्यश्षतस्तु योगोउस्ति न चेकांतमनश्षतः । 
न चातिस्वप्रशीलस्य जाग्रतो नेव चाजुन ॥ १६॥ 
युक्ताहारविहारस्य युक्तचे्टस्य कर्मसु । 
युक्तस्वप्नावबोधस्य योगो भवाति दुःखहा ॥ १७ ॥ 
| हू, कि गीता में हृठयोग विवज्षित नहीं। ऐसे ही इस अध्याय के अन्त में कहा 
| है, कि इस वर्णन का यह उद्देश नहीं कि कोई अपनी सारी जिन्दगी योगाम्यास 
| में ही बिता दे । अब इसी योगाभ्यास के फल्न का अधिक निरूपण करते हँ--] 
(१५) इस प्रकार सदा अपना योगाभ्यास जारी रखने से सन कावू में होकर (कर्म-) 
योगी को मुझमें रहनेवाली ओर झन्त में निर्वाण-प्रद्‌ अर्थात्‌ मेरे स्वरूप में लोन 
कर देनेवाल्नी शान्ति प्राप्त होती है । 
/। [इस छोक में ' सदा? पद से प्रतिदिन के २४ घणटों का मतलब नहीं; 
| इतना ह्टी अर्थ विवज्तित है, कि प्रतिदिन यथार्शाक्ति घड़ी-घड़ी भर यह अभ्यास 
| करे ( छोक १० की टिप्पणी देखा )। कहद्दा हू, कि इस प्रकार योगाभ्यास करता 
| हुआ “ मच्चित्त ” ओर “ मत्परायण ? हो । इसका कारण यह है हि पातअज्न- 
| योग मन के निरोध करने की एक युक्ति या क्रिया हैं; इस कसरत से यदि मन 
| स्वाधीन हो गया, तो वह एकाग्र मन भगवान्‌ में न क्षगा कर ओर दूसरी बात 
/ की ओर भी लगाया जा सकता ह। पर गीता का कथन है, कि चित्त की णका 
| ग्रता का एसा दुरुपयोग न कर, इस एकाग्रता या समाधि का उपयोग परमेश्वर के 
(स्वरूप का क्षान आाप्त करने में होना चाहिये, और ऐसा होने से ही यह योग 
' सुखकारक होता है अन्यथा ये निरे छेश हैं। यह्दी अर्थ झागे २९ वें, ३० वें एवं 
| अध्याय के अन्त में ४७वें छोाक से फिर आया ह। परमेश्वर में निए। न रख जो लोग 
| केवल्ल इन्द्रिय-निम्न्ट का योग या इन्द्रियों की कसरत करते हूं, व लोगों को ऊेश 
। भ्रद जारण, मारण या वशाकरणा वरगुरह कर्म करने में ही प्रवीण हो जाते हुं। 
। यह अवस्था न कंवल गाता का ही, प्रत्युत कली भी मोक्षमाग को इष्ट नहों। 
। अब फ़िर इसी योग-क्रिया का अधिक खुलासा करते हँ--] 


(१६) है अर्जुन! आतिशय खानेवाले या बिलकुल न खानेवाले ओर खूब सोनेवाले 
अथवा जागरण करनेवाले को ( यह ) योग सिद्ध नहीं होता। (१७) जिसका 
आहर-विहार नियत है, कर्मों का आचरग[ नपा-तुला है ओर सोना-जागना परि- 
म्रित हैं, उसका (यह) योग दःख-घातक झथांत्‌ सखावह होता है । 

। [इस छोक में * योग ' से पातआल-योग की क्रिया और “ युक्त ! से नियमित, 
नपी-तुली अथवा परिमित का अर्थ ह। आगे भी दो-एक स्थानों पर योग से 


| गतअल-योग का ही अर्थ है। तथापि इतने ही से यह नहीं समझ लेना चाहिये, 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- ६ अध्याय । ७०४५ 


६६ यदा विनियतं चित्तमात्मन्येवावातिष्ठते । 
निःस्पृहः सर्वकामेम्यों युक्त इत्युच्यतें तदा ॥ १८ ॥ 
यथा दीपो निवातस्थो नेंगते सोपमा स्म्ृता । 
योगिनो यतचित्तस्य युंजतों योगमात्मनः ॥ १९ ॥ 
यत्रोपरमते चित्त निरुद्धं योगसेवया । 
यत्र चेवात्मना55व्मानं पर्यन्नात्मनि तुष्यति ॥ २० ॥ 
सुखमात्यंतिक यत्त दबुद्धिग्राह्ममर्तीद्रियम । 
| कि इस अध्याय में पातअ्षल-योग ही स्वतन्त्र रीति से प्रतिपाद्य ह। पहले श्पष्ट 
| बतला दिया है, कि कर्मयोग को सिद्ध कर लेना जीवन का प्रधान कत्तंव्य है ओर 
| उसके साधन मात्र के लिये पातअल-योग का यह वशणान है। इस छोक के “' कम 
[के उचित आचरण ” इन शब्दों से भी श्रगट होता है, कि अन्यान्य कर्मो को 
| करते हुए इस योग का अभ्यास करना चाहिये। अब योगी का थोड़ा सा वर्णान 
| करके समाधि-सुख का स्वरूप बतलाते हैं -] 
(१८) जब संयत मन आत्मा में ही स्थिर हो जाता है, ओर किसी भी उप- 
भोग की इच्छा नहीं रहती, तब कहते हैं कि वह “ युक्त ” हो गया। (१६) वायु- 
रहित स्थान भें रखे हुए दीपक की ज्योति जैसी निश्चल होती है, वही उपसा चित्त 


को संयत्त करके योगाभ्यास करनेवाले योगी को दी जाती है । 
|... [इस उपमा के अतिरिक्त महाभारत (शान्ति. ३००. ३२, ३४ ) में ये 


| व््टान्त हैं--“' तेल से भरे हुए पात्र को जीने पर से ले जाने सें, या दूफान के 
| समय नाव का बचाव करने में, मनुष्य जैसा ' युक्त ! अथवा एकाग्र होता हे, 
! योगी का सन वेसा ही एकाग्र रहता है ?। कणोपनिषद्‌ का, सारथी और रथ के 
। घोड़ोंवाला, दृश्टान्त तो प्रसिद्ध ही है; और यद्यपि चद्द दृष्टान्त गीता में स्पष्ट 
$अए्ण नह है, तथएपि दुसरे ऋष्यएय के ६७ और फ तथ इसी ऋष्यय के २५ 
। पे छोक उस दृष्टान्त को मन में रख कर ही कहे गये हैं । यद्यपि योग का गीता 
' का पारिभाषिक अर्थ कमंयोग हू, तथापि उस शब्द के अन्य अर्थ सी गीता में 
। आये हैं। उदाहरणार्थ, &. ५ और १०. ७ छोक में योग का अर्थ है “ झलौ- 
े किक अथवा मनमाना करने की शाक्ती ” | यह भी कह सकते हे, कि योग शुदूद 
| के अनेक अर्थ होने के कारण ही गीता में पातअ्षल-योंग ओर सांख्य मार्ग को 
| प्रतिपाथ बतलाने की सुबिधा उन-उन सम्प्रदायवालों को मिल गई है। १ दें 
। छोक में वर्णित चित्त-निरोधरूपी पातञ्ञल-योग की समाधि का स्वरूप ही झय 
| विघ्तार से कहते हैं--.] 
(२०) योगाजुष्ठान से निरुद्ध चित्त जिस स्थान में रम जाता है, और जहाँ अपने 


आप को देख कर आत्मा में ही सन्तुष्ट हो रहता है, (२५) जहाँ ( केवल ) बादे- 
गम्य झौर इन्द्रियों को अगोचर झत्यन्त सुख का इसे अनुभव होता है कौर जही 
गी, २, ८९ 


७०६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


बोत्ति यत्र न चेवायं स्थितश्वलति तत््वतः ॥ २१ ॥ 
य॑ं लरब्ध्वा चापरं लाभ मन्यते नाधिकं ततः । 
यस्मिन्स्थितो न दुःखेन गुरुणापि विचाल्यते ॥ २२ ॥ 
ते विद्याददुःखर्संयोंगवियोगं योगसंज्ञितम्‌ । 
स निश्चयन योक्तव्यो योगो5निर्विण्णचेतसा ॥ २३ ॥ 
- 6 संकल्पप्रभवान्कामस्त्यक्त्वा सवोनशेषतः । 
मनसेवेंद्रियग्रामं विनियम्य समंततः ॥ २४ ॥ 
शनेः शनेरुपरम दबुद्धया धृतिग्रहीतया । 
वह (एक बार) स्थिर हुझा तो तत्व से कभी भी नहीं डिगता, (२२) एसे ही जिस 
स्थिति को पाने से उसकी अपेक्षा दूसरा कोई भी लाभ उसे अधिक नहीं जचता, 
और जहा स्थिर होने से कोई भी बड़ा भारी दुःख (उसको) वह्दों स बिचला नहीं 
सकता, (२३) उसको दुःख के र्पशं से वियोग अर्थात्‌ “योग? नाम की ौट्थिति कहते 
है; आर इस “योग” का आचरण मन को उकताने न दंकर निश्चय थे करना चाहिय। 
। [ इन चारों छोकी का एक ही वाक्य है। रश्वें छोक के आरम्भ के 
“उसको! ( त॑ ) इस दर्शक सर्वनाम से, पहले तीन छोकी का वर्णगान उद्दिष्ट है; 
ओर चारों छोकों में ' समाधि ” का वर्शान पूरा किया गया है । पातअलयोग- 
। रित्र मं यांग का यह लक्षगा है के “ यागाश्चत्तव्रात्तानराधः ” -।चत्त का वूत्ति 
। के निरोध को योग कहते ४ । इसी के सब्श २० वें छोक के आरम्भ के शब्द हैं । 
अब इस “ योग ? शब्द का नया लक्षण जान बूमक कर दिया हैँ, कि समाधि इसी 
| चित्तवृत्ति-निराध की पू्णावस्या हं ओर इसी को 'योग' क्दते हूं । उपनिषद आर 
| महाभारत में कद्दा है, कि निम्रहकत्ता ओर उद्योगी पुरुष को सामान्य रीति से 
यह योग छः महान से सिद्ध होता है ( मेन्यु. ६. २८५ अम्ृतनाद, २६; मभा 
| अश्व. अनुगीता १६. ६६ ) । किन्तु पहले २० वें आर फिर २८वें छोक में स्पष्ट कह 
| दिया है, के पातञ्ञज्ू-योग की समाधि स प्राप्त हानेवाल्ा सुख न केवल चित्त-नेराध 
से प्रत्युत चित्त-निरोध के द्वारा अपने आप आत्मा की पहचान कर लेने पर 'होता है। 
| इस दुःख-राहित स्थिति को ही “ब्रह्मानंद' या 'आत्मप्रलादज सुख” अथवा “आत्मा- 


| नन्‍्द! कहते हैं (गी. १८. ३७; ओर गीतार. ए. २३३ देखो) | अगले अध्यायों में 


| इसका वर्गोन हैं, कि आत्मज्ञान होने के त्िये आवश्यक चित्त को यह समता 
| एक पातअ््ञ-योग से ही नहीं उत्पन्न होती, किन्तु चित्तशुद्धि का यह परिणाम 
(ज्ञान ओर भक्ति से भी हो जाता ह। यही मार्ग अधिक प्रशस्त ओर सुल्नभ 
। समभा जाता हैं । समाधि का लक्षण बतला चुके; अब बतलाते हैं कि उसे 
किस प्रकार लगाना चाहिये--| 
(२४) सद्ूल्प से उत्पन्न होनेवाली सब कामनाओं अर्थात्‌ वासनाओं का 
निःशेष त्याग कर ओर मन से ही सब इन्द्रियों का चारों ओर से संयम कर, 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - ६ अध्याय । ७०७ 


आत्मसंस्थं मनः रूत्वा न किचिदपि चितयेत्‌॥ २० ॥ 
यतो यतो निम्चराति मनश्रंचलमस्थिरम्‌ । 
ततस्ततों नियम्येतदात्मन्येव वश नयेत्‌ ॥ २६ ॥ 
66 प्रशान्तमनसं हाने योगिन सुखमुत्तमम । 
उपैति शान्तरजसं ब्रह्मन्‍्षतमकल्मषम्‌ ॥ २७ ॥ 
युंजश्नेव सदा55त्मानं योगी विगतकत्मषः। 
सुखेन ब्रह्मसंस्पशेमत्यंत सुखमश्नुते ॥ २८ ॥ 
88 सर्वेभ्रतस्थमात्मानं स्वेभ्रतानि चात्मनि । 
(२५) घैर्ययुक्त बुद्धि से धीरे-धीरे शान्त होता जावे ओर मन को प्ात्मा में स्थिर 
करके, कोई भी विचार मन में नआने दे । (२६) ( इस रीति से चित्त को एकाग्र 
करने में ) चन्बल और अस्थिर मन जहा-जह्ों बाहर जावे, वचह्दों-बहाँ से रोक कर 
उसको आत्मा के ही स्वाधीन करे । 
। | मन की समाधि लगाने की क्रिया का यह वर्णान कठोपनिषद्‌ में दी गईं 
| रथ की उपमा स ( कठ. १. ३. ३ ) अच्छा व्यक्त होता हैं । जिस प्रकार उत्तम 
| सारथी रथ के घोड़ों को इधर-उधर न जाने दे कर सीधे रास्ते से ले जाता है, उसी 
| प्रकार का प्रयत्न मनुष्य को समाधि के लिये करना पड़ता है । जिसने किसी भी 
विषय पर झपने मन को स्थिर कर लेने का अभ्यास किया है, उसकी समझ में 
| ऊपरवाले छोक का सम तुरन्त आ जावेगा । मन को एक ओर से रोकने का प्रयत्न 
| करने लगें, तो वह दूसरी ओर खिसक जाता है; और यह आदत रुके बिना 
| समाधि लग नहीं सकती । अब, योगाभ्यास से चित्त स्थिर होने का जो फल 
मिलता है, उसका वर्शान करते हैं--] 

(२७) इस प्रकार शान्तचित्त, रज से रहित, निष्पाप और ब्रह्मभूत (कर्म-) 

योगी को उत्तम सुख प्राप्त होता #। (२८) इस रीति से निरन्तर अपना योगाम्यास 
करनेवाला (कर्म-) योगी पापों से छूट कर ब्रह्म-संयोग से प्राप्त होनेवाले अत्यन्त 
सुख का आनन्द से उपभोग करता है । 
[ इन दो छोको में हमने योगी का कर्मयोगी अर्थ किया है। क्योंकि कर्म- 
| योग का साधन सममक कर ही पातअल-योग का वर्णान किया गया है; अतः 
| पातंजल-योग के अभ्यास करनेवाले उक्त पुरुष से कर्मयोगी ही विवक्षित है। 
। तथापि योगी का अर्थ समाधि लगाये बेठा हुआ पुरुष! भी कर सकते हैं। किन्तु 
। मरणा रहे, कि गीता का प्रतिपाद्य मार्ग इससे भी परे ह। यही नियम अगले 
। दो-तीन छोकी को भी लागू है । इस प्रकार निर्वाण ब्रह्मसख का अनुभव होने 
| पर सब प्राणियों के विषय में जो आत्मौपम्प दृष्टि हो जाती है, झब 
। रंसका वन करते हँ-- ] 


(२६) (इस प्रकार) जिसका आत्मा योगयुक्त हो गया है, उसकी दृष्टि सम 
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इंश्वते योगयक्तात्मा सर्वेत्र समदर्शनः ॥ २९ ॥ 
यो मां पश्यति सवेत्र से चर मायि पश्याति । 
तस्याहं न प्रणश्यामि स च में न प्रणद्यति ॥ ३० ॥ 
सर्वेभूतस्थितं यो मां भजत्येकत्वमास्थितः । 
सवेथा वर्तमानो5पि स योगी मायि वतंतें ॥ ३१ ॥ 
आत्मौपम्येन सर्वत्र सम॑ पश्यति यो5जुन। 
सुख वा यदि वा दुःख स योगी परमो मतः ॥ ३२ ॥ 
हो जाती है और उसे सर्वत्र ऐसा देख पड़ने लगता है, कि में सब प्राणियों में हूँ 
ओर सब प्राणी मुझ में हैं। (३०) जो मुझ ( परमेश्वर परमात्मा ) को सब स्थानों 
में और सब को मुझ में देखता है, उससे मैं कभी नहीं बिछुड़ता और न वही मुक्त 
से कभी दूर होता है । 
|. [ इन दो छोकी में पहला वर्गान ' आत्मा ! शब्द का प्रयोग कर अब्यक्त 
। अर्थात्‌ आत्मदृष्टि स, और दूसरा वर्णान प्रथमपुरुष-दर्शक “में पद के प्रयोग से 
व्यक्त अर्थात्‌ भक्ति-दष्टि से, किया गया हैं। परन्तु अर्थ दोनों का एक ही है ( देखो 
गीतार. प्र. ४२६ - ४३२) । मोक्ष ओर कर्मयोग इन दोनों का ही आधार यह 
| बद्यात्म्यंक्य-दृष्टि ही है। २६ वें छोक का पहला अधाश कुछ फर्क से मनुस्झति 
।( १२. £१ ), महाभारत (शां,. २३८. २१ और २६८. २२ ), ओर उपने 
पदों (केव. १. १०; इश. ६) में भी पाया जाता है। हमने गीतारहइस्य के १२ यें 
| भ्करण में विस्तारसहित दिखलाया हूं, के सवभूतात्मेक्य-ज्ञान ही समग्र 
| अध्यात्म और कर्मयोग का मूल है (देखो पृ. ३८५ प्रभ्वुति) । यह ज्ञान हुए बिना 
इन्द्रिय-निग्रह का सिद्ध हो जाना भी व्यर्थ € और इसी लिये अगले अध्याय से 
। परमेश्वर का ज्ञान बतलाना आरम्भ कर दिया है। ] 
(३१) जो एकत्वबुद्धि अथात्‌ सर्वभूतात्मेक्य-बरुद्धि को मन में रख सब प्राणियों में 
रहनेवाले मुझ को ( परमेश्वर को ) भजता है, वह (कर्म-) योगी सब प्रकार से 
बतेता हुआ भी मुक्त में रहता ह। (३२) है अजुन ! सुख हो या दुःख, अपने 
समान औरों को भी होता है, जो ऐसी ( आत्मीपम्य-) दृष्टि से सर्वन्न देखने लगे, 
वह (कर्म-)योगी परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट माना जाता है । 
| [  प्राणिमान्र में एक ही आत्मा है! यह दृष्टि सांख्य और कर्मयोग दोनों 
। मार्गों में एक सी है। ऐसे ही पातंजल-योग में भी समाधि क्गा कर परमेश्वर की 
| पद्दचान हो जाने पर यही सास्यावस्था प्राप्त होती है । परन्तु सांख्य और 
| पातंजल्ल योगी दोनों को 'ही सब कमो का त्याग इृष्ट है, झतएव वे व्यवहार में 
| इस साम्यबुद्धि के उपयोग करने का मौका ही नहीं आने देते; और गीता का 
| कर्मयोगी ऐसा न कर, अध्यात्मज्ञान से प्राप्त हुई इस साग्य बुद्धि का व्यवहार 
में भी नित्य उपयोग करके, जगत्‌ के सभी काम लोकसंग्रद के लिये किया करता 
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अजुन उवाच । 
$$ यो<यं योगस्त्वया मम साम्येन म | 
एतस्याहं न पश्यामि च॑ स्थिराम्‌ ॥ ३३ ॥ 


चंचल हि मनः कृष्ण प्रमाथि बलवद्रढम्‌ । 

तस्याहं निगम्रहं मनन्‍्ये वायोरिव सुदृष्करम ॥ ३४॥ 
श्रीभगवानुवाच | 

असंशयं महाबाहो मनो दुर्निग्रह चलम्‌ । 

अभ्यासेन तु कोतेय वैराग्येण च ग्ृह्मयते ॥ ३०॥ 

असंयतात्मना योगो दुष्प्राप इति मे मतिः । 

वद्यात्मना तु यतता शक्यो5वाप्तुमुपायतः ॥ ३६॥ 


| है; यही इन दोनों में बड़ा भारी भेद है। और इसी से इस अध्याय के अन्त में 
| ('छोक ४६) स्पष्ट कद्दा है, कि तपस्वी अर्थात्‌ पातंजल-योगी और ज्ञानी अर्थात्‌ 
| सांख्यमार्गी, इन दोनों की अपेक्षा कर्मयोगी श्रेष्ट हे। साम्ययोग के इस वर्णन 

| की सुन कर अब अर्जुन ने यह शझ्डा की-- ] 
अजुन ने कह्ा--( ३३ ) है मघुसूदन ! साम्य अथवा साम्यबुद्धि से प्राप्त 
हीनेवाला जो यह ( कर्म- )योग तुमने बतलाया, में नहीं देखता, कि ( मन की ) 
चशञ्चल्ञता के कारण वह स्थिर रहेगा । (३४) क्योंकि है कृष्ण ! यह मन चंचल, 
इर्गक्षा, बलवान और इढ 'है। वायु के समान, अर्थात्‌ हवा की गठरी बाँधने के 


समान, इसका निग्रह करना मुझे अत्यन्त दुष्कर दिखता है। 


|। [४३वें छोक के “ साम्य ” ऋथवा ९ साम्यबुद्धि ! से प्राप्त होनेवाला, इस 


| विशेषण से यहाँ योग शब्द का कर्मयोग ही अर्थ है। यद्यपि पहले पातअल्ञ- 
| योग की समाधि का वर्णान आया है, तो भी इस छोक में “ योग ! शब्द से -- 
| पातअल-योग विवज्षित नहीं है। क्योंकि दूसरे अध्याय में भगवान्‌ ने ही कमे- 
| योग की ऐसी व्याख्या की है, “ समत्व॑ योग उच्यते ” ( २. ४८ )--“ बुद्धि 
। की समता या समत्व को ही योग कहते हैं ”” | अर्जुन की कठिनाई को मान कर 
। भगवान्‌ कहते हैं-- ] 
श्रीभगवान्‌ ने कदहा--(३५) है महाबाहु अर्जुन ! इसमें सन्देह नहीं, कि मन 
चञ्चल्ल है और उसका निम्नह् करना कठिन है; परन्तु है कौन्तेय ! अभ्यास और 
वराग्य से वह स्वाधीन किया जा सकता है। (३६) मेरे मत में, जिसका झन्तः- 
करण काबू में नहीं, उसको ( इस साम्यबुद्धिरूप ) योग का प्राप्त होना कठिन है; 
किन्तु अन्‍्तःकरण को काब में रख कर प्रयत्न करते रहने पर उपाय से ( इस 
योग का ) प्राप्त होना सम्भव है । 

| [ तात्पय, पहले जो बात कठिन देख पड़ती है, वच्दी अभ्यास से और 
| दीर्ध उद्योग से झन्त में सिद्ध हो जाती है। किसी भी काम को बारबार करना 


७१० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास््र । 


अजुन उवाच | 
$ अयतिः भ्रद्धयोपेतो योगाआइचलितमानसः । 
अप्राप्य योगसंसिद्धि का गाति कृष्ण गच्छाति ॥ ३७ ॥ 
काचिन्नोभयविश्रष्टरिछन्नाश्रामिव नश्याति । 
अप्रातिष्टी महाबाहों विमूढो ब्रह्मणः पाथि ॥ ३८ ॥ 
एतन्मे संशयं कृष्ण छेत्तुमहेस्यथशेषतः । 
त्वदन्यः संशयस्यास्य छेत्ता न द्युपप्यते ॥ २५ ॥ 
| ५ झभ्यास ! कद्दलाता है और ' वैराग्य ” का मतलब है राग या प्रीति न रखना 
| अर्थात्‌ इच्छा-विद्वीनता । पातञ्षल-योगसूत्र में आरम्म में ही योग का लक्षण 
| यह बतल्लाया है कि-- “ थोगश्रित्तब्वात्तेनिरोधः ”! -- चित्तवृत्ति के निरोध को 
| योग कच्ते हैं (इसी अध्याय का २०वाँ छोक देखो) और फिर अगले सूत्र में कहा 
| है, कि “ अभ्यास-वैराग्याभ्यां तन्षिरोध: ”! - अभ्यास और वैराग्य से चित्तवृत्ति 
| का निरोध हो जाता है। यही शब्द गीता में आये हैं और अभिप्राय भी यह्दी 
| है; परन्तु इतने ही से यह नहीं कष्दा जा सकता, कि गाता में ये शब्द पात- 
| अल-योगसूत्र से लिये गये हैं ( देखो गीतार. ए. ५३० ) । इस प्रकार, यदि मनो- 
| निम्रह करके समाधि लगाना सम्भव हो, और कुछ निग्रद्दी पुरुषों को छः 
| मह्दीने के अभ्यास से यदि यह सिद्धि प्राप्त हो सकती हो, तो भी अब यह 
| दूसरी शट्टा होती है, कि प्रकृति-ध्वभाव के कारण अनेक लोग दो-एक जन्मों 
| में भी इस परमावस्था में नहीं पहुँच सकते--फिर ऐसे लोग इस सिद्ध के क्यों 
कर पावे ? क्योंकि एक जन्म में, जितना हो सका उतना, इन्द्रिय-निम्नष्ट का 
| अभ्यास कर कर्मयोग का झाचरण करने लगें तो वह मरते समय अधूरा ही रह 
| जायगा और अगले जन्म में फिर पहले से आरम्भ करें तो फिर आगे के जन्म में 
। भी वही हाल होगा। अतः अजुन का दूसरा प्रश्न है, कि इस प्रकार के 
| पुरुष क्या करें--]| 
अजुन ने कह्दा--(३७) है कृष्ण ! श्रद्धा ( तो )हो, परन्तु (प्रकृति स्वभाव से) 
पूरा प्रयत्न अथवा संयम न होने के कारणा जिसका मन ( साम्यबुद्धिरूप कर्म- ) 
योग से बिचल जावे, वह योग-सिद्धि न पाकर किस गति को जा पहुँचता है? 
(३८) है महाबाहु श्रीकृष्ण ! यह पुरुष मोहग्रस्‍्त हो कर ब्रह्म-प्रापि के मार्ग में 
स्थिर न होने के कारण दोनों ओर से भ्रष्ट हो जाने पर छिन्न-भिन्न बादल के समान 
(बीच में ही ) नष्ट तो नहीं हो जाता ? (३९) है कृष्ण ! मेरे इस सन्देद् को 
तुस्हें हो निःशेष दूर करना चाहिये; तुम्हें छोड़ इस सन्देद् का मेटनेवाला दूसरा 
कोई न मिलेगा । 
॥।. | यद्यपि नन॒ समास में आरम्भ के नजू (अझ ) पद का साधारण अर्थ 
[' अभाव ? होता है, तथापि कई बार अल्प अर्थ में भी उसका प्रयोग हुआ 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- ६ अध्याय | ७११ 


श्रीभगवानुवाच । 


पार्थ नेवेह नामुत्र विनाश्ास्तस्य विद्यते । 

न हि कल्याणकृत्कश्चिददर्गात तात गच्छाति ॥ ४०॥ 
प्राप्य पृण्यक्रता लोकानुपेत्वा शाश्वतीः समा: । 
शचानां श्रामता गह योगश्रष्टाएइरभ्जायत ॥ ४१ ॥ 
अथवा योगिनामेव कुले भवाति धीमताम । 

एतद्धि दुलेभतरं लोके जन्म यदीदशम्‌ ॥ ४२ ॥ 


| करता है, इस कारण ३७वें छोंक के * अयति ' शब्द का. अर्थ “ अत्प अर्थात्‌ 
अधूरा प्रयत्व या यम करनेवाला ” हुं। ३८ वें छोक में जो कहा है, कि 
| दोनों ओर का आश्रय छूटा हुआ ” अथवा “ इतो अष्स्ततो भ्रष्ट: ?, उस- 
| का अर्थ भी कर्मयोग-प्रधान ही करना चाहिये। कर्म के दो प्रकार के फल्ल हैं;(१) 
| काम्यबाद्धे से किन्तु शास्त्र की आज्ञा के अनुसार कमम करने पर तो स्वग की 
प्राप्ति होती है, आर (२) निष्काम बद्धि ले करने पर वह बन्धक न होकर मोच्ष- 
| दीयक हो जाता हैं। परन्तु इस अधूरे मनुष्य को कर्म के स्वर्ग आदि काम्य फल 
! नहीं मिलते, क्योंकि उसका ऐसा हेतु ही नहीं रहता; ओर साम्यबद्धि पर्णा न 
| द्ोने के कारण उसे मोक्ष मिल नहीं. सकता; इसलिये अर्जुन के मन में यह 
। शह्ढा उत्पन्न हुई कि उस बेचारे को न तो स्वर्ग मिला और न मोक्ष--कहदीं उसकी 
| ऐसी स्थिति तो नहीं हो जाती कि दोनों दीन से गये पॉड़े, हलुवा मिले न माड़े ? 
| यह शझ्ा केवल पातअल-योगरूपी कर्मयोग के साधन के लिये ही नहीं की जाती। 
| अगले अध्याय में वर्गान है, कि कम-योगसिद्धि के लिये आवश्यक साम्यबुद्धे 
| कभी पातथ्ल-योग से, कभी भक्ति से ओर कभी ज्ञान से प्राप्त होती हूं और 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
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जिस प्रकार पातञ्षक्ष-योगरूपी यह साधन एक ही जन्म में अधूरा रहक्च सकता 
चछ. की आप 5 ९ कक कै 

हूं, उसी प्रकार भक्ति या ज्ञानरूपी साधन भी एक ही जन्म में अपूर्ण रह 
सकते हूं । अतणव कहना चाहिये, कि अर्जुन के उफ प्रश्न का भगवान्‌ ने जो 
उत्तर 


ही 


एस पुरुष का कभी विनाश होता ही नहीं। क्योंकि हे तात ! कब्याणकारक 
कर्म करनेवाले किसी भी पुरुष की दुर्गति नहीं होती । (४१) पुणायकर्त्ता पुरुषों को 
मिलनेवाले (स्वर्ग आदि ) लोकों को पा कर और ( वहईँ ) बहुत वर्षो तक 
निवास करके फिर यह योगश्रष्ट अर्थात्‌ कर्मयोग से भ्रष्ट पुरुष पवित्र श्रीमान्‌ 
लोगों के घर में जन्म लेता €; (४२) अथवा बुद्धिमान्‌ ( कर्म- )योगियों के ही 


कुल में जन्म पाता है। इस प्रकार का जन्म (इस ) लोक में बड़ा दुल्लंभ है । 


७१२ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


तत्र तं बुद्धिसंयोगं रूमते पौरवेदेहिकम्‌ । 
यतते च ततों भ्रूयः संसिद्धो कुरुनंदन ॥ ४३ ॥ 
पूर्वा भ्यासेन तेनेव हियते ह्यवशो5पि सः । 
जिज्ञासरपि योगस्य दब्दबह्मातिवतेते ॥ ४४ ॥। 
प्रयत्नायतमानस्तु योगी संशद्ध किल्विषः 
अनेकजन्मसंसिद्धस्ततों याति परां गतिम्‌ ॥ ४५॥ 
(४३) उसमें अथांत्‌ इस प्रकार से प्राप्त हुए जन्म में वह पूव॑जन्म के बुद्धिसंध्कार को 
पाता है; और है कुरुननदन ! वह उससे भूयः अर्थात्‌ आधिक ( योग- सिद्ध 
पाने का प्रयत्न करता हैं । (४४७) अपने परवेजन्म के उस अभ्यास से ही अवश 
अर्थात्‌ अपनी इच्छा न रहने पर भी, वह्द ( पू्णो सिद्ध को ओर ) खांचा जाता 
हैं। जिसे ( कर्म- )योग की जिज्ञासा, अर्थात्‌ जान लेने की इच्छा, हो गई हैं 
वह भी शब्दुबद्य +क॑ परे चला जाता हूैँ। (४५) ( इस प्रकार ) प्रयत्न पूवक 
उद्योग करते करते पापों से शुद्ध होता हुआ ( कर्म- )योगी अनेक जन्मों के अन- 
न्तर सिद्धि पा कर अन्त में उत्तम गति पा लेता हृ्‌ ! 
| [इन होकों में योग, योगभ्रष्ट ओर योगी शब्द कर्मयोग, कर्मयोग से भ्रष्ट 
| आर कर्मयोगी के अथ में ही व्यवहृत हूं। क्योंकि श्रीमान्‌-कुल में जन्म लेने 
| की स्थिति दूसरों को इष्ट होना सम्भव ही नहीं हूं। भगवान्‌ कहते हैं, कि पइले 
| से, जितना हो सके उतना, शुद्ध. बुद्धि से कर्मगोग का आचरण करना झारस्भ 
| करे। थोड़ा ही क्‍यों न हो, पर इस रीति से जो कर्म किया जावेगा वह्दी, इस 
। जन्म में नहीं तो अगले जन्म में, इस प्रकार अधिक झधिक सिद्धि मिलने के 
| लिये उत्तरोत्तर कारगमूत होगा ऑर उसी स॑ अन्त में पूर्ण सद्गति मिलती 
।हैं। “ इस धर्म का थोड़ासा भी आचरण किया जाय तो वह बड़े भय से रक्षा 
| करता है?” (गी, २. ४० ), ओर “ झनेक जन्मों के पश्चात्‌ वासदेव की प्राप्ति 
। होती है” ( ७. १६ ), ये छोक इसी पिद्धान्त के परक हैं। झधिक विवेचन 
गीतारहृस्य के पु. र८२-२८४ में किया गया है। ४४ वें छोक के शब्द- 
| बरद्दा का अथ है वेदिक यज्ञ-याग आदि काम्य कर्म । ? क्योंकि ये कर्म बेद- 
| विद्वित हूँ ओर वेदों पर श्रद्धा रख कर ही ये किये जाते हैं; तथा वेद झथौत्‌ 
| सब सृष्टि के पहले पहल्ल का शब्द यानी शब्दतह्म है। प्रत्येक मनुष्य पहले 
| पहल सभी कर्म काम्यबुद्धि से ह्वी किया करता है; परन्तु इस कर्म से जैसी- 
। जैसी चित्तशुद्धि होती जाती है वसे ही बसे आगे निष्काम बुद्धि से कर्म करने 
| की इच्छा होती हूं। इसी से उपनिषदों में आर महाभारत में भी ( मैत्न्य. ६ 
| ९९; अम्ृताबन्दु, ७; मभा. शां. २३१. ई३; २६८. $ ) यह वन है कि-- 
द्वे ब्रह्मणी वेदितव्ये शब्दृतद्धा परं च यत्‌ । 
शब्दबक्माण निष्णातः पर श्रह्माधिगच्छति ॥ 
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९१ तपस्विभ्योपधिको योगी ज्ञानिभ्यो५पि मतोडधिकः । 
कर्मिभ्यश्चयाधिको योगी तस्माद्योगी भवाज्ञेन ॥ ४६ ॥ 


|“ जानना चाहिये, कि ब्रह्म दो प्रकार का है; एक शब्द ब्रह्म ओर दूसरा उससे 
| परे का ( निगुंग )। शब्दब्रह्म में निष्णात हो जाने पर फिर इससे परे का 
( निगुण ) बह्म प्राप्त होता है ”?। शब्दपह्म के काम्य कर्मो से उकता कर अन्त 
में लोकसम्रह के अथ इन्हीं कमा को करानेवाले कमंयोंग की इच्छा होती | 
और फिर तत्र इस निष्काम कमंग्रोग का थोड़ा थोड़ा आचरणा होने लगता है । 
| अनन्तर “ स्वव्पारम्भा: चेमकरा: ” के न्याय से यही थोड़ा सा आचरण इस 
| मनुष्य को इस मार्ग में धीरे धीरे खींचता जाता है और अन्त में ऋम-क्रम से पूर्ण 
सिद्धि करा देता हू। ४४वें छोक में जो यह कहा है कि “ कर्मयोग के जान 
लेने की इच्छा होने से भी वह शव्दत्रह्म के परे जाता हैं” उसका तात्पय भी 
[यही है। क्योंकि यह जिज्ञासा कर्मयोगरूपी चरखे का मुंह डे; और एक 
| बार इस चरखे के भुद्द में ल्लग जाने पर फिर इस जन्म में नहीं तो अगले जन्म 
| में, कभी न कभी, पूर्ण सिद्धि मिलती हईआओर वह शब्दत्ह्म से परे के ब्रह्म तक 
पहुँचे बिना नहीं रहता । पहले पहल जान पड़ता है, कि यह सिद्धि जनक 
आंदे को एक ही जन्म मे मेल गई होगी; परन्तु ताक्तिक दाष्टे ख देखने पर 
पता चल्नता हैं, कि उन्हें भी यह फल जन्म-जन्मान्तर के पव संस्कार से ही 
| मि्ना होगा। अघ्तु; कर्मयोग का थोड़ा सा आचरण, यहां तक कि जिज्ञांसा 
। भी स्देव कल्याणुकारक है, इसके अतिरिक्त अन्त में मोक्षु-प्राप्ति भी निःसंदेह 
इसी से होती है; अतः अब भगवान्‌ अर्जन से कचद्दते हैं कि-- | 


(४६) तपसस्‍वी लोगों की अपेक्षा ( कमम- )यागी श्रेष्ठ हे, शानी पुरुषों को 
छापेज्ञा भी श्रेष्ठ हे और कर्मकाराडवाखों की अपेक्ता भी श्रेष्ठ समा जाता है; इस- 
लिये है अजुन ! त योगी अथांत्‌ कर्मयोगी हो। 


। | जज्ञल में जा कर उपवास आदि शरीर को कशदायक व्रतों से अथवा 
। हटयोग के साधनों से सिद्धि पानेवाले लोगों को इस शोक में तपस्वी कहा है; 
| और सामान्य रीति से इस शब्द का यध्दी अर्थ हैं। “ ज्ञानयोगेन सांख्यानां० ?? 
। (गी.३.३)में वाणी त,ज्ञान से अर्थात्‌ सांख्यमार्ग से कम को छोड़ कर सिद्धि प्राप्त कर 
 ल्ेनेवाले सांख्यानिष्ठ लोगों को ज्ञानी माना है। इसी प्रकार गी.२.४२-४४ और £.२०, 
। २१ में वांणात, निरे काम्य कर्म करनेवाले स्वर्ग-परायण कमंठ मीमांसकों को कर्मी 
[कहा है। इन तीनों पन्यों में से प्रत्येक यही कहता है कि हमारे ही मार्ग से 
। सिद्धि मिलती है। किन्तु अब गीता का यह कथन है, कि तपस्वी हो, चाह 
| कमंठ मीमांसक हो या ज्ञाननिष्ठ सांख्य हो, इनमें प्रत्येक की अपेक्ता कर्मयोगी 
। अथात्‌ कमंयोगमार्ग भी--श्रेष्ठ दे । और पहले यही सिद्धान्त “ अकर्म की 
| अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है० ” (गी. ३. ८), एवं “ कर्मसंन्यास की अपेक्षा कर्म 
गी,र, ९० 


अ्वामककजारथ. परषपवरन्‍पक फपकनाचाफ़. परोपानक 'न्‍बकाा, 
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योगिनामपि सर्व्षा मह॒तेनातरात्मना । 


योग विशेष #० ” ( गी. ५. २ ) इत्यादि छोकों में वार्णेत है ( देखो गीतारहस्य 
| प्रकरण ११. प्र. ३०७, ३०८ ) । और तो क्‍या तपत्वी, मीसांसक अथवा ज्ञान- 
| मार्गी इनमें से प्रत्येक की अपेत्ता कर्मयोगी श्रेष्ठ है, * इसी ? लिये पीछे जिस 
( प्रकार झजुन को उपदेश किया ६, कि “ योगस्थ हो कर कर्म कर ? ( गी. २.४८; 
गीतार. ए. ५६ ), अथवा “योग का आश्रय करके खड़ा हो” (४.४२ ), 
। उसी प्रकार यहाँ भी फिर स्पष्ट उपदेश किया है, कि “ त ( कर्म- )योगी 'हो। ”' 
। यदि इस प्रकार कर्मयोग को श्रेष्ट न मानें, तो “ तस्मात्‌ तू योगी हो ” इस उप- 
| देश का “ तस्मातरूइसी लिये ” पद निरथंक हो जावेगा। किन्तु संनन्‍्यासमाग्ग के 
। टीकाकारों को यह सिद्धान्त केसे स्वीकृत हो सकता हू ? अतः उन लोगों ने “ज्ञानी” 
। शब्द का अथ बदल दिया है ओर वे कहते हैं कि ज्ञानी का शब्द अथ है शब्द- 
ज्ञानी अथवा वे लॉग के जा सिफ पुस्तकें पड़ कर ज्ञान की लम्बी चाोड़ां बातें 

। छोटा करते हैँ । किन्तु यह अर्थ निरे साम्प्रदायिक आग्रह का है । ये टीकाकार 
! गीता के इस अर्थ को नहों चाहते, कि कर्म छोडनेवाले ज्ञानमार्ग को गीता कम 
| दर्जे का समझती दै। क्योंकि इससे उनके सम्प्रदाय को गोणता झाती है । 
और इसी लिये “ कर्मयोगो विशिष्यते ” ( गी. ५. २) का भी अथ उन्होंने 
बदल दिया है । परन्तु इसका पूरा पूरा विचार गीतारह्ृस्य के ११वें प्रकरण में 
| कर चुके हैं, अतः इस शोक का जो अर्थ 'हमने किया है उसके विषय में 
| यहाँ ग्राघिक चचा नहीं करते। हमार मत में यह निर्विवाद €, कि गीता के 
| अनुसार कर्मयोग-मार्ग ही सब में श्रेष्ठ; । अब आगे के छोक में बतलाते हैं, 
| कि कर्मयोगियों में भी कौन सा तारतम्य भाव देखना पड़ता है-- ] 

(४७) तथापि सब ( कर्म- )योगियों में भी में उसे ही सब में उत्तम यक्त अथांत्‌ 

उत्तम सिद्ध कमंयोगी समभता हूँ कि जो मुझ में अन्तःकरण रख कर श्रद्धा से 

मुझ को भजता है। 
|। [इस छोक का यह भावार्थ है, कि कर्मयोग में भी भक्ति का प्रेम-पूरित 
| मत्न हो ज्ञान से, वह योगी भगवान्‌ को अत्यन्त प्रिय हो जाता हैं । इसका 
| यह अर्थ नहीं ६ कवि निष्काम कर्मयोग की अपेक्षा भक्ति श्रेष्ठ है । क्योंकि आगे 
| बारहवें अध्याय में भगवान्‌ ने ही स्प्ट कद्द दिया है, कि ध्यान की अपेक्षा 
| कर्मफलत्याग श्रेष्ठ है (गी. १२. १२ ) । निष्काम कर्म और भक्ति के समुच्षय को 
' श्रेष्ठ कहना एक बात है और सब निष्काम कर्मयोग को व्यथ कष्ठ कर, भक्ति ही 
| को श्रेष्ठ बतज्ञाना दूसरी बात हैं। गीता का सिद्धान्त पहले ढंग का है और 
| भागवतपुराण का पक्च दूसरे ढग का हैं । भागवत ( १.५४. ३४ ) में सब प्रकार 
| के क्रियायोग को आत्म ज्ञान-विधातक निश्चित कर, कद्दा हं-- 
। नष्कम्यभष्यच्युतभाववर्जितं न शोभते ज्ञानमत्लं निरंजनस्‌ । 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी “६ अध्याय | ७१४ 


श्रद्धाचान्भजते यो मां स मे य॒ुक्ततमों मतः॥ ४७ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाज्रे श्रीकृष्णाजुन- 
संवादें ध्यानयोंगों नाम पटष्ठोध्ध्यायः ॥ ६ ॥ 





नेप्कम्य अर्थात्‌ निष्काम कर्म भी(साग.११.३.४६)बिना भगवद्धक्ति के शोभा नहीं 
। देता, वह व्यर्थ है ( भाग. १. ५. १२ और १२.१२.५२) । इससे व्यक्त होगा कि 
| भागवत-कार का ध्यान केवल भक्ति के द्वी ऊपर होने के कारण वे विशेष प्रसज्ञ पर 
| भगवद्गीता के भी आगे कैसी चौकड़ी भरते हूँ । जिस पुराण का निरूपण इस 
| सममक से किया गया है, कि महाभारत में और इससे गीता में भी भक्ति का 
| जैसा वर्णन होना चाहिये वैसा नहीं हुआ; उसमें यदि उक्त वचनों के समान 
। और भी कुछ बातें मिलें, तो कोई आश्चर्य नहीं । पर हमें तो देखना है गीता 
। का तात्पर्य, न कि भाग वत का कथन। दोनों का प्रयोजन और समय भी भिन्न- 
| भिन्न है; इस कारण बात-बात में उनकी एकवाक्यता करना उचित नहीं है । 
| कर्मयोग की साम्य-बुद्धि प्राप्त कर ने के लिग्रे जिन साथनों की आवश्यकता है, 
[उनमें से पातंजल-योगे के साधनों का इस अध्याय में निरूपण किया 
(गया । ज्ञान और भक्ति भी अन्य साधन हैं; अगले अध्याय से इमके 
| निरूपण का आरम्भ होगा। | 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथांत्‌ कह्दे हुए उपनिषद में, ब्रह्मविया- 
न्तर्गत योग--अर्थात्‌ कर्मयोग--शाखविषयक, श्रीकृष्ण और अजैन के संवाद में, 
ध्यानयोग नामक छटठा अध्याय समाप्त हुआ | 





सातवों अध्याय । 


[ पहले यह प्रतिपादन किया गया कि कर्मयोग सांख्यमार्ग के समान ही 
मोक्तप्रद है परन्तु स्वतन्त्र ह और उससे श्रेष्ठ है, और यदि इस मार्ग का थोड़ा भी 
आचरगणा किया जाय, तो वह व्यर्थ नहीं जाता; अनन्तर इस मार्ग की सिद्धि के 
लिये आवश्यक इन्द्रिय-निम्नद्ट करने की रीति का वर्गान किया गया है। किन्तु इन्द्रिय- 
निम्नह से मतलब निरी बाह्य क्रिया से नहीं है, जिसके लिये इन्द्रियों की यह 
कसरत करनी है, उसका अब तक विचार नहीं हुआ | तीसरे अध्याय में भगवान्‌ 
ने ही अजुन को इन्द्रिय-निम्रह का यह प्रयोजन बतलाया है, कि “काम-क्रोध आदि 
शत्रु इन्द्रियों में अपना घर बना कर ज्ञान-विज्ञान का नाश करते हैं?” (३. ४०, 
४१) इसलिये पहले तू इन्द्रिय-निप्रह करके इन शत्रुओं को मार डाल । और पिछले 
अध्याय में योगयुक्त पुरुष कायों वर्यान किया है, कि इन्द्रिय-निम्नह् के द्वारा 


कण्नम घ् 
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सप्तमोज्ध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच । 
मय्यासक्तमनाः पार्थ योगं युंजन्मदाभ्रयः । 

८ ज्ञान-विज्ञान से तृप्त हुआ ” ( ६- ८ ) योगयुक्त पुरुष “ समस्त भागियों में 
परमेश्वर को और परमेश्वर में समष्त प्राणियों को देखता है?” (६. २९७)। अतः 
जब इन्द्रिय-निम्रनह्ठ करने की विधि बतला चुके तब, यह बततल्ााना आवश्यक हो 
गया कि ' ज्ञान ? और “विज्ञान! किसे कच्ते हैं, और परमेश्वर का पूर्णो ज्ञान होकर 
कर्मो को न छोड़ते हुए भी कर्मयोग-मार्ग की किन विधियों से अन्त में निःसंदिग्ध 
मोक्ष मिलता 'हैं। सातवें अध्याय से लेकर सतन्रहृर्वे अध्याय के अन्त पर्यनत-- 
ग्यारह अध्यायों में--इसी विषय का वर्गान है और अन्त के अर्थात्‌ अठारहवें 
अध्याय में सब कर्मयोग का उपसंहार है । सृष्टि में अनेक प्रकार के अनेक विनाशवान्‌ 
पदार्थों में एक ही अविनाशी परमेश्वर समा रहा हँ--इस सममक का नाम है 


' £ ज्ञान, ' और एक ही नित्य परमेश्वर से विविध नाशवान्‌ पदार्थों की उत्पत्ति को 
' समर लेना : विज्ञान ! कदल्लाता है (गी. १३. ३० ) , एवं इसी को क्षर-अक्षर 


का विचार कहते हूँ । इसक सिवा अपने शरीर में अर्थात क्षेत्र में जिसे आत्मा कहते 
हूँ, उसके सच्चे स्वरूप को जान लेने से भी परमेधर के स्वरूप का बोध हो जाता है। 
इस प्रकार के विचार को ज्तेत्र-क्षेत्रशविचार कच्ते हैं । इनमें से पहले क्षुर-अज्ञर के 
विचार का वर्गान करके फिर तेरहव अध्याय में क्षेत्र-छ्षेत्रज्ष के विचार का वर्गान 
किया है । यद्यपि परमेश्वर एक है, तथापि उपासना की दृष्टि से उसमें दो भेद होते 
हैं, उसका अव्यक्त घ्वरूप केवल बुद्धि से ग्रहण करने योग्य हे ओर व्यक्त स्वरूप 
प्रत्यक्ष-अवगम्य है । अतः इन दोनों मार्गों या विधियों को इसी निरूपणा में बत- 
लाना पड़ा, के बुद्धि से परमेश्वर को केसे पहचाने और श्रद्धा या भक्ति से व्यक्त र्वरूप 
की उपासना करने से उसके द्वारा अव्यक्त का ज्ञान केसे होता ह। तब इस समूचे 
विवेचन में यदि ग्यारह अध्याय लग गये, तो कोई आश्चर्य नहीं है । इसके सिवा, 
इन दो मार्गों से परमेश्वर के ज्ञान के साथ ही इन्द्रिय-निम्नह भी आप ही आप हो 
जाता है, अतः केवल इन्द्रिय-निग्नहठ करा देनेवाले पातंजल्न-योगमार्ग की अपेक्षा 
मोक्षधर्म में ज्ञानमार्ग और भक्तिमार्ग की योग्यता भी आधिक मानी जाती है । तो 
भी स्मरण रहे, कि यह सारा विवेचन कर्मयोगमार्ग के उपपादन का एक अंश है, 
वह ह्वतन्त्र नहीं है। अर्थात्‌ गीता के पहले छः अध्यायों में कर्म, दूसरे षटुक में 
भक्ति और तीसरी षदडध्यायी में ज्ञान, इस प्रकार गीता के जो तीन ध्वतन्त्र विभाग 
किये ज्ञाते हैं, वे तत्वतः ठीक नहीं हैं।श्यूलमान से देखने में ये तीनों विषय 
गीता में आये हैं सही परन्तु वे स्वतन्त्र नहीं हैँ, किन्तु कर्मयोग के अड्ों के रूप से 
ही उनका विवेचन किया गया है। इस विपय का प्रतिपादन गीतारहइस्य के चौद- 
हदें प्रकरण ( पृ. ४५२- ४५७ ) में किया गया है, इसलिये यहाँ उसकी पुनराबृत्ति 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - ७ अध्याय । ७१७ 


असंशरय समग्र मा यथा ज्ञास्यासि तच्छण ॥ १॥ 
ज्ञान ते:ह साविज्ञानमिदं वशक्ष्यास्य शेपतः । 
यज्ज्ञात्वा नेह भ्रयो5न्यज्शातव्यमवशिष्यते ॥ २॥ 


नहीं करते। अब देखना चाहिये, के सातवें अध्याय का आरम्भ भगवान्‌ 
किस प्रकार करते है । ] 


श्रीभमगवान्‌ ने कह् - (१) दे पार्थ ! मुझ में चित्त लगा कर और मेरा ही 
आश्रय करके ( कर्म-)योग का आचरण करते हुए तुके जिस प्रकार से या जिस 
विधि से मेरा पूर्णा और संशयविद्दीन ज्ञान होगा, उसे सन। (२) विज्ञान समेत 
इस पूरे ज्ञान को में तुक से कहता हूँ, कि जिसके जान लेने से इस लोक में फिर 
और कछ भी जानने के लिये नहीं रह जाता । 
|. [ पहले छोक के “ मेरा ही झाश्रय करके ” इन शब्दों से और विशेष 
| कर “ योग ? शब्द से प्रगट होता हूं, कि पहले के अध्यायों में वर्गित कर्मयोग 
| की सिद्धि के लिये ही अगला ज्ञान-विज्ञान कष्ठा हं--स्वतन्त्र रूप से नहीं बत- 
| लाया है. (देखों गीतार. प. ४५४-४५५ ) । न केवल इसी होक में, प्रत्युत 
| गीता में अन्यत्र भी कमंयोंग को लक्ष्य कर ये शब्द आये हूं “ मद्योगमाश्रित 
( गी. १२. ११ ),  मत्पर: ! ( गी. $८. ५७ ओर ११. ५५); अतः इस विषय में 
' कोई शह्का नहीं रहती, कि परमेश्वर का आश्रय करके जिस योग का आचरण 
। करने के लिये गीता कहती हैं, वह पीछे के छः अध्यायों में प्रतिपादित कर्मयोग 
। दी है। कुछ लोग विज्ञान का अर्थ अनुभविक ब्रह्मज्ञान अथवा ब्रह्म का साक्षा- 
| त्कार करते हूं, परन्तु ऊपर के कथनानुसार हमें ज्ञात होता है, के परमेश्वरी ज्ञान 
के ही समशिरूप ( ज्ञान ) ओर व्यश्रिप ( विज्ञान ) ये दो भेद हूं, इस कारया 
| ज्ञान-विज्ञान शब्द से भी उन्हीं का अमिप्राय है ( गी. १३. ३० और १८. २० 
| देखो )। दूसरे कछोक के ये शब्द ““ फिर और कुछ भी जानने के लिये नहीं रह 
(जाता ” उपनिषद के अआधार से लिये गये हैं। छान्‍्दोग्य उपनिषद में श्रेतकेतु से 
| उसके बाप ने यह भ्रश्न किया है कि “ येन. . अविज्ञातं विज्ञातं भवति ?--दह क्या 
| हैं, कि जिस एक के जान लेने से सब कुछ जान लिया जाता है ? और फिर 
' झागे उसका इस प्रकार खुलासा किया है “यथा साम्येकेन म्वत्पिरडेन सर्वे मन्मय॑ 
| विज्ञातं स्पाह्गाचारम्भणं विकारों नामधेयं स्ात्तेकत्येव सत्यम्‌ ? ( छा. ६.१.४ ) 
! --है तात ! जिस प्रकार मिद्दी के एक गोले के भीतरी मेद को जान लेने से ज्ञात 
। हो जाता है, कि शेष मिट्टी के पदार्थ उसी रत्तिका के विभिन्न नाम-रूप धारण 
[करनेवाले विकार हैं,आर कुछ नहीं है,उसी प्रकार ब्रह्म को जान लेने से दूसरा कुछ 
। भी जानने के लिये नहीं रहता । मुगठ़क उपनिपद (१.१.३) में भी आरम्भ सें ही 
। यह प्रश्न ह,कि “कस्मिन्नु भगवो विज्ञात्ते सवेमिद विज्ञातं भवति”--किसका ज्ञान 
। हो जाने से अन्य सब वह्तुओं का ज्ञान हो जाता है ? इससे व्यक्त होता है, 


७श्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


मनुष्याणां सहस्लेष कश्थिय्ताति सिद्धये । 
यततामपि सिद्धानां कश्चिन्मां वोत्ति तत्त्वतः ॥ ३ ॥ 
९ भूमिरापो५नलों वायुः खं मनो बुद्धिरेव च | 
अहंकार इतीय॑ में भिन्ना प्रत्तिरणश्धधा ॥ ४॥ 
अपरेयमितस्त्वन्यां प्रकरति विद्धि मे पराम । 
जीवभूता महाबाहो ययेदं घायेते जगत्‌ ॥ ५ ॥ 
एतयोनीनि भूतानि सवोणीत्युपधारय । 
अह छ्त्स्नस्य जगतः प्रभवः प्रलयस्तथा ॥ ६॥ 
मत्तः परतरं नान्यत्किचिदास्ति धनंजय । 
| भद्वेत वेदान्त का यह्दी तत्त्व यहाँ अभिप्रेत है, कि एक परमेश्वर का ज्ञान-विज्ञान 
| हो जाने से इस जगत्‌ में और कुछ भी जानने के लिये रह नहीं जाता; क्योंकि जगत्‌ 
| का मूल तत्त्व तो एक ही है, नाम और रूप के भेद से वही सर्वत्र समाया हुआ है, 
| सिवा उसके और कोई दूसरी वस्तु दुनिया में ह ही । यदि ऐसा न हो तो 
| दूसरे छोक की प्रतिज्ञा साथंक नहीं होती | ] 
(३) हज़ारों मनुष्यों में कोई एक-आध (ही सिद्धि पाने का यत्न करता है, और 
प्रयत्न करनेवाले इन ( अनेक 9 सिद्ध पुरुषों में से एक-आध को ही मेरा सच्चा 
ज्ञान हो जाता है। 
| [| ध्यान रहे, कि यहाँ प्रयत्न करनेवालें। को यद्यपि सिद्ध पुरुष कद्द दिया 
| है, तथापि परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर ही उन्हें सिद्धि प्राप्त होती है, अन्यथा 
नहीं । परमेश्वर के ज्ञान के चर-अक्षर-विचार आर क्षेत्र-च्षेत्रज्ञ-विचार ये दो भाग 
| हैं। इनमें से अब क्र-अक्तर-विचार का आरम्भ करते हँँ--] 

(४) एथ्वी, जल, अम्नि, वायु, आकाश (९ ये पंच सूच्म भूत ), मन, बुद्धि 
और अच्डूार इन आठ प्रकारों में मेरी प्रकृति विभाजित है। (५) यह अपरा अर्थाव्‌ 
निम्न श्रेणी की (प्रकृति ) ह। है मदहाबाहु अजुंन ! यह जानो कि इससे 
भिन्न, जगत्‌ को धारण करनेवाली परा अथथांत्‌ उच्च श्रेणी की जीवध्वरूपी मेरी 
दूसरी प्रकृति है। (६) समझ रखो, कि इन्हीं दोनों से सब प्राणी उत्पन्न होते हैं। 
सारे जगत्‌ का प्रभव अर्थात्‌ मूल ओर प्रलय अर्थात्‌ अन्त में ही हूँ । (७) हे 
धनअ्षय ! मुझ से परे और कुछ नहीं है । धागे में पिरोये हुए मणियों के समान, 
मुझ में यह सब गुँया हुआ है। 

| [इन चार छोकों में सब क्षर-अक्तर-ज्ञान का सार झा गया है; और अगजल्ले 
| छोकों में इसी का विस्तार किया है। सांख्य-शाखतर में सब सृष्टि के अचेतन अर्थात्‌ 
| जड़ प्रकृति और सचेतन पुरुष ये दो स्वतन्त्र तत्व बतल्ा कर प्रतिपादन किया 
| हैं, कि इन दोनों तत्त्वों से सब पदार्थ उत्पन्न हुए--इन दोनों से परे तीसरा तत्त्व 
| नहीं है। परन्तु गीता को यह द्वैत मब्जूर नहीं; अतः प्रकृति और पुरुष को एफ 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- ७ अध्याय । ७१६ 


माये सवामिदं प्रोत॑ सत्रे मणिगणा इच ॥ ७॥ 
ही परमेश्वर की दो विभूतियों मान कर चौथे ओर पाँचवें छोक में वर्णान कया 
डै, कि इनमें जड़ प्रकृति निम्न श्रेणी की विभूति है और जीव अथांत्‌ पुरुष श्रेष्ठ 
| श्रेणी की विभूति है; और कहद्टा है कि इन दोनों से समस्त स्थावर-जज्ञम सृष्टि 
उत्पन्न होती है (देखो गी. १३. २६) | इनमें से जीवभूत श्रेष्ठ प्रकृति का विस्तार 
| सहित विचार क्षेत्रज्ञ की दृष्टि स आगे तेरहवें अध्याय में किया हू । अब रह गई 
| जड़-प्रकृति, सो गीता का सिद्धान्त ह ( देखो गी. ६. १० ) कि वह स्वतन्त्र । 
। नहीं, परमेश्वर की अध्यक्षता में उससे समस्त सृष्टि की उत्पत्ति होती है। यद्यपि 
| गीता में प्रकृति को स्वतन्त्र नहीं माना है, तथापि सांख्यशाख्र में प्रकृति के जो 
| भेद हैं उन्हीं को कुछ हेर-फेर से गीता में आाद्य कर लिया द ( गीतार, ए. १७४६ 
। - १८३) | और परमेश्वर से माया के द्वारा जड़-प्रकृति उत्पन्न हो चुकने पर (गी. ७. 
| १४ ) सांख्यों का किया हुआ यह वर्णन, कि प्रकृति से सब पदाथ केसे निर्मित 
| हुए अर्थात्‌ गुणोत्कर्ष का तत्त्व, भी गीता को मान्य है ( देखों गीतार. ए.२४२)। 
! सांख्यों का कथन हू, कि प्रकृति और पुरुष मिल कर कुल्ल पच्चीस तत्त्व हैं । इनमें 
| प्रकृति से ही तेइस तत्व उपजते हूँ । इन तेइस तत्वों में पाँच स्थूल भूत, दस 
| इन्द्रियां और मन ये सोलह तत्त, शेष सात तत्वों से निकलने हुए अर्थात्‌ उनके 
| विकार हैं । अतएवं यह विचार करते समय कि “ मूल तत्त्व ” कितने हैं, इन 
| सोलह तत्वों को छोड़ देते हूं; और इन्हे छोड़ देने से बुद्धि ( महान्‌ ) अहृझ्लार 
। और पदत्नतन्मान्नाएँ ( सूद्म भूत ) मिल कर सात ही मूल तत्त्व बच रहते हैं। 
। सांख्यशासत्र में इन्हीं सातों को “ प्रकृति-विकृति ? कहते हैं । ये सात प्रकृति- 
| विक्ृति और मूल-प्रकृति मिल्ष कर श्र आठ ही प्रकार की श्रक्ृति हुईं; और 
; महाभारत (शां. ३१०. १०-१५) में इसी को अष्टधा प्रकृति कहा है। परन्तु सात 
। परक्ृति-विकृतियों के साथ ही मूत्र-प्रक्रति की गिनती कर लेना गीता को योग्य 
| नहीं जँचा । फ्योंकि ऐसा करने से यह भद्‌ नहों दिखलाया जाता कि एक मूल 
| दे और उसके सात विकार हैँ । इसी से गीता के इस वर्गाकरण में, कि सात 
| के न मृः 2 को के 
। प्क्ृति-विक्षति और मन मिल कर अष्टधा मूल प्रकृति है, और महाभारत के 
। पगाकरण में थोड़ा सा भेद किया गया है ( गीतार. पृ. १८३ ) । सारांश, यद्यपि 
। गीता को सांख्यवाल्ों की स्वतन्त्र प्रकृति स्वक्वित नहीं, तथापि स्मरण रहे, कि उसके 
। अगले विस्तार का 'निरूपण दोनों ने वघ्तुतः समान ही किया है । गीता के समान 
। उपनिषद में भी वर्णन है, कि सामान्यतः परब्म से ही-- 
। एतस्माज्जायते प्राणों मनः सर्वन्द्रियाशि.च । 
| ख॑ वायुज्यातिरापः पृथिवी विश्वस्य धारिणी ॥ 
। 


६६ इस (्‌ पर-पुरुष ) से आगा, सन, खब इन्द्रिया, आकाश, वायु, अग्नि, जल 


2] 


ओर विश्व को धारण करनेवाल्ली पृथ्वी-ये ( सब ) उत्पन्न होते हैं ” ( मुराड. २. 
१. रे के. १. १५; प्रश्न, ६. ४ )। अधिक जानना हो, तो गीतारह्स्य का धरवाँ 


७२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश््र ! 


6६ रसो5हमप्सु कातेय प्रभास्मि शाशिसययोः । 
प्रणवः सर्ववेदेष॒ शब्दः खे पोरुष नृषु ॥ ८ ॥ 
पुण्यों गंधः पथिव्यां च तेजथ्आास्मि विभावसों । 
जीवन सवश्षतप तपश्चा|स्म तपास्थषु ॥ ९ ॥ 
बाज मां सर्वेभूतानां विद्धि पार्थ सनातनम्‌ । 
बुद्धिबुंक्धिमतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहम्‌ ॥ १० ॥ 
बलं बलवतामस्मि कामरागविवर्जितम्‌ । 
धर्माविरुद्धों भूतेषु कामो5षस्मि भरतषंभ ॥ ११॥ 
य चंच साक्वका भावा राजसास्तामसाशथ्व य । 
मत्त एवेति तान्विद्धि न त्वहे तषु ते माये ॥ १२५॥ 
| प्रकरण देखो । चौथे छोक में कहा है, कि पथ्वी, आप प्रभृति पत्मतत््व में ही 
/ूँ;और अब यह कह कर कि दन तत्वों में जो गण है वे भी में ही हूँ ऊपर के, 
इस कथन का स्पष्टीकरण करते हूं, कि य सब पदाथ एक ही धागे में मणियों के 
समान पिरोये हुए ई-- | 
(८) है कान्तेय ! जल में रस में हूँ, चन्द्र-सूर्य की प्रभा में हूँ, सब वेदों 
में प्रशव अथात्‌ ३“द्वार में हूं, आकाश में शब्द में हूँ, आर सब पुरुषों का पोरुप 
में हूँ । (६) प्रथ्वी में पुणयगन्ध अर्थात्‌ सगन्धि एवं झ््नि का तेज में हूँ । सब 
प्राणियों की जीवनशाक्ति ओर तपस्वियों का तप में हूँ। (१०) है पार्थ ! मुझ को 
सब प्राणियों का सनातन बीज समभक | बुद्धिमानों की बुद्धि और तेजाश्वियों का 
तेज भी में हू । (११) काम-( वासना ) ओर राग अर्थात्‌ विषयासक्ति ( इन दोनों 
को ) घटा कर बलवान लोगों का बल में हूँ; ओर है भरतश्रेष्ठ ! प्राणियों में, धर्म 
के विरुद्ध न जानेवाला, काम भी में हूँ, (१२) और यह समझ कि जो कुछ 
साप्विक, राजस या तामस भाव अर्थात्‌ पदार्थ हूं, वे सब मुझ से ही हुए हैं; परन्तु 
वे मुझ में ई, म॑ उनमें नहीं हूँ। 
। [“ वे मुझ में हूं, में उनमें नहीं हूं ”” इसका अर्थ बड़ा ही गम्भीर है। 


|| कप 


। पहल्ला अथांत्‌ प्रगट अर्थ यह है, कि सभी पदार्थ परमेश्वर से उत्पन्न हुए हैं, 


| इसलिये मणियों में धागे के समात इन पदाथों का गण-धघर्म भी यद्यपि परमेश्वर 


| दी है, तथापि परमेश्वर की व्यापरि इसी में नहीं चुक जाती; समम्कना चाहिये कि 


| इनको व्याप्त कर इनके परे भी वच्दी परमेश्वर हैं; और यही अर्थ झागे “इस 


| समस्त जगत्‌ को में एकांश से व्याप्त कर रहा हूँ ” ( गी. १०. ४२ ) इस शोक 

में वश्शित है । परन्तु इसके अतिरिक्त दूसरा भी अर्थ नित्य विवज्षित रहता £। 
[ वष्द यह, कि त्रिगुणात्मक जगत्‌ का नानात्व यद्यपि मुझ से निर्माण हुआ देख 
| पड़ता है, तथापि वह नानात्व मेरे निगंश स्वरूप मे नहीं रहता और इस दूसरे 


|अर्थ को मन में रख कर “ भूतभ्त्‌ न च भूतस्थ: ” (६, ४ और ५ ) इत्यादि 


कक 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी “७ अध्याय ।. ७२१ 


९६ त्रिभिग्ुणमयेभांवेरेभिः स्वेमिदं जगत्‌ । 
मोहित नाभिजानाति मामेमभ्यः परमव्ययम्‌ ॥ १३॥ 
देवी होषा गुणमयी मम माया दुरत्यया । 
मामेव ये प्रपचन्ते मायामेता तरान्ति ते ॥ १४ ॥ 
न मां दुष्कृतिनो मूढाः प्रपच्चन्त नराधमाः । 
माययापहतक्ञाना आसुरं भावमाश्रिताः ॥ १० ॥ 
(६ चतर्विधा भजन्ते मां जनाः सुकृतिनो 5जुन । 


| परमेश्वर की अल्ञाकिक शक्तियों के वर्णन किये गये हूं ( गी. ३. १४- १६ ) | 
स प्रकार यदि परमेश्वर की व्याप्ति समस्त जगत्‌ से भी आधिक है, तो प्रगट हू 
। के परमेश्वर के सच्चे स्वरूप को पहचानने के लिये इस मायिक जगत्‌ से भा पर 
| जाना चाहिये, ओर अब उसी अथ का ह्पष्टतया प्रातिपादुन करत हूँ--] 
(१३) ( सत्त, रण ओर तम ) इन तीन गुणात्मक भावा से अथात्‌ पद्ाथों 
से मोहित होकर यह सारा संसार, इनसे परे के ( अर्थात्‌ निगुंण ) मुझ अव्यय 
(परमंशचर ) को नहां जानता । 


। | माया के सम्बन्ध में गीतारहस्य के €वें प्रकरण में यह सिद्धान्त हैं, के 


। माया अथवा अज्ञान त्रिगुणात्मक देहेन्द्रिय का धर्म है, न कि आत्मा का; आत्मा 


| तो ज्ञानसय ओर नित्य है, इन्द्रियाँ उसको भ्रम में डालती हँ--इसी अद्ठती 
| सिद्धान्त को ऊपर के छछोक में कद्दा है। देखो गीता७.२४ और गी.र.पु. २३६-२४७। | 
(१४) मरी यह गणात्मक आर दिव्य माया ह॒श्तर हैं । अतः इस माया को वे पार 


कर जाते हूं, जो मेरी ह्वी शरण से आते हूं । 


[ इससे प्रगट होता ह, कि सांख्यशाखत्र की बत्रिगणात्मक प्रकृति को च्ी 
गाता में भगवान्‌ अपनी माया कच्दते हूँ । महाभारत के नारायणीय-उपाख्यान 
कहा हूं, कि नारद को विश्वरूप दिखला कर अन्त में भगवान्‌ बोले क्रि-- 
माया ोषा मया प्रष्टा यन्‍्मां पश्यासे नारद । 
सवभूतगगयुक्त नव त्वं ज्ञातुमहास ॥ 
| है नारद तुम जिस देख रहे हो, यह मेरी उत्पन्न की हुई माया है। तुम 
। सुक सब प्राणियों के गुणों से युक्त मत समझो ”” ( शां. ३१९. ४४ ) । वही 
सिद्धान्त अब यहा भी बतलाया गया है । गीतारहस्य के £ वें और१०वें प्रकरण 
। में वतला दिया है, कि माया क्या चीज़ है। ] 
(१५) साया ने जिनका ज्ञान नष्ट कर दिया है, ऐसे मूठ और दुष्कर्मी नराधम आसरी 
बुद्धि.में पड़ कर मेरी शरण में नहीं आते । है 
। [यह बतला दिया, कि माया में डूबे रहनेवाले लोग परमेश्वर को भूल 
। जाते हूं आर नष्ट हो जाते हैं । अब ऐसा न करनेवाले अर्थात्‌ परमेश्वर की शरण 
। में जाकर उसकी भक्ति करनेवाले ज्ञोगों का वर्णान करते हैं। ] 
गी, २, ९१ 
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७२२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशा्र । 


आता जिज्ञासरथांथीं ज्ञानी च. भरतषभ ॥ १६॥ 

तेषां ज्ञानी नित्ययक्त एकमक्तिर्विशिष्यते । 

प्रियो हि ज्ञानिनों त्यर्थंभहं स च मम प्रिय: ॥ १७॥ 
उदाराः सर्व एवेते ज्ञानी त्वात्मेब मे मतम्‌ । 

आस्थितः स हि युक्तात्मा मामेवानुत्तम' गतिम्‌ ॥ १८ ॥ 
बहना जन्मनामंते ज्ञानवान्मां प्रपययते । 

वासुदेवः सर्वमिति स महात्मा सदलेभः ॥ १९ ॥ 


(१६) है भरतश्रे.्ठ अजुन ! चार प्रकार के पुरायात्मा लोग मेरी भक्ति किया 
करते हूँ:-- १- आातं॑ अर्थात्‌ रोग से पीड़ित, २- जिज्ञासु अर्थात्‌ ज्ञान प्राप्त कर 
लेने की इच्छा रखनेवाले, ३- अथार्थी अथांत्‌ द्रव्य आदि काम्य वासनाओं का 
मन में रखनेवाले और ४- ज्ञानी अर्थात्‌ परमेश्वर का ज्ञान पा कर कृताथ हो जाने 
से आगे कुछ प्राप्त न करना हो, तो भी निष्कामबाद से भक्ति करनेवाले। (१७) 
इनमें एकभीक्त अर्थात्‌ अनन्यभाव से भेरी भाके करनेवाले और सदैव युक्त यानी 
निष्काम बुद्धि से बतनवाले ज्ञानी की योग्यता विशेष है ! ज्ञानी को में अत्यन्त भ्रिय 
हूँ और ज्ञानी मुझे (अत्यन्त ) प्रिय हू। (१८) ये सभी भक्त उदार अर्थात्‌ अच्छे 
हूं, परन्तु मेरा मत ई, के ( इनमें ) ज्ञानी तो मेरा आत्मा ही हूं; क्योंकि युक्त 
चित्त होकर (सत्र की ) उत्तमोत्तम गति-स्वरूप मरू में ही वहु ठहरा रहता ६€। 
(१६) झनंक जन्मा के अनन्तर यह अनुभव हो जांने सके “जो कुछ हे, वह 
सब वासुदृव हा ६, ज्ञानवानू मुझ पा लता ह। एवा महात्मा अन्यन्त दुलभ हू 

[ क्षर-अदछर की दृष्टि श्र भगवान्‌ ने अपने स्वरूप का यह ज्ञान बतला 
दिया, कि भ्रकृति और पुरुष दोनों मेरे द्वी स्वरूप हैँ ओर चारों ओर में ही एकता 
से भरा हुआ हूँ; इसके साथ ही मगवान्‌ ने ऊपर जो यह बतलाया है कि इस 
स्वरूप को भाकि करने से परमेश्वर को पहचान हो जाती हूं, इसके तात्पय का 

ली भांति स्‍्मरशा रखना चाहिये । उपासना सभी को चाहिये, फिर चाहे व्यक्त 
की करो चाहे अव्यक्त की; परन्तु व्यक्ष की उपासना सुलभ होने के कारण यहीं 
उसी का वगोन है और उसी का नाम सके है। तथापि स्वार्थ-ब्रुद्धे को मन में 
रख कर किसी विशेष हेतु के लिये परमेश्वर की भक्ति करना निम्न श्रेणी की भक्ति 
है | परमेश्वर का ज्ञान पाने के हेतु से भक्ति करनेवाले ( जिज्ञासु ) को भी कच्चा 
ही समभना चाहिये; क्योंहँ उसकी जिज्ञातत्व-अवध्था से दही व्यक्त झोता है 
| कि अभी तक उसका परिपू्णों ज्ञान नहीं हुआ । तथापि कहा हैं, कि ये सब 
। भक्ति करनेवाले होने के कारण उदार अर्थात्‌ अच्छे मार्ग से जानेवाले हैं ( 'छो. 
।१८ ) । पहले तीन छहोकों का तात्पर्य है, कि ज्ञान-प्राप्ति से कृतार्थ हो करके 
। जिन्हें इस जगत्‌ में कुछ करने अथवा पाने के लिये नह्ठीं रद्द जाता (गी. ३- 
| १७- १६ ), ऐसे ज्ञानी पुरुष निष्कामबुद्धि से जो भाक्त करते हैं ( भाग. १५ ०७ 


अदा भा, नया, . आरा७+» आधा सता साया धमाका आशा साा2३० काका चमकता कक, गा. धाम पाइाा. कम 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ७ अध्याय।. ७२३ 


५६ कामैस्तेस्तेहंतज्ञान -: प्रपच्चन्ते पन्यदेवताः । 
तं ते नियममास्थाय प्रकृत्या नियताः स्वया ॥ २० ॥ 
यो यो यां यां तनुं भक्तः भ्रद्धयाचितुमिच्छति । 
तस्य तस्याचलां भ्रद्धां तामेव विद्धाम्यहम ॥ २१ ॥ 
स तया श्रद्धया युक्तस्तस्याराधनमीहते । 
लभते च ततः कामान्मयेव विहितान्हि तान ॥ २२॥ 
अंतवत्त फर्ले तेषां तद्भवत्यल्पमंधसाम । 


| १०) वही सब में श्रेष्ट है । प्रल्दाद-नारद आदि की भक्ति इसी श्रेष्ठ श्रेणी की 
| है और इसी से भागवत सें भक्ति का क्षण “ भक्तियोग अथांत्‌ परमेश्वर की 
! नितुक आर निरन्तर भक्ति ” माना हैं ( भाग. ३. २७-१२; ओर गातार. प्‌ 
|४०६-४१० ) | $७ वें आर १६ वें छोक के * एकभक्ति: ” और “ वासुदेवः ! 
! पद भागवतधघर्म के हैं, आर यह कहने मे भी कोई क्षति नहीं कि भक्तों का इक्त 
| सभी वर्गान भागवतधर्म का ही है। क्योंकि महाभारत (शां. ३४१. ३३-३५) 
| में इस धर्म के वर्णन में चतुर्विध भक्तों का उल्लेख करते हुए कहा है कि-- 
चतुर्विधा मम जना भक्ता एवं हि में श्रतम्‌ । 
तेषामेकान्तिन: श्रेष्ठा ये चेचानन्यदेवता: ॥ 
अधहमेव गतिस्तेपां निराशीःकर्मकारिणाम्‌ ॥ 
ये च शिष्टाखयों भक्ता: फल्रकामा हि ते मताः ॥ 
सव व्यवनधर्मास्‍्ते प्रतिडुद्धस्तु श्रेष्टभाक ॥ 
| झनन्यद्वत ओर एकान्तिक भक्त जिस प्रकार निराशीः अर्थात्‌ फक्षाशारीहत 
| कैसे करता है उस प्रकार अन्य तीन भक्त नहीं करते, वे कुछ न कुछ हेतु मन में 
| रख कर भक्ति करते हैं, इसी से वे तीनों च्यवनशील हई ओर एकान्ती प्रतिबद्ध 
(जानकार) है । एवं आगे “वापदेव” शब्द की आध्यात्मिक व्युत्त्ति यों की ह-- 
' “स्वभताधिवासश्र वासदेवस्ततो ह्यहम'!--में प्राणिमात्र में वास करता हू इसी 
| से मुझको वासंदेव कहते हूँ ( शां. ३४७१. ४० )। अब यह वन करते हैं कि 
यदि सर्वत्र एक ही परमेश्वर है, तो लोग भिन्न-भिन्न देवताओं की उपासना क्यों 
| करते हैं, और ऐसे उपासकों को क्‍या फक्न मिलता है--] 

(२०) अपनी-अपनी प्रकृति के नियमानुसार भिन्न भिन्न ( स्वर्ग आदि फलों 
की ) काम-वासनाओं से पागल हुए लोग, भिन्न भिन्न (उपासनाों के) नियमों को 
पाल कर दूसरे देवताओं को भजते रहते हैं। (२१) जो भक्त जिस रूप की अ्रथांत्‌ 
देवता की श्रद्धा से उपासना किया चाहता है, उसकी उसी श्रद्धा को में स्थिर कर 
देता हूं। (२२) फिर उस श्रद्धा से युक्त होकर वह उस देवता की आराधना करने 
लगता है एवं उसको मेरे ही निमोण किये हुए कामफल मिलते हूँ । (२३) परन्तु 
( इन ) अल्पबुद्धि लोगों को मिलनेवाल्े ये फल नाशवानू हईं (मोक्ष के समान 


७२४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशाल्र । 


देवान्द्वयजो यान्ति महूकक्‍ता यान्ति मामपि ॥ २३॥ 
९६ अव्यक्तं व्यक्तिमापन्न॑ मन्‍्यन्ते मामबुद्धयः । 
परं भावमजानन्तों ममाव्ययमनुत्तमम्‌ ॥ २४ ॥ 
नाई प्रकाशः स्वेस्य योगमायासमावृतः । 
मूढो5यं नाभिजानाति लोको मामजमव्ययम्‌ ॥ २५ ॥ 
स्थिर रहनेवाले नहीं हैं )। देवताओं को भजनेवाले उनके पास जाते हैं ओर मेरे 
भक्त मेरे यहाँ आते हैं । 
|. [ साधारणा मनुष्यों की समझ होती है, कि यद्यपि परमेश्वर मोक्षदाता है 
| तथापि संप्तार के लिये आवश्यक अनेक इच्छित वस्तुओं को देने की शक्ति देव 
| ताझों में ही है और उनकी प्राप्ति के लिये इन्हीं देवताओं की उपासना करनी 
| आादहिये। इस प्रकार जब यह समझ दृढ होगई के देवताओं की उपासना करनी 
| चाहिये, तब अपनी अपनी स्वाभाविक श्रद्धा के अनुसार (देखो गी. १७.१- ६) कोई 
। पीपल पूजते हैं, कोई किसी चचूतरे की पूजा करते हैं और कोई किसी बडी 
भारी शिला को सिंदूर से रँग कर पूजते रहते हैं। इसी बात का वर्गान उक्त 
| छोकों में सुन्दर रीति से किया गया हैं। इसमें ध्यान देने योग्य पहली बात यह 
| है, कि भिन्न-भिन्न देवताओं की आराधना से जो फल मिलता है, उसे आरा 
| धक समभते हूं कि उत्के देनेवाले वे ही देवता हूं; परन्तु पर्याय से वह परमेश्वर 
की पूजा दो जाती ह्‌ ( गी. &. २३ ) और तात्विक दृष्टि से वह फल भी परमे 
6 चर ही दिया करता है ( छो. २२) | यही नहीं, इस देवता का आराधन करने 
| की बुद्धि भी मनुष्य के पूर्वकमानुसार परमेश्वर ही देता ६ (को. २१)॥। क्योंकि 
इस जगत्‌ में परमेश्वर के आंतेरिक्त ओर कुछ नहीं हू। वेदान्तसूत्र (३. २ 
। ३८-४१ ) भोर उपनिषद (काोपी ३. ८) में भी यही पिद्धान्त डे । इन ।भन्न 
भेन्न देवताओं की भक्ति करते-करते बुद्धि स्थिर आर शुद्ध हो जाती हैं, तथा 
| अन्त में एक एवं नित्य परमेश्वर का ज्ञान होता है--यही इन मिन्न-भिन्न उपा 
सनाओं का उपयोग है । परन्तु इससे पहले जो फल मिलते हूँ, वें सभी आनित्य 
। होते हैं। अतः भगवान्‌ का उपदेश है, कि इन फलों की आशा में न उलम 
| कर « ज्ञानी ? भक्त होने की उमज्ञ प्रत्येक मनुष्य को रखनी चाहिये। माना, कि 
| भगवान्‌ सब बातों के करनेवाले झोर फलों के दाता हूँ, पर वे जिसके जैसे 
| कर्म होंगे तदनुसार ह्वी तो फल देंगे ( गी. ४. ११ ); झतः तात्तिक दृष्टि से यह 
भी कह्टा जाता हू, कि वे स्वयं कुछ भी नहीं करते ( गी. ५. १४ ) | गीतारहस्य 
! के १०वें ( पृ. २६७ ) आर १३वें प्रकरण ( पर. ४२६-४२७ ) में इस विषय 
। का अधिक विवेचन है, उसे देखो | कुछ लोग यह भूल जाते हूं, कि देवताराधन 
| का फल्न भी ईश्वर ही देता है ओर वे प्रकृति-स्वभाव के अनुसार देवताओं को 
| धुन में लग जाते हैं; अब ऊपर के इसी वर्गान का स्पष्टीकरण करते हैं-- ] 
(२४) अबुद्धि अर्थात्‌ मूढ़ लोग, मेरे श्रेष्ठ, उत्तमोत्तम और अव्यय रूप को न 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी-७ अध्याय ।.. ७२४ 


वेदाहं समतीतानि वर्तमानानि चाजेन | 
भविष्याणि च भूतानि मां तु वेद न कश्चन ॥ २६ ॥ 
जान कर सु अव्यक्त को व्यक्त हुआ मानते हैं। (२५) मैं अपनी योगरूप माया 
से आष्छादित रहने के कारण सब को (अपने स्वरूप से) प्रगट नहीं दिखता। मृढ 
लोग नहीं जानते, कि में अज और अव्यय हूँ। ] 
|! [ अव्यक्त स्वरूप को छोड़ कर व्यक्त स्वरूप धारण कर लेने की युक्ति को 
योग कहते हैं (देखोंगी. ४. ६; ७. १५; £. ७)। वेदान्ती लोग इसी को 
| साया कहते हैं; इस योगमाया से ढका हुआ परमेश्वर व्यक्त-स्वरूपधारी होता है। 
[ सारांश, इस शोक का भावार्थ यह है, कि व्यक्त सष्टि मायिकर अथवा अनित्य 
| है और अव्यक्त परमेश्वर सच्चा या नित्य € । परन्तु कुछ लोग इस स्थान पर और 
| अन्य स्थानों पर भी “ माया ! शब्द का ' अलौकिक ” अथवा “विलक्षण' अर्थ 
| मान कर श्रतिपादन करते हैं, कि यह माया मिथ्या नहीं - परमेश्वर के समान 
| डी नित्य है। गीतारहस्य के नवें प्रकरण में माया के स्वरूप का विस्तारसहित 
[विचार किया है, इस कारगणा यहदों इतना ही कह्दे देते हैं, कि यह बात अद्वैत 
| वेदान्त को भी मान्य है कि माया परमेश्वर की ही कोई विज्ञक्षण ओर भनादि 
| क्ीला है । क्योंकि माया यद्यपि इन्द्रियों का उत्पन्न किया हुआ दृश्य है, तथापि 
| इन्द्रियाँ भी परमेश्वर की ही सत्ता से यह काम करती हैं, अतएव अन्त में इस 
[माया को परमेश्वर की लीला ह्वी कहना पड़ता है। वाद है केवल इसके तत्वतः 
| सत्य या मिथ्या द्ोोने में; सो उक्त शछोकों से प्रगट द्ोता है कि इस विषय में 
| भद्बेत वेदास्त के समान ही गीता का भी यही सिद्धान्त है, कि जिस नाम-रूपा- 
| वमक साया से अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त माना जाता है, वह माया - फिर चाहे उसे 
।अलोकिक शक्ति कद्दो या और कुछ - “ अज्ञान ! से उपजी हुई दिखाऊ वस्तु या 
। मोह! है, सत्य परमेश्वर-तत्त्त इससे पृथक्‌ है | यदि ऐसा न हो तो “अबुद्धि! ओर 
' मूढ़ ' शब्दों के प्रयोग करने का कोई कारगा नहीं देख पड़ता । सारांश, माया 
सत्य नहीं - सत्य है एक परमेश्वर ही । किन्तु गीता का कथन है, कि इस माया 
। में भूल रहने से ल्लोग अनेक देवताओं के फन्दे में पड़े रहते हैं। बृषहददारणयक 
| उपनिषद (१. ४. १०) में इसी प्रकार का वर्शन है; वहाँ कहा है कि जो 


। जोग आत्मा ओर ब्रह्म को एक ही न जान कर भेद-भाव से मिन्न-मिन्न देवताओं 

। के फंदे में पड़े रहते हैं, वे * देवताओं के पशु ! हैं, अर्थात्‌ गाय आदि पशुओं से 
। जैसे मनुष्य को फायदा होता है, वैसे ही इन अज्ञानी भक्तों से सिर्फ देवताओं 
। का ही फायदा है, उनके भक्तों को मोक्ष नहीं मिलता। माया में डलम कर 
। मेद-भाव से अनेक देवताओं की उपासना करनेवालों का वन हो चुका । अब 
ह बतलाते हूँ कि इस माया से धीरे-धीरे छुटकारा फक़्योंकर होता है-- ] | 

(२६) है अर्जुन! भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ ( जो हो चुके हैं उन्हें, मोजूद और 

झागे होनेवाले) सभी प्राणियों को मैं जानता हूँ; परन्तु मुके कोई भी नहीं जानता। 


वध निशान. धाकममा वाकमयाता॥.सामाकामन- प्रतभाकाक 


७२६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र | 


इच्छादेषसमुत्यथेन दंद्यमोहेन भारत । 
सर्वेभतानि संमोहं सगे यान्ति परेतप ॥ २७ ॥ 
येषां त्वंतगर्त पाप जनानां पृण्यकमेणाम्‌ । 
ते इंद्मोहनिर्मुक्ता भजन्ते मां दढतताः ॥ २८ ॥ 
५४ जरामरणमोक्षाय मामाश्रित्य यतन्ति ये । 

ते ब्रह्म तद्विदः कऊत्ममध्यात्मं कमें चाखिलम ॥ २० ॥ 
साधिभूताधिदेव मां साधियज्ञं च ये विदुः । 
प्रयाणकाले5पि च मां ते विदरयुक्तचतसः ॥३० ॥ 

इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाश्ले श्रीकृष्णाजुन 
संवादे ज्ञानविज्ञानयोगों नाम सप्तमोष्ष्याय: ॥ ७ ॥ 


(२७) क्योंकि है भारत! ( इन्द्रियों के ) इच्छा और द्वेप से उपजनेवाले ( सख-दःख 
आदि ) दन्द्रों के मोह से इस सष्टि में समह्त प्राणी है परन्तप ! भ्रम मे फेस जाते 
हैं । (२८) परन्तु जिन पुरायात्माओं के पाप का अन्त 'हहो गया हैं, वे ( सख-द॒ःस्व 
आदि ) इन्द्दों के मोह से छूट कर दृढ्व्रत हो करके मेरी भक्ति करते हैं । 
|. [ इस प्रकार माया से छुटकारा हो चुकने पर, आगे उनकी जो स्थिति 
| होती हू, उसका वर्गान करते हईँ-- ] 

(२९) (इस प्रकार) जो मेरा आश्रय कर जरा-मरणा अर्थात्‌ पुनर्जन्‍म के चक्र 
से छूटने के लिये प्रयत्न करते हैं, वे ( सब ) ब्रह्म, ( सब ) अध्यात्म और सब कम 
को जान लेते हैं । (३०) और अधिभूत, अधिदेव एवं अधियज्ञ सहित ( अर्थात 
इस प्रकार, कि में ही सब हूँ ) जो मुमे जानते हैं, वे युक्तचित्त ( होने के कारण ) 
मरणा-काल में भी मुझे जानते रहते है । 

। [अगले अध्याय में अध्यात्म, आधिभूत, अधिदंव और आधियज्ञ का 
| निरूपण किया है। घर्मशासत्र का ओर उपनिषदों का धिद्धान्त है कि मरणा-काल 
| में मनुष्य के मन में जो वासना प्रबल रहती है, उसके अनुसार उसे आगे जन्म 

मिलता है; इस सिद्धान्त को लक्ष्य करके अन्तिम छोक में “ मरणा-काल में 
भी ” शब्द हैं; तथापि उक्त छोक के ' भी ' पद से स्पष्ट होता है, कि मरने से 
। प्रथम परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हुए बिना केवल अन्तकाल में ही यह ज्ञान नहीं 
। दो सकता ( देखो गी. २. ७२ ) | विशेष विवरण अगल्ले अध्याय में है। कह 
सकते हैं, कि इन दो छोकों में अधिभूत आदि शब्दों से आगे के अध्याय की 
।भस्तावना ही की गई है । | 

इस प्रकार श्री भगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहे हुए उपनिषद में, अह्माविद्या 
न्तगत योग -अथात्‌ कमयोंग - शासत्रविषयक, श्रीकृष्त और अजुन के संवाद 
मे, ज्ञान-विज्ञानयोग नामक सातवां अध्याय समाप्त हुआ | 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - ८ अध्याय । ७२७ 


अष्ठटमोड्ध्यायः । 
आठवा अध्याय । 

[ इस अध्याय मे कर्मयोग के अन्तर्गत ज्ञान-विज्ञान का ह्वी निरूपगा हो रहा 
है; आर पिछले अध्याय में ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभूत, अधिदेव और आधि- 
यज्ञ, ये जो परमेश्वर के स्वरूप के विविध भेद कद्दे हैं, पहले उनका अथ्थ बतला कर 
विवेचन किया है कि उनमें क्या तथ्य है। परन्तु यह विवेचन इन शब्दों की केवल 
व्याख्या करके अर्थात्‌ अत्यन्त संक्षिप्त रीति से किया गया है, अतः यहाँ पर उक्त 
विपय का कुछ अधिक खुलासा कर देना आवश्यक है । बाह्य सृष्टि के अवलोकन 
से, उसके कर्ता की कब्पना अनेक लोग अनेक रीतियों से किया करते हैं । १-कोई 
कहते है, कि सष्टि के सब पदाथ पद्ममद्ठाभूता के ही विकार ई ओर इन पत्चमहा- 
भूतां को छोड़ मूल में दूसरा कोई भी तत्व नहीं हृ। २-दूसरे कुछ लोग, जैसा कि 
गीता के चांथे अध्याय से वन है, यह प्रतिपादन करते हैँ, कि यह समष्त जगत्‌ 
यज्ञ से हुआ है ओर परमेश्वर यज्ञनारायगा-रूपी हैं, यज्ञ से ही उसको पूजा होती 
हूं ।३-आर कुछ लोगों का कहना हू, कि घ्वयं जड़ पदाथ सांष्टे के व्यापार नहीं 
करते; किन्तु उनमें सर प्रत्येक भें कोइ न छोई सचेतन परुष या देवता रहते हूं, जो 
कि इन व्यवहारों को किया करते हुं आर इसी लिये हम उन देवताओं को आराधना 
करनी चाहिये । उदाहरणा्थ, जड़ पाग्चभातक सूथ के गोले में सूथ नाम का जो 

रुप है यही प्रकाश देने बंगरह का काम किया करता है अतयव वद्दी उपाध्य है। 
४-चौथे पक्ष का कथन है, कि प्रत्येछ पदार्थ में उस पदार्थ से भिन्न किसी देवता 
का निवास मानना टीक नहीं है। जले मनुष्य के शरीर में आत्मा है, वैसे ही 
प्रत्येक वस्तु में उसी वह्तु का कछ न कुछ सूदमरूप अथात्‌ आत्मा के समान 
सूच्म शक्ति वास करती हू, वषद्दी उपका सूल और रूच्चा स्वरूप है। उदाइरणार्थ, 
पत्र स्थूलमहाभ्षतों में पद्च सूच्मतन्मात्राण ओर हाथ-पर झादि स्यूल इच्द्रियों में 
सूच्म इन्द्रिया मूलभत रहती हूँ । इसी चाथ तत््व पर सांख्यों का यह मत भी 
अवलाम्बत हू, कि प्रत्यक मनुष्य का आत्मा भी प्रथक-प्रथक्‌ हु आर पुरुष असंख्य 
हूं; परन्तु जान पड़ता है कि यहाँ इस सांख्यमत का ' अधिदेह ? वर्ग में समावेश 
किया गया हू । वक्त चार पक्षों का ही क्रम से अधिभूत, अधियज्ञ, अधि- 
देवत आर अध्यात्म कहते हूं। किलस्ली भी शब्द के पीछे “ झआधि ! उपसर्ग रहने से 
यह अथ हाता ६-- तमाधकृत्य, ? * तद्बिषयक, ! “ उस सम्बन्ध का ? या * उसमें 
रहनेवाला '। इस अर्थ के अनुसार अधिदेवत अनेक देवताओं में रहनेवाला तत्त्व 
है। साधारणतया अध्यात्म उस शासत्र को कहते हैं जो यह प्रतिपादन करता है 
कि सर्वत्र एक ही आत्मा है। किन्तु यह अर्थ सिद्धान्त पक्ष का हैं; अर्थात्‌ पूर्व- 
पक्ष के इस कथन की जांच करके कि “ अनेक वष्तुओं या मनुष्यों में भी अनेक 
आत्मा हूं, ? वेदान्तशाखतर ने आत्मा की एकता के सिद्धान्त को ही निश्चत कर दिया 


७२८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशाश्घ । 
अजुन उवाच | 
कि तद्बह्म किमध्यात्मं कि कर्म पुरुषोत्तम । 


है। अतः पूर्वपक्ष का जब विचार करना होता हई तब माना जाता है, कि प्रत्येक 
पदार्थ का सक्षम स्वरूप या आत्मा एथक्‌-शथक्‌ है, और यहाँ पर अध्यात्म शब्द 
से यही अर्थ अभिप्रेत हैं। महाभारत में सनुप्य की इच्द्रियों का उदाहरण देकर 
स्पष्ट कर दिया है, कि अध्यात्म, अधिदेवत और अधिभूत-दृष्टि स एक ही विवे- 
चन के इस प्रकार भिन्न-भिन्न भेद क्योंकर होते हूँ ( देखो मभा. शां. ३१३; 
ओर अश्व, ४१ )। मह्ाभारत-कार कहते हैं, कि मनुष्य की इन्द्रियों का विवचन 
तीन तरह से किया जा सकता है, जते अविभूत, अध्यात्म और अधिदेवत। इन 
इन्द्रियों के द्वारा जो विषय ग्रहण किये जाते हं--उदाइरणाथ हाथों से जो लिया 
जाता है, कानों से जो पनां जाता है, आंखों सं जो देखा जाता हैं, आर मन से 
जिसका चिन्तन किया जाता हे-वे सब आधेभूत हैँ आर दह्ाथ-पेर आदि के 
€ सांख्यशास्रोक्त ) सदम स्वभाव, अथात्‌ स्दम इन्द्रियां, हन इान्द्रयों के अध्यात्म 
हँ। परन्तु इन दोनों दृष्टियों को छोड़ कर अधिदेवत दृष्टि से विचार करने पर-- 
अर्थात्‌ यह मान करके, कि हाथों के देवता हन्द्र, परों के विष्णु, गुद के मित्र, 
उपस्थ के प्रजापति, वाणी के अम्नि, आँखों के सर्य, कानों के आकाश भमथवा 
दिशा, जीभ के जल, नाक के पुथ्वी, त्वचा के वायु, मन के चन्द्रमा, अदृद्भार के 
वाद्न आर बुद्धे के देवता पुरुष ह--कद्दा जाता हूं कि यह्दी देवता लोग अपनी- 
अपनी हन्द्नियों के व्यापार क्रिया करते हूँ | उपनिपदों में भी उपासना के लिये ब्रह्म 

स्वरूप के जो प्रतीक वर्गित हैं, उनमें सन को अध्यात्म ओर सूर्य अथवा 'पझाकाश 
को आधिदेवत प्रतीक कहा है ( छा. ३. १८. १ )। अध्यात्म झर झधिदेवत का 
यह भेद केवल उपासना के लिये ही नहीं किया गया है; वल्कि जब इस प्रश्न का 
निशाय करना पड़ा कि वाणी, चक्षु और श्षोत्र प्रभृति इन्द्रियों एवं प्राणों में श्रेष्ठ 
कान हूं, तब उपानेपदो भे भी (द्ृ. १. ५. २१-२३; छा. १.२-३; कोषी, ४.१२, १३) 
एक बार वाणी, चक्तु और श्रात्र इन सद्म इन्द्रियों को जे कर अध्यात्मदष्टि से विचार 
किया गया हूँ तथा दूसरी बार उन्हीं इन्द्रियों के देवता अम्रि, सब और आकाश को 
ले कर अधिदृवत दृष्टि से विचार किया गया ह॥। सारांश यह ६ कि अधिदृवत, आधि 

भूत झोर अध्यात्म आदि भंद प्राचौान काल से चक्ते आ रह हु आर यह प्रश्न भा 
उसी ज़माने का है, कि परमेश्वर के स्वरूप की इन भिन्न-भिन्न क्पनामों में से सच्ची 
कोन ८ तथा उसका तथ्य क्या है। वहदारणशयक उपनिषद ( ३. ७) में याज्ञवल्कय 
ने उद्दालक आरुणि से कहा है, कि सब प्राणियों में, सब देवताओं में, समग्र 
, अध्यात्म में, सब लोकों में, सब यज्ञां में आर सब देद्टों में व्याप्त होकर, उनके 
' न समझने पर भी, उनको नचानेवात्ञा एक ही परमात्मा है। उपनिषदों का यह्दी 
सिद्धान्त वेदान्तसत्र के अन्तयांमी अधिकरण में है ( बेस. १. २. १८-२० ), वहां 
भी सिद्ध किया हूं कि सब के अंतःकरण में रहनेवाला यह तत्त्व सांख्यों की प्रकृति 


गाता, अल्ववाद ओर टिप्पणी - ८ अध्याय । ७२६ 


अधिभूतं च कि प्रोक्तमधिदेव॑ किमुच्यते ॥ १॥ 
आधियज्ञः कर्थ को5त्र देहेषस्मिन्मश्वसुदन | 
प्रयाणकाले च कथं शेयो5सि नियतात्माभिः॥ २॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
अक्षर श्रह्म परम स्वभावो5५ध्यात्ममुच्यते । 
भूतभावा्धवकरों विसगेः कमंसशितः ॥ ३ ॥ 
आधिभूतं क्षरा भावः परुषश्याधिदेवतम्‌ । 
आधियज्ञो५हमवात्र देह दहभूता वर ।॥। ४ ॥ 


या जीवात्मा नहीं है, किन्तु परमात्मा है। इसी सिद्धान्त के अनुरोध से भगवान्‌ 
अब अर्जुन से कहते हैं कि मनुष्य की देह में, सब प्राणियों मे ( आधिभूत ), सब 
यज्ञों में ( आधियश ), सब देवताओं में ( अधिदेवत ), सब कर्मी में और सब 
वघ्तुओं के सम स्वरूप(अर्थात्‌ अध्यात्म) में एक ही परमेश्वर समाया हुआ हँ-- 
यज्ञ इत्यादि नानात्व अथवा विविध ज्ञान सच्चा नहीं है। सातवें अध्याय के अन्त 
में भगवान्‌ ने आधिभूत झादि जिन शब्दों का उच्चारण किया है, उनका अर्थ जानने 
की अजुन को इच्छा हुई; अतः वह पहले पूछता ह--] 
अर्जुन ने कह्दा--(१) है पुरुषात्तम ! वह ब्रह्म क्या है ? अध्यात्म क्‍या है ? 
कर्म के मानी क्या हैं ? अधिभूत किसे कहना चाहिये? और झघिदेवत किस- 
का कहते हैं? (२) अधियक्ञ कैसा होता है ? हे मघुसूदन ! इस देह में 
(अधिदेह ) कौन है? और अन्तक्लाल में इन्द्रियनिग्रह करनेवाले लोग तुमको 
केस पह्चानते हैं ? 
|... ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, आधिभूत ओर झआधियज्ञ शब्द पिछले अध्याय में 
|आ चुके हूँ; इनके सि्रा अब अर्जुन ने यह नया प्रश्न किया £ै, कि अधिदेश 
| कौन है। इस पर ध्यान देने से झागे के उत्तर का, अर्थ समझने में कोई अड़- 
! चन न होगी। ] 


श्रीभगवान्‌ ने कह्दा--(३) ५ सब से ) परम झत्तर अर्थात्‌ कभी भी नष्ट न होने- 
वाला तत्व त्रह्म है, ( ओर ) प्रत्येक वस्तु का मुलभाव (स्वभाव) अध्यात्म 
कहा जाता है। ( अक्षरत्रह्म से ) भूतमात्रादि ( चर-अचर ) पदार्थों की उत्पत्ति 
करनेवाला विश्र्ग अर्थात्‌ सृश्व्यापार कनें है। (४) ( उपजे हुए सब्र प्राणियों 
की ) चर अर्थात्‌ नामरूपात्मक नाशवान्‌ स्थिति अधिभूत है; और ( इस पदार्थ 
में ) जो पुरुष अर्थात्‌ सचेतन अधिप्ाता है, वही अधिदेवत है; ( जिसे ) आधि- 
यश ( सब यज्ञों का अधिपति कहते हूँ, वह ) मेंही हूँं। हे देशधारियों में 
श्रेष्ठ ! में इस देह में ( अधिदेद ) हूँ। 
गी..९२ 


७३० गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशाश्ल । 


(६ अंतकाले च मामेव स्मरन्मुक्त्वा कलेवरम्‌ । 


|. [[ तीसरे छोक का * परम ” शब्द बह्म का विशेषणा नहीं हई किन्तु अक्षर 

का विशेषण है। सांख्यशास्र में अव्यक्त प्रकृति को भी ;  झच्षर ? कहा हू 
| (गी. १५. १६ )। परन्तु वेदान्तयां का ब्रह्म इस अव्यक्त आर अक्षर प्रकांते 
के भी परे का है ( इसी अध्याय का २०वॉ आर ३१ वो छोक देखो ) आर 
| इसी कारण झकेले * अच्चर ! शब्द के प्रयोग से सांख्यों की प्रकृति अथवा ब्रह्म 
| दोनों भर्थ द्वो सकते हैं | इस संदेह को मेटने के लिये ' अच्तर ” शब्द के झागे 
परम ? विशेषण रख कर ब्रह्म की व्याख्या की है ( देखो गीतार.पएर.२०१-२०२) | 

इमने * स्वभाव ? शब्द का अर्थ महाभारत में दिये उदाहरगुं के अनुसार 
| किसी भी पदार्थ का “ सत्मस्वरूप ! किया हैं। नासदीय सृक्त में इश्य जगत्‌ 
[को परतह्म की विसष्टि ( विसम ) कहा हूं (गो. र. ए. २५४ ); ओर पिसर्ग 

शब्द का वही अथ यहा लेना चाहिये। विसर्ग का अर्थ * यज्ञ का हृविरुत्सग ' 
| करने की काई ज़रूरत नहीं हैं। गीतारहस्य के दसवें प्रकरण ( ए. २६२ ) में 
। विस्तृत विवेचन किया गया हैं, कि इस दृश्य सृष्टि को ही कर्म क्‍यों कहते हैं । 
| पदार्थ मात्र के नाम-रूपात्मक विनाशी स्वरूप को “ चर ? कहते हैं ओर इसथ 
[परे जो झक्तर तत्त्व है, उसी को ब्रह्म समझना चाहिये। “ पुरुष ” शब्द से सूर्य 
। का पुरुष, जल का देवता या वरुगापुरुष इत्यादि सचेतन सूच्रम देहधारी देवता 
। विवज्षित हैं आर हिरशयगर्भ का भी उसमें समावेश होता है। यहाँ भगवान्‌ 
| ने ' अधियज्ञ ' शब्द की व्याख्या नहीं की । क्योंक्रे, यज्ञ के विषय में तीसरे 
| ओर चोथे अध्यायों मे विस्तारसह्ित वर्णान हो चुका है और फिर आगे भी 
| कहा है, कि “ सन्न यज्ञों का प्रभु ओर भोक्ता में ही हूँ ” ( देखो गी. £. २४; 
५, २६; और मभा.शां. ३४० )। इस प्रकार अध्यात्म झादि के लक्षण बतला कर 
अन्त में संचेप स कह दिया ६ कि इस देह में ' आधवेयज्ञ ” में ह्वी हूँ अथांद 
। मनुष्य-देद में आधिदेव ओर झवियज्ञ भी में ही हूँ। प्रत्येक देह में प्रथक- 
| एथक्‌ आत्मा ( पुरुष ) मान कर सांख्यवादी कहते हूँ कवि वे असंख्य हैं । परन्तु 
 वेदान्तशाख््र को यह मत मान्य नहीं है; उसने निश्चय किया हैं कि यद्यपि देह 
| भनेक हैँ तथापि आत्मा सब में एक ही हैं (गीतार. पृ. १६५--१६६) । “ अधि- 
देह में ही हूँ! इस वाक्य में यही पिद्धान्त दर्शाया है; तो भी इस वाक्य के “मं 
ही हूं ” शब्द केवल अधियज्ञ अयवा अधिदेद को ही उद्देश करके प्रयुक्त नहीं 
। हूं, उनका सम्बन्ध अध्यात्म आदि पूव॑पदों से भी हैं। अतः समग्र झर्थ ऐसा 
| होता है, कि झनेक प्रकार के यज्ञ, अनेक पदाथों के अनेक देवता, विनाशवान्‌ 
| पद्चमह्ा भूत, पदार्थमान्न के सूदसम भाग अथवा थिम्रिन्न आत्मा, ब्रह्म, कर्म 
। अथवा भिन्न-भिन्न मनुष्यों की देंह-- इन सब में « में ही हूं, * अर्थात्‌ सब मे 
| 


एक ही परमेश्वरतल्र हैं। कुछ लोगों का कथन है, कि यहाँ * अधिदेश- ? रवरूप 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ८ अध्याय । ७३१ 


य; प्रयाति स मद्धभाव याति नास्त्यत्र सशयः ॥ ५ ॥ 

ये य॑ं वापि स्मरन्भाव॑ त्यजत्येते कलेवरम्‌ । 

ते तमेवैीति कोतेय सदा तद्भावभावितः ॥ ६ ॥ 
। का स्वतन्त्र वर्णन नहीं है, अधियज्ञ की व्याख्या करने में अधिदेद का पर्योय 
| से उल्लेख हो गया है; किन्तु हमें यह अर्थ ठीक नहीं जान पड़ता । क्योंकि न 
। केवज़ गीता में ही, प्रत्युत उपनिषदों और वेदान्तसत्रों में भी ( बृ. ३. ७; वेसू. 
। १. २. २०) जह्दों यह विषय आया है, वहाँ अधिभूत झादि स्वरूपों के साथ ही 
| साथ शारीर आत्मा का भी विचार किया है और सिद्धान्त किया है, कि सर्वत्र एक 
| ही परमात्मा है। ऐसे दी गीता में जब कि अधिदेद के विषय में पहले ही प्रश्न 
हो चुका है, तब यहाँ उसी के एथक्‌ उल्लेख को विवक्षित मानना युक्तिसद्गत है। 
| यदि यह सच है कि सब कुछ परबद्मा 'ही है, तो पहले-पहल ऐसा बोध होना सम्भव 


| है कि उसके अधिभूत आदि स्वरूपों का वर्णन करते समय उसमें परबद्य को भी 


| शामिल कर लेने की कोई ज़रूरत न थी । परन्तु नानात्व-दर्शक यह वर्गान उन 


| लोगों को लक्ष्य करके किया गया है कि जो बहा, आत्मा, देवता और यज्ञनारायण 


| आदि अनेक भेद करके नाना प्रकार की उपासनाओं में उल्नके रहते हैं; भतएव 
| पहले वे लक्षण बतलाये गये हैं कि जो उन लोगों की समझ के अनुसार होते 
| हैं, और फिर सिद्धान्त किया गया है कि “ यह सब मैं ही हूँ ”। उक्त बात पर 
| ध्यान देने से कोइ भी शद्डा नहीं रह जाती । अस्तु; इस भेद का तत्व बतला 
| दिया गया कि उपासना के लिये झ्रधिभूत, अधिदेवत, अध्यात्म, अधियज्ञ और 
| अधिदेइ प्रभ्भति अनेक भेद करने पर भी यह नानात्व सच्चा नहीं है; वाह्तव में 
[एक ही परमेश्वर सब में व्याप्त है । अब अजुन के इस प्रश्न का उत्तर देते हैं 


| कि अन्तकाल में सवंब्यापी भगवान्‌ कैसे पहचाना जाता है-- ] 


(५) ओर अन्तकाल में जो भेरा स्मरण करता हुआ देह त्यागता है, वह मेरे 
स्वरूप में निःसन्देद् मिल जाता है। (६) झथवा है कोन्तेय ! सदा जन्मभर उसी 


में रंगे रहने से मनुष्य जिस भाव का स्मरण करता हुआ अन्त में शरीर त्यागता 
हू, वह उसी भाव में जा मिलता है । 


। .._ पाँचवें छोक में, मरण-समय में परमेश्वर के स्मरण करने की ह्ावश्यकता 
ओर फल बतलाया है। सम्भव है, इससे कोई यह समभ ले कि केवल्न भरण- 
| काल में यह स्मरण करने से ही काम सट जाता है। इसी हेतु से छठे छोक में 
| यह बताया है, कि जो बात जन्मभर मन में रहती है वह मरगणा-काल में भी 
। 0 छूटती, अतएवं न केवल भरण-काल में प्रत्युत जन्मभर परमेश्वर का स्मरण 
। र उपासना करने की आवश्यकता है (रा तार. पृ. रप८ ) | इस सिद्धान्त 
। की मान लेने स आप 'ही आप सिद्ध 'हो जाता है, कि अन्तकाल में परमेश्वर को 
। भजनेवाले परमेश्वर को पाते हैं और देवताओं का स्मरण करनेवाजे देवताझों को 


५ 


७३२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्ल । 


तस्मात्सवेंषु कालेषु मामनुस्मर युद्धय थे । 
मय्यर्पितमनोबुद्धिमामेवैष्यस्यसंशयम्‌ ॥ ७ ॥ 
अभ्यासयोगयक्तेन चेंतसा नान्यगामिना । 
परम पुरुष दिव्यं याति पार्थानुचितयन ॥ ८ ॥ 
६६ कवि पुराणमनुशासितारमणोरणीयांसमनुस्मरेद्यः । 
सर्वस्य धातारमचित्यरुपमादित्यवर्ण तमसः परस्तात्‌ ॥ ९ ॥ 
| पाते हैं (गी. ७. २३; ८. १३ और £. २५ ) । क्योंकि छांदोग्य उपनभिषद्‌ के कथ- 
नानुसार “ यथा क्रतुरस्मिलोंके पुरुषो भवति तथेतः प्रेय भवति ” (छां. ३. 
१४. १ )- इस लोक में मनुष्य का जैसा क्रतु अथांत्‌ सझृल्प होता है, मरने पर 
उसे वैसी ही गति मिल्नती है। छान्दोग्य के समान और उपनिषदों मे भी ऐसे ही 
वाक्य हैं ( प्र. ३. १० मैथ्यु. ७. ६ )। परन्तु गीता अब यह कहती है, 
| के जन्मभर एक ही भावना से मन को रंगे बिना अन्तकाल की यातना के 
| समय वह्दी भावना स्थिर नहीं. रह सकती । अतएवं आमरगन्त, जिन्दगी 
| भर, परमेश्वर का ध्यान करना आवश्यक है (वेसू, ७. १. १२)--इस सिद्धान्त 
। के अनुसार अजुन से भगवान्‌ कहते हैं, कि ] 
(७) इसलिये सर्वकाल्ल--सदेव ही-मेरा स्मरण करता रह और युद्ध कर। मुभ- 
में मन और बुद्धि अपंण करने से ( युद्ध करने पर भी ) मुभमे ही निःसन्देद्द आ 
मिलेगा | (८) है पार्थ | चित्त को दूसरी ओर न जाने देकर अभ्यास की सहायता 
से उसको स्थिर करके दिव्य परम पुरुष का ध्यान करते रहने से मनुष्य ठसी पुरुष 
में जा मिलता है । 
[ जो लोग भगवद्वीता में इस विषय का प्रतिपादन बतलाते हैं कि संसार 
| को छोड़ दो, और केवल भक्ति का 'ही अवलम्ब करो, उन्हें सातवें छोक के 
| सिद्धान्त की ओर अवश्य ध्यान देना चाहिये। मोक्ष तो परमेश्वर की ज्ञानयुत्त; 
। भक्ति से मिलता है; और यह निर्विवाद है, कि मरगा-समय में भी उसी भक्ति के 
[ स्थिर रहने के लिये जन्मभर वह्दी अभ्यास करना चाहिये | गीता का यह अआाभि- 
[प्राय नहीं कि इसके लिये कर्मो को छोड़ देना चाहिये; इसके विरुद गीताशाख 
| का सिद्धान्त है कि भगवन्नक्त को स्वधर्म के अनुसार जो कर्म प्राप्त होते जायें 
[इन सब को निष्कामबुद्धि से करते रहना चाहिये, और उसी सिद्धान्त को 
| इन शब्दों से व्यक्त किया दै कि “ मेरा सदेव चिन्तन कर और युद्ध कर ” । अब 
। बतलाते हैं कि परमेथरापंण-बुद्धि से जन्मभर निष्काम कर्म करनेवाले: कर्मयोगी 
| अन्तकाल् में भी दिव्य परम पुरुष का चिन्तन, किस प्रकार से करते हैं-- ] 
(६-१०) जो (मनुष्य) अन्तकाल्न में (इद्विय-निग्रहरूप) योग के सामर्थ्य से, 
भक्तियुक्त हो कर मन को हिथर करके दोनों भोंहों के बीच में प्राण को भली भाँति 
रख कर, कवि अथांत्‌ सर्वज्ञ, पुरातन, शात्ता, अगर से भी छोटे, सब के धाता 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी “८ अध्याय।.. ७३३ 


प्रयाणकाले मनसाचलेन भकत्या युक्तो योगबलेन चेव । 
श्रुवोर्मध्ये प्राणमावेश्य सम्यक्‌ स त॑ परं पुरुषमुपेति दिव्यम्‌ ॥ १०॥ 
यदक्षरं वद्विदों वदन्ति विशान्ति यद्यतयों वीतरागाः । 
यदिच्छन्तो ब्रह्मचये चरन्ति तत्ते पदं संग्रहेण प्रवक्ष्ये ॥ ११ ॥ 
सर्वेद्वाराणि संयम्य मनो हृदि निरुद्धद्य च । 
मूर्न्याघायात्मनः प्राणमास्थितो योगधारणाम्‌ ॥ १२॥ 
७० इत्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्मामनुस्मरन्‌ | 
यः प्रयाति त्यजन्देह स याति परमां गातिम्‌ ॥ १३ ॥ 
९६ अनन्यचेताः सतत यो मां स्मराति नित्यशः । 
अथात्‌ आधार या कत्ता, अचिन्त्यस्वरूप और अन्धकार से उस ओर के, सूर्य के 
समान देदीप्यमान पुरुष का स्मरण करता है, वह ( मनुष्य ) उसी दिव्य परम पुरुष 
में जा मिलता है। (११) वेद के जाननेवाले जिसे अक्षर कच्दते हैं, वीतराग 'हो कर 
यति लोग जिसमें प्रवेश करते हईं और जिसकी इच्छा करके बह्यचर्यत्रत का 
आचरगणा करते हैं, वह पद अर्थात्‌ >“कारबह्म तुमे संक्षेप से बतलाता हूँ। (१२) 
सब ( इन्द्रियरूपी ) द्वारों का संयम कर और मन का हृदय में निरोध करके (एवं) 
मध्तक में प्राण ले जा कर समाधियोग में स्थित होनेवाला, (१३) इस एकाक्षर ब्रह्म 
3४ का जप और मेरा स्मरण करता हुआ जो ( मनुष्य ) देह छोड़ कर जाता है, 
उसे उत्तम गति मिलती है। 
|| छोक ६-११ में परमेश्वर के स्वरूप का जो वर्णान है, वह उपनिषदों से 
| लिया गया है। नवें छोक का “ झगोरणीयान्‌ ” पद और अन्त का चरण 
| बैताश्वतर उपनिषद्‌ का है ( श्वे. ३. ८ और £ ), एवं ग्यारहवें छोक का पूवार्थ 
| अथतः और उत्तराध शब्दशः कठढ उपनिषद का है ( कठ. २. १५) | कठढ उप- 
| निषद में “ तत्ते पद॑ संग्रह्ेंग ब्रवीमि ”” इस चरण के आगे “ ओमित्येतत्‌ ! 
| स्पष्ट कह्दा गया है; इससे प्रगट होता है कि ११वें छोक के ' अक्षर ! और “ पद? 
| शब्दों का अर्थ >* वर्णाक्षर रूपी ब्रह्म अथवा ३४ शब्द लेना चाहिये; और १३वें 
छोक से भी प्रगट होता है, कि यहाँ उ“कारोपासना ही उद्दिष्ट है (देखो 
। /श्च, ५. ) | तथापि यह नहीं कष्ट सकते, कि भगवान्‌ के मन में “ अक्षर *- 
[अविनाशी ब्रह्म, और “ पद ? >परम स्थान, ये अर्थ भी न होंगे । क्योंकि, उ 
। वर्णामाल्ना का एक अक्षर है, इसके सिवा यह कहा जा सकेगा कि वह ब्रह्म के 
। प्रतीक के नाते अविनाशी भी है (२१ वा छोक देखो )। इसलिये ११वें छोक 
के अनुवाद में “अक्षर” और “ पद? ये दुददरे अथवाले मूत्र शब्द दी इमने 
| रंख लिये हूं। अब इस उपासना से मिलनेवाली उत्तम गति का अधिक 
| निरूपण करते हैं-- ] 
(१४) है पाथे ! अनन्य भाव से सदा-सर्वदा जो मेरा नित्य स्मरण करता 


७२७ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास््र । 


तस्याहं सलभः पार्थ नित्ययुक्तस्थ योगिनः ॥ १४॥ 
मासुपेत्य पुनर्जन्म दुःखालयमशाश्वतम्‌ । 
नाप्नवान्त महात्मानः सासाद्ध परमा गताः ॥ १५॥ 
आत्रह्मभुवनाठो काः पुनरावर्तिनो5जुन । 
मामुपेत्य तु कातेय पुनर्जेन्म न विद्यते ॥ १६ ॥ 
(६ सहस््रयुगपर्यन्तमहयेद्ब्रह्मणों विदुः । 
राजि यगसहस्तांत त5होराजविदों जनाः ॥ १७ ॥ 
रहता है, उस नित्ययुक्त (कर्म-) योगी को मेरी प्राप्ति सुलभ रीति से होती है। 
(१५) सुभमें मिल्न जाने पर परमसिद्धि पाये हुए महात्मा उस पुनर्जन्म को नहों 
पाते कि जो दुःखों का घर है ओर अशाश्वत है। (१६) है अर्जुन ! बद्यक्नोक तक 
( रवगें आदि ) जितन लोक हैं वहों से (कभी न कभी इस लोक में ) पुनरावतंन 
अर्थात्‌ लौटना(पड़ता) है; परन्तु है कौन्तेय ! मुझमें मिल जाने से पुनर्जन्म नहीं होता। 
| [ सोलहवें छोक के “ पुनरावर्तन ” शब्द का अर्थ पुण॒य चुक जाने पर भू. 
(लोक में लाट आना है ( देखा गी. £. २१; मभा. वन. २६० ) | यज्ञ, देवता 
| राधन ओर वेदाष्ययन प्रस्ृति कर्मो से यद्यपि इन्द्रलोक, वरुणलोक, सूर्यत्रोक 
| आर बहुत हुआ, तो त्रह्मज्नोक प्राप्त हो जावे, तथापि पणयांश के समाप्त होते 
ही वहाँ से फिर इस लोक में जन्म लेना पड़ता है (ब्रं. ४. ४. ६) , अथवा 
| झन्ततः ब्रह्मत्लोक का नाश हो जाने पर पुनजन्म-चक्र में तो ज़रूर ही गिरना 
पड़ता है। अतणव उक्त छोक का भावार्थ यह हैं, कि ऊपर लिखी हुई सब 
| गतियाँ कम दरें की हैं ओर परमेश्वर के ज्ञान से ह्वी पुनजन्म नष्ट होता हैं, इस 
| कारण वही गति सर्वश्रेष्ठ है (गी. &. २०, २५) | अन्त में जो यह कह्दा है, कि 
| बह्मल्लोक को प्राप्ति भी अनित्य हैं, उसके समथन मे बतलात॑ हूं कि बह्यलोक 
| तक समस्त सृष्टि की उत्पत्ति और लय वारंवार केसे होता रहता इ-- ] 
(१७) अह्ोरात्र को (तत्वतः) जाननेवाले पुरुष समभते हैं, कि ( कृत, त्रेता, 
द्वापर और कलि इन चारों युगों का एक महायुग होता है और ऐसे ) हज़ार 
(मह्दा-) युगों का समय ब्रह्मदेव का एक दिन है, आर ( ऐसे ही ) हज़ार युगों 
की ( उसकी ) एक रात्रि होती हृ । 
| [यह छोक इससे पहले के युग-मान का हिसाब न देकर गीता में आया 
। है, इसका अर्थ अन्यत्र बतलाये हुए हिसाब से करना चाहिये। यह ।दिसाव ओर 
| गीता का यह्ट छोक भी भारत ( शां. २३१. ३१ ) ओर मनुस्खति (१. ७३ ) 
| में है तथा यास्‍्क के निरुक्त में भी यही अर्थ वर्गित हे (निरुक्त, १४. £)। ब्रह्म 
| देव के दिन को ही कल्प कहते हूं। अगले छोक में शब्यक्त का अधथ सांख्यशाश्र 
| की अव्यक्त प्रकृति है, अव्यक्त का अथ परवह्म नहीं है; क्योंकि २०वें शोक में 
| स्पष्ट बतत्ञा दिया है कि ब्ह्मरूपी अव्यक्त १८ वें छोक में वर्गित अव्यक्त से परे 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - ८ अध्याय ।_ ७३५ 


अव्यक्ताद्यक्तयः सवा: प्रभवन्त्यहरागमे | 
राध्यागम प्रलीयन्त तत्रैवाव्यक्तसंशके; ॥ १८ ॥ 
भ्तग्रामः स एवायं भ्ृत्वा भूत्वा प्रलोयते । 
राज्यागमएवरद्ाः पार्थे प्रभवत्यहरागम ॥ १५ ॥ 

९ परस्तस्मात्त भावो5न्यो5व्यक्तो5व्यक्तात्सनातनः । 
यः स सर्वेष म्तेष नश्यत्सु न विनश्याति ॥ २० ॥ 
अव्यक्तो5क्षर इत्युक्तस्तमाहु; परम गातिम्‌ । 
ये प्राप्य न निवर्तन्ते तद्स्‍भाम परम मम ॥ २१ ॥ 
परुष; स परः पाथे भक्‍त्या लबभ्यस्त्वनन्यया । 
यस्यातःस्थानि भ्तानि येन स्वेमिदं ततम्‌ ॥ २२ ॥ 


। का आर भिन्न है। गीतारहस्य के आठवें प्रकरण ( ए. १६३ ») में इसका पूरा 
| खुलासा है, कि अव्यक्त से व्यक्त सष्टि कंध होती है आर कटप के काल्न-मान का 
द्विसाव भी वहीं लिखा ६। 
(१८) ( ब्रह्मदेव के ) दिन का आरम्भ होने पर अव्यक्त से सब उफ्कक्त (पदार्थ ) 
निर्मित होते हैं ओर रात्रि होने पर उसी पूर्वोक्त अध्यक्त में लीन हो जाते है ।(१६) 
है पाथ ! भूतों का यह्दी समुदाय (इस प्रकार ) बार बार उत्पन्न होकर अवश होता 
हुआ, अर्थात्‌ इच्छा हो या न हो, रात होते 'ही लीन हो जाता है और दिन होने 
पर (फिर ) जन्म लेता ु्‌ । 
।...[ अर्थात्‌ पुगय कर्मों से नित्य ब्रह्मज्लोकवास श्राप्त भी हो जाय, तो भी 
।अलय-काल में, बह्मलोक ही का नाश हो जाने से फिर नये कल्प के आरम्भ में 
प्राणिया का जन्म लेना नहीं छूटता । इससे बचने के लिये जो एक ही मार्ग 
| ६, उस बतलाते हँ-- | 
(२०) किन्तु इस ऊपर बतलाये हुए अब्यक्त से परे दूसरा सनातन अब्यक्त 
पदार्थ है, कि जो सब भतों के नाश होने पर भी नष्ट नहीं होता, (२१) जिस 
अव्यक्त का 'अत्र ( भी ) कहते हुं, जो परम अथात्‌ उत्कृष्ट या अन्त की गति कहा 
जाता हैं; ( ओर ) जिसे पाकर फिर ( जन्म में ) लोटते नहीं हैं, ( वह्दी ) मेरा परम 
स्थान ६। (२२) है पाथ! जिसके भीतर ( सब ) भरत हूं और जिसने इस समूचे 


को फेलाया अथवा व्याप्त कर रखा है, वह पर अर्थात्‌ श्रेष्ठ पुरुष अनन्य भक्ति से 
ही प्राप्त'होता है। 

|. बीसवीं और इकीसवोँ छोक मिल कर एक वाक्य बना है। २०वें छोक 
का “ अव्यक्त ' शब्द पहले सांख्यों की प्रकृति को, आर्थात्‌ १८वें छोक के अब्यक्त 
! द्रव्य को ल््तय करके प्रयुक्त हे और आगे वही शब्द सांख्यों की प्रकृति से पर, 
। परअह्म का लिये भी उपयुक्त हुआ है; तथा २१वें छोक में कहा है कि इसी 


दूसर अव्यक्त का ' अच्चर ! भी कहते हूँ । अध्याय के आरम्भ में भी “ झक्तरं 


नजर 
भा । 


७३६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्र । 


(६ यत्र काले त्वनावृत्तिमावात्ति चेच योगिनः । 

प्रयाता यान्ति ते काले वक्ष्यामि भरत्षभ ॥ २३॥ 

अश्निज्योतिरहः शक्कः षण्मासा उत्तरायणम्‌ । 

तत्न प्रयाता गच्छन्ति ब्रह्म ब्रह्माविदों जनाः॥ २४ ॥ 

क्षमा रात्रस्तथा ऋष्ण: पण्मासा दाक्षणायनमर । 

तत्र चांद्रमस ज्योतियोंगी प्राप्य निवतंत ॥ २० ॥ 

गहुऊष्ण गता हात जगतः शाश्वत मत । 

एकया यात्यनावात्तिमन्ययावतेत पनः ॥ २६ ॥ 
| त्रद्म परम ? यह वन हू । सारांश,  अव्यक्त ? शब्द के समान ही गाता में 
'  झचुर ? शब्द का भी दो प्रकार से उपयोग किया गया हैं। कुछ यह नहीं, कि 
| सांख्यों की प्रकृति ही अव्यक्त आर अक्षर है; किन्तु वह परमेश्वर अथवा ब्रह्म 

भी अक्षर और अव्यक्त ह कि जो “ सब भतों का नाश हो जाने पर भी नष्ट 

। नहीं होता। ” फ्द्गबहवें अध्याय में पुरुषात्तम के लक्षण बतलाते हुंप जो यह 
| वेणन हूं, कि वह क्षर आर अक्तर से परे का हैं, उससे प्रगट हैं कि वहां का 
| ' अक्षर ' शब्द सांख्यों की प्रकृति के लिये उद्िष्ट है (देखों गी. १५. १६ - १८)। 
| ध्यान रहे, कि “ अव्यक्त ! और “ अक्षर ? दोनों विशेषणों। का प्रयोग गाता में 
। कभी सांख्यों की प्रकृति के लिये, चार कभी प्रकृति से परे परबह्म के लिये किया 
| गया है ( देखो गीतार, ए. २०१ और २०२ ) | व्यक्त आर अव्यक्त से पर जो 
परबह्म है, उसका स्वरूप गातार हृष्य के ६वें प्रकरण में स्पष्ट कर दिया गया है । 
। उस “अज्चर बरह्म' का वन हो चुका के जिस स्थान में पहुंच जाने से मनुष्य पुन- 
| भन्‍्म की चपेट से छूट जाता है। अब मरने पर जिन्हें लॉटना नहीं पड़ता, 
।( अनाषृत्ति ) आर जिन्हें स्वर्ग से लोट कर जन्म लेना पड़ता है ( आाघृर्ति ), 
| उनके बीच के समय का और गाति का भेद बतल्लाते हैं--] 

(२३) है भरतश्रष्ट ! अब तुमे में वह काल बतल्ाता हूं, कि जिस काल मे 
(कर्म- )योगी मरने पर ( इस लोक में जन्मन के लिये ) ल्लोट नहीं आते, ओर 
( जिस काल में मरने पर) लोट आते हूं । (२४७) अग्नि, ज्योति अथात्‌ ज्वाला, दिन, 
शक्लषपक्ष ओर उत्तरायण के छः मच्दीनों में मरे हुए ब्रह्मवेत्ता लोग ब्रह्म को पाते है 
( लाट कर नहीं झाते ) | (२५) ( अमन ) घुआ, रात्रि, कृष्णपत्त ( और ) दि 
शायन के छः महांनां सम ( मरा हुआ कम्त- ) योगी चन्द्र के तेज में, अर्थात्‌ जाक 
में जा कर ( पुरायांश घटने पर ) लोट आता हूं । (२६) इस प्रकार जगत्‌ की शु 
ओर क्ृप्ण अर्थात्‌ प्रकाशमय ओर अन्धकारमय दो शाश्रत गतियोँ यानी म्थिर माग 
हूं । एक मार्ग स जाने पर ज्लोटना नहीं पड़ता आर दसरे से फिर लाटना पड़ता ६ | 

|. उपनिषदों में इन दोनों गतियों को दुंवयान (शुद्ध ) और [पेत्याश 
| (कृष्ण), अथवा आार्चेर्‌ आदि मार्ग और धूम्र आदि मार्ग कहा हैं तथा ऋत्वद 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ८ अध्याय | ७३७ 


९६ नेते खती पार्थे जानन्‌ योगी मुद्यति कश्चन । 
तस्मात्सवषु कालपु यागयुक्ता भवाजुन ॥ २७ ॥ 
वेंदेष यशेषु तपःसु चेव दानषु यत्पण्यफर्लं प्रदिष्म । 
अत्येति तत्सवामिदं विदित्वा योगी पर स्थानमुपोति चाद्यम्‌ ॥२८॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रद्मविद्यायां योगशास्तरे श्रीकृष्णाजुन 
संवादे अक्षर्रह्ययागों नाम अष्टमाष्प्याय: ॥ ८ ॥ 





में भी इन मार्गों का उलेख ह। मरे हुए मनुप्य की देह को अग्नि में जला देने 
। पर,अप्ी से ही इन मागो का आरम्भ होजाता ह,अतण्व पद्चीसवें छोक में अगर! 

पद का पहले छोक से अध्याहार कर लेना चाहिय । पश्चीसवं छोक का हेतु 

यही बतल्ाना है, कि प्रथम छछोकों में वर्गित माग में आर दूसरे माग मे कहा 
| भेद होता हू; इसी से “ आप्नि ' शब्द को पुनराबृत्ति इसमें नहीं की गई । गीता- 
| रहस्य के दसवें प्रकरण! के अन्त (पृ. २९१-रध्प ) में इस सम्बन्ध की 
| अधिक बातें हूं; उनसे उलिखित कछोक का भावार्थ खत्न जाचगा | अब बतलाते हैं, 
। कि इन दोनों मागो का तत्त जान लेने से क्या फल मिलता ह--] 

(२७) है पार्थ ! इन दोनों सती अर्थात मार्गों को (तत्ततः ) जाननेवाला 
कोई भी ( कर्म- )योगी मोह में नहीं फेलता; अतएव है अजुंन | तू सदा स्वदा 
(कर्म-)योगयक्त हो | (२८) इसे (इक्त तत्व को) जान लेने से वेद, यज्ञ, तप और 
दान में जो पुराय-फत्न बतलाया है, ( कर्म- )योगी उस सब को छोड़ जाता है और 
उसके पर आय्रस्थान को पा लेता हे । 

|. [ जिस मनुष्य ने देवयान और पितृयागा दोनों मार्गों के तत्व को जान लिया 
। अर्थात्‌ यह ज्ञात कर लिया कि देवयान मार्ग से मोक्ष मिल जाने पर फिर 
| पुनर्जन्म नई मिलता और पितृयाण मार्ग स्वर्गश्रद॒ हो तो भी मोह्षप्रद नहीं 
। है--वह इनमे से अपने सच्चे कल्यागा के मार्ग को ही स्वीकार करेगा, वह 


। मोह से निम्न श्रेणी के मार्ग को स्वीकार न करेगा । इसी बात को लक्ष्य कर 


| पहले छोक में “* इन दोनों सती अर्थात्‌ मार्गों को ( तत्वतः ) जाननेवाला ” ये 


। शब्द आये हूं । इन छोकों का भावाथ यों ६€ः--कर्मयोगी जानता हैं, कि देव 
। यान और पितृयाण दोनों मार्गों में से कौन मार्ग कह जाता है तथा इसी से जो 
मार्ग उत्तम है, उसे ही वच्द स्वभावतः स्वीकार करता है, एवं स्वर्ग के आवागमन 
।स बच कर इसस परे मोक्ष-पद की प्राप्ति कर लेता है। और २७वें छोक में तद- 
| सार व्यवश्टार करने का अजुन को उपदेश भी किया गया है। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात कद्दे हुए उपनिषद में, बरह्मविद्या- 
न्तगंत योग--अर्थात्‌ कर्मयोग--शाखविषयक, अ्रक्षिप्ण और अर्जुन के संवाद में 
अक्ञरत्रह्ययोग नामक आठवाँ अध्याय समाप्त हुआ। 


गी., ९३ 


७१८ गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशा्र । 


नवमो5ध्याय: । 

श्रीभमगवानुवाच । 
इदू तु त गुह्मतमं प्रवध्याम्यनसयवे । 
ज्ञानं विशानसहितं यज्जात्वा माक्ष्यसेड्शुभात्‌ ॥ 
राजविद्या राजगशुह्म पवित्रमिदमुत्तमम्‌ । 
प्रत्यक्षावगर्म धम्ये सुसु्ख कतुमव्ययम्‌ ॥ 
अश्रद्दधानाः पुरुषा धर्मस्यास्य परंतप । 
अप्राष्य मां निवतंन्ते झत्युसंसारवत्मीनि ॥ ३ 


नवों अध्याय । 


[ सातवें अध्याय में ज्ञान-विज्ञान का निरूपण यष्ट दिखलाने के लिये किया गया 
हूं, कि कर्मयोग का आचरगणा करनेवाले पुरुष को परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हो कर मन की 
शान्ति अथवा मुक्त-अवध्या कसे प्राप्त होती है । अक्षर ओर अव्यक्त पुरुष का 
स्वरूप भी बतला दिया गया हैं। पिछले अध्याय में कष्ठा गया है कि झन्त 
काल में भी उसी स्वरूप को मन में पिथिर बनाये रखने के लिये पातञ्ञल-योग से 
समाधि लगा कर, अन्त में >“कार की उपासना की जावे । परन्तु पहले तो झन्नर- 
ब्रह्म का ज्ञान होना ही कठिन है और फिर उसमें भी समाधि की आवश्यकता 
होने से साधारण लोगों को यह मार्ग ही छोड़ देना पड़ेगा ! इस कठिनाई पर 
ध्यान देकर अब भगवान्‌ ऐसा राजमार्ग बतलाते हं कि जिससे सब लोगों को पर 
मेश्वर का ज्ञान सुलभ हो जावे। इसी को भक्तिमाग कहते हैं । गीतारइस्य के 
तेरहवे प्रकरण से हमने इसका वस्तारसाहत विवेचन किया हैं। इस माग मे 
परमेश्वर का स्वरूप प्रेमगम्य आर व्यक्त अथात प्रत्यक्ष जानने योग्य रहता हैं; इसी 
व्यक्त स्वरूप का विघ्तृत निरूपण नवें, दसवें, ग्यारह॒वें और बारहवें अष्यायों में 
किया गया है। तथापि स्मरण रहे कि यह भक्तिमाग भी स्वतन्त्र नहीं है--कर्म 
योग की सिद्धि के लिये सातवें अध्याय में जिस ज्ञान-विज्ञान का आरम्भ किया 
गया है, उसी का यह एक भाग है। झोर इस अध्याय का आरम्भ भी पिछले 
जान-विज्ञान के अड्ग की दृष्टि से ही किया गया है। ] 

श्रीभगवान्‌ ने कद्दा-(१) अब तृ दोषदर्शी नहीं है, इसलिये गुद्य से भी गुद्च 
विज्ञान सद्चित ज्ञान तुमे बतलाता हूँ कि जिसके जान लेने से पाप से मुक्त होगा। 
(२) यह (ज्ञान ) समस्त गुझ्यों में राजा श्र्थात्‌ श्रेष्ठ है; यह राजविद्या अर्थात्‌ 
सब विद्याओं में श्रेष्ठ, पवित्र, उत्तम, ओर प्रदयच्त बोध देनेवाला है; यह आचरण 
करने में सखकारक, अवब्यय आर धम्य है। (३) है परनतप ! इस धर्म पर श्रद्धा न 
रखनेवाले पुरुष मम्मे नहीं पाते; वे मत्युयुक्त संसार के मार्ग में लाट झ्ांते है; 
( अथात्‌ उन्हें मो नहीं मिलता 2) । 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- &£ अध्याय । ७३६ 


66 मया ततमिद सर्वे जगदव्यक्तमूर्तिना । 
मत्सथानि सर्वेभूतानि न चाह तेप्ववस्थितः ॥ ४ ॥ 
न च मत्स्थानि भूतानि पश्य में योगमैश्वरम । 
भूतभुन्न च भूतस्थो ममात्मा भूतमावनः ॥ ५ ॥ 
यथाकाशस्थितो नित्यं वायः सर्वत्रगो महान्‌। 
तथा सवांणि भूतानि मत्स्थानीत्युपधारय ॥ ६॥ 
| [ गीतारहृस्य के तेरहवें प्रकरण € ४. ४११--४१६ ) में दूसरे छोक के 
| ' राजविद्या, ? * राजगुद्य, ” और ' प्रत्यक्षावगम ? पदों के अथों का विचार किया 
| गया है । ईंशवर-प्राप्ति के साधनों को उपनिषदों में 'विद्या' कहा है और यह विद्या 
गुप्त रखी जाती थी । कह्दा है कि भक्तिमाग अथवा व्यक्त की डपासनारूपी 
| विद्या सब गुद्य विद्याओं में श्रेष्ठ अथवा राजा है; इसके अतिरिक्त यह धर्म 
| आँखों से प्रत्यक्ष देख पड़नेवाला और इसी से झाचरण करने में सुलभ है। 
| तथापि इच्वाकु प्रद्गति राजाओं की परम्परा से ही इस योग का प्रचार हुआ है, 
|( गी. ४. २), इसलिये इस मार्ग को राजाओं अर्थात्‌ बड़े आदमियों की विद्या 
[--राजविद्या--कह्ट सकंगे । कोई भी अर्थ क्यों व लीजिये, प्रगट है कि अक्तर या 
| अव्यक्त ब्रह्म के ज्ञान को लक्ष्य करके यह वर्णन नहीं किया गया है किन्तु राज- 
| विद्या शब्द से यहाँ। पर भक्तिमारी ही विवक्तित है । इस प्रकार आरम्भ में ही 
| इस सार्ग की प्रशंसा कर भगवान्‌ अब विस्तार से उसका वर्णान करते हैं--] 
(४) मैंने अपने अव्यक्त स्वरूप से इस समग्र जगत्‌ को फेलाया अथवा व्याप्त 
किया है। मुझमें सब भूत हैं, ( परन्तु ) में उनमें नहीं हूँ । (५) और मुम्में 
सब भूत भी नहीं हैं ! देखो, ( यह कसी ) मेरी इंश्वरी करनी या योगसामथ्ये है ! 
भूतों को उत्पन्न करनेवाल्ा मेरा झात्मा,उनका पालन करके भी (फिर) उनमें नहीं है! 
(६) सर्वत्र बहुनेवाली महान्‌ वायु जिस प्रकार सवंदा झाकाश में रहती है, उसी 
प्रकार सब भूतों को मुझ समझ । 
|. [ यह विरोधाभास इसलिये 'होता है कि परमेश्वर निर्गुण भी है और सगुण भी 
। है सातवें अध्याय के १२वें छोक की टिप्पणी, झर गीतारहृस्य प्‌. २०५, २०८ 
| और २०६ देखो)। इस प्रकार अपने स्वरूप का आश्चग्रकारक वर्णन करके अजुंन की 
जिज्ञासा को जागृत कर चुकने पर अब भगवान्‌ फिर कुछ फेर-फार से वही वर्गान 
| प्रसब्गानुसार करते हैं, कि जो सातवें और झाठवें अध्याय में पहले किया ज्ञा 
| चुका ह--अर्थात्‌ हम से व्यक्त सृष्टि किस प्रकार होती दै और हमारे व्यक्त रूप 
। कौन से हैं (गी.७. ४-१८; ८. १७-२० ) । “ योग ? शब्द का अर्थ यथपि 
। भज्नोकिक सामथ्य या युक्ति किया ज्ञाय, तथापि स्मरण रहे कि अब्यक्त से व्यक्त 
| होने के इस योग अथवा युक्ति को ह्वी माया कहते हैं । इस विषय का प्रतिपादन 
[गीता ७. २४ की टिप्पणी में और रहस्य के नवम प्रकरण ( पृ. २३६-२४० ) में 


७४० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशा्ल । 


8६ सर्वेभूतानि कातेय प्रकृति यान्ति मामिकाम | 

कव्पक्षये पनस्तानि कल्पादी विखुजाम्यहम्‌॥ ७ ॥ 

परक्रांत स्वामवष्टभ्य विसजामि पुनः पुनः । 

भूतग्राममिमं कृत्स्तमवर्श प्रकृतेवशात्‌ ॥ ८ 

न च मां तानि कर्माणि निबध्नानति धनंजय । 

उदासीनवदासीनमसक्तं तेषु कमेसु ॥ ९ ॥ 

मयाध्यक्षेण प्रकृतिः सूयते सचराचरम्‌ । 

हेतनानेन कांतेय जगह्ठिपरिवतंते ॥ १०॥ 
हो चुका है| परमेश्वर को यह ९ योग! अत्यन्त सत्रभ हैं; किंबहना 
(यह परमेश्वर का दास 'ही हूं, इसलिये परमेश्वर को योगेश्वर ( गी. १८.७५ ) 
' कहते हैं। अब बतल्ाते हं, कि इस योग-सामर्थ्य से जगत्‌ की उत्पात्ति आर 
| नाश केंसे हुआ करते हैं--] 

(७) है कोन्तेय ! कल्प के अन्त में सब भूत मेरी प्रकृति में आ मिलते हैं आर 
कल्प के आरम्भ में (ब्रह्मा के दिन के आरम्भ भें ) उनको में ही फिर निर्मा॥ 
करता हैं । (८)में अपनी प्रकृति को हाथ में ले कर,(अपने अपने कर्मों से बंधे हुए ) 
भूता के इस समूचे समुदाय को पुनः पुनः निर्मागा करता हैं, कि जो ( उस ) प्रकृति 
के काबू में रहने से अवश अर्थात्‌ परतन्त्र है। (£) ( परन्तु ) है धनक्षय ! इस 
( सृष्टि-निर्माण करने के ) काम में मेरी आसक्ति नहीं है, में उदासीन सा रहता हें, 
इस कारणा मुभ्के वे कर्म बन्चक नहीं होते। (१०) में अध्यक्ष हो कर प्रकृति से 
सब चराचर सृष्टि उत्पन्न करवाता हैँ। है कॉन्‍्तेय ! इस कारण जगत्‌ का यह 
बनना-बिगड़ना हुआ करता है। 

|. [ पिछल्ले अध्याय में बतला आये हैं, कि ब्रह्मदेव के दिन का ( कस्प का ) 
| झारम्भ होते ही अव्यक्त प्रकृति से व्यक्त सृष्टि बनने लगती है( ८. १८ ) । यहा 
| इसी का अधिक खुलासा किया है, कि परमेश्वर प्रत्येक के कमोचुसार उसे भ्रा 
बुरा जन्म देता है, अतएव वह रुवयं इन कर्मी से अलिप्त है । शाख्रीय प्रति 

पादन में ये सभी तत्व एक ही स्थान में बतला दिये जाते हैँ । परन्तु गीता की 
| पद्धाति संवादात्मक है, इस कारया प्रसज्ञ के अनुसार एक विषय थोड़ा सा यहा 
| और थोड़ा सा वहां इस प्रकार वर्णित है। कुछ लोगों की दलील है कि दसवें 
छोक में * जगद्विपरिवर्तते ” पद विवर्त-वाद को सचित करते हैं। परन्तु “ जगत 

का बनना-बिगड़ना हुआ करता है” अर्थात्‌ “ व्यक्त का अव्यक्त और फिर 
| भव्यक्त का व्यक्त होता रहता है ', हम नहीं समभते कि इसकी अपेक्षा 
। ' विपरिवतते ' पद का कुछ झाधिक अर्थ हो सकता है । आर शाड्ूरमाष्य मे 
। भी ओर कोइ विशेष अर्थ नहीं बतलाया गया ह । गीतारहस्य के दसवें प्रकरण 

में विवेचन किया गया है, कि मनुष्य कर्म से अवश कैसे होता है।] 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- ६ अध्याय।. ७४१ 


8 अवजानन्ति मां मूढा मानुर्षी तनुमाश्रितम्‌। 
परं भावमजानन्तो मम भूतमहेश्वरम्‌ ॥ ११ ॥ 
मोघाशा मोघकर्माणो मॉघझाना विचेतसः । 
राक्षसीमासुर्री चेच प्रक्रति मोहिनी श्रिताः ॥ १२॥ 

6९ महात्मानस्तु मां पार्थ देवी प्रक्रतिमाश्रिताः । 
भजन्त्यनन्यमनसो ज्ञात्वा भूतादिमव्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 
सतत कीतेयन्तों मां यतन्तश्व॒ दृढव॒ताः । 
नमस्यन्तश्र मां भक्‍त्या नित्ययुक्ता उपासते ॥ १४ ॥ 
ज्ञानयश्ञन चाप्यन्ये यजन्तों मामुपासते । 
पकत्वेन प्रथक्त्वन बहुधा विश्वतोमुखम्‌ ॥ १५ ॥ 

६६ अहं क्रतुरहं यज्ः स्वधाहमहमोषधम्‌ । 

(१५ ) मूठ क्ोग मेरे परम स्वरूप को नहीं जानते कि जो सब भूतों का 
महान ईश्वर है; वे मुझे मानव-तनुघारी समझ कर मेरी अव्ेलना करते हैं । 
( १२ ) उनकी आशा व्यर्थ, कर्म फिजल, ज्ञान निरथक और चित्त भ्रष्ट है, वे 
मोहात्मक राक्लसी और आसुरी स्वभाव का झाश्रय किये रहते हैं । 

|... [ यह आसुरी स्वभाव का वर्णान है।अब देवी स्वभाव का वर्गान करते हैं--] 

(१३) परन्तु है पार्थ ! देवी प्रकृति का आश्रय करनेवाले महात्मा लोग सब 
भूतों के अब्यय आदिस्थान मुझको पहचान कर अनन्य भाव से मेरा भजन करते 
हैं; (४४) और यत्नशील, दृठ्थत, एवं नित्य योग-युक्त होकर सदा मेरा कीर्तन 
आर वन्दना करते हुए भक्ति से मेरी उपासना किया करते हैं। (१५) ऐसे ही और 
कुछ लोग एकत्व से अथांत्‌ अभेदभाव से, एथफ्त्व से अर्थात्‌ भेदभाव से या अनेक 
भाँति के ज्ञान-यञ्ञ से यजन कर मेरी--जो सर्वतोमुख हूँ--उपासनां किया करते हैं । 

| संसार में पाये जानेवाले दुवी भीर राक्षुसी स्वभावों के पुरुषों का यहाँ 
जो सांज्षेत्त वर्गान है, उसका विस्तार आगे सोलहवें अध्याय में किया गया है। 
एइल्े बतला ही आये हैं, कि ज्ञान-यज्ञ का अर्थ “ परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान 
से ही आकलन करके, उसके द्वारा तिद्ठि प्राप्त कर लेना ” है ( गी. ४. ३३ की 
टिप्पणी देखो ) | किन्तु परमेश्वर का यह्द ज्ञान भी द्वैत-अद्वत आदि भेदों से 
झनेक प्रकार का हो सकता है; इस कारण ज्ञान-यज्ञ भी भिन्न-भिन्न प्रकार से 
हो सकते हैं। इस प्रकार यद्यपि ज्ञान-यज्ञ अनेक हों, तो भी पर्व वें छोक का 
तात्पय यह है, कि परमेश्वर के विश्वतोमुख होने के कारण, ये सब यज्ञ उसे ष्टी 
पहुंचते हूँ।“ एकत्व, ? पृथफ्त्व ” झादि पदों से प्रगट है, कि द्वैत-अद्ठैत- 
। विशिशद्वैत आदि सम्प्रदाय यद्यपि अवांचीन हैं, तथापि ये कल्पनाएँ प्राचीन 
। हैं। इस हछोक में परमेश्वर का एकत्व और पृथकत्व बतलाया गया है, झव उसी 
। की अधिक निरूपण कर बतलाते हैं कि पृथकृत्व में एकत्व क्या है-- ] 


* 


७४२ गीतारह॒स्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


मंत्री -हमहमेवाज्यमहँमश्िरहं हुतम ॥ १६ ॥ 
पिताहमस्य जगतो माता धाता पितामहः । 

वेद्य पवित्रमोंकार ऋक साम यजुरेव च ॥ १७॥ 
गतिमभे्ता प्रभुः साक्षी निवासः शरणं सुहृत्‌ । 
प्रभवः प्रलयः स्थान निधानं बीजमव्ययम्‌ ॥ १८ ॥ 
तपाम्यहमहं वर्ष निगल्वाम्यत्सजामि च | 

अम्रतं चेव मृत्युथ्व सदसच्चाहमजुन ॥ १९ ॥ 

(१६) क्रतु अथात श्रोत यज्ञ में हू, यज्ञ अथात स्मात यज्ञ में हूं, ध्वधा 
अर्थात्‌ भ्राद्ध में पितरों को अप किया हुआ अन्न में हूँ, औषध अर्थात्‌ वनस्पति 
से ( यज्ञ के अर्थ ) उत्पन्न हुआ अन्न में हूँ, ( यज्ञ में हवन करते समय पढ़े जाने 
वाले ) मन्त्र में हूँ, घ्त-अभि और (अप्ी में छोड़ी हुई)आहति मैं ही हूँ। 

|. [ मूल्ष में कतु और यज्ञ दोनों शब्द समानार्थक ही हैं। परन्तु जिस प्रकार 

| यज्ञ ! शुब्द का अर्थ व्यापक हो गया और देवपूजा, वेश्रदेव, अतिथि-पत्कार, 

| प्राणायाम एवं जप इत्यादि कमी को भी “ यज्ञ' कहने लगे (गी. ४. २३-३०), 

। उस प्रकार “ क्रतु ? शब्द का अथ बढ़ने नहीं पाया । भ्रातधर्म में झश्वमेघ आदि 

। जिन यज्ञों के लिये यह शब्द प्रयुक्त हुआ है, उसका वही अथ्थ आगे भी धि्थिर 

[ रद्दा है । अतण्व शाइरभाष्य में कद्दा है, कि इस स्थल पर “क्रतु ! शब्द से 

।« श्रोत ” यज्ञ और * यज्ञ ” शब्द से “ स्मार्त ? यज्ञ समझना चाहिये; और ऊपर 

हमने यही अर्थ किया है| क्योंकि ऐसा न करें तो 'क्रत” और 'यज्ञ' शब्द समा 

| नाथंक होकर इस छोक में उनकी अकारण द्विरुक्ति करने का दोष लगता ६ । | 

(१७) इस जगत्‌ का पिता, माता, धाता ( आधार ), पितामह ( बाबा ) में हूँ, 

जो कुछ पवित्र या जो कुछ ज्ञेय है वह ओर “करार, ऋगेद, सामवेद तथा यजु- 

बंद भी में हू, (१५) ( सब की ) गति, ( सब का ) पोषक, प्रभु, साक्षी, निवास, 

शरगा, सखा, उत्पत्ति, प्रलय, स्थिति, निधान ओर अव्यय बीज भी में हूँ । (१६) 

है अर्जुन ! में उध्णाता देता हूँ, में पनी को रोकता और बरसाता हूँ; अम्रत झा 
मृत्यु, सत्‌ और झसत्‌ भी में हूँ। 

|... [ परमेश्वर के ध्वरू: का ऐसा द्वी वर्णन फिर विस्तार सहित १०, 9$ ओर 

१२ अध्यायों में है। तथापि यहां केवल विभति न बतला कर यह विशेषता 

| दिखलाई ह॥, कि परमेश्वर का ओर जगत्‌ के भृतों का सम्बन्ध मा-बाप और मित्र 

| इत्यादि के समान है; इन दो स्थानें। के वर्णानों में यही भेद है। ध्यान रहे कि 

! पानी को बरसाने और रोकने में एक क्रिया यदि हमारी दृष्टि से फायदे की आर 

| दूसरी चुकृसान की हो, तथापि तात्विक दृष्टि से दोनों को परमेश्वर ही करता है। 

| इसी अभिप्राय को सन मे रख कर पहल्ले ( गी. ७. १२ ) भगवान्‌ ने कद्दा ६ 

| कि सात्विक, राजलस और ताप्तत सब पदार्थ में ही उत्पन्न करता हूँ; भौर अंगे 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - £ अध्याय | ७४३ 


९६ ब्रैविद्या मां सोमपाः पूतपापा यहरि्रवा स्वाति प्रार्थयन्ते । 
ते पुण्यमासाथ सुर्ेंद्रलो कमश्नन्ति द्व्यान्दिवि देवभोगान्‌ ॥२०॥ 
ते त॑ भुकत्वा स्वगेलोक॑ विशाल क्षीणे पुण्ये मत्यंलोक विशन्ति | 
एवं त्रयीधर्ममनुप्रपन्ना गतागतं कामकामा लभन्ते ॥ २१ ॥ 
अनन्याश्रितयन्तो मां य जनाः पयुपासते । 


| चौदइवें अध्याय में विघ्तार सह्दित वर्गान किया है कि गुगात्रय-विभाग से सृष्टि 
| में नानात्व उत्पन्न होता है। इस दृष्टि से २१वें छोक के सत्‌ और झसत्‌ पदों 
। का क्रम से * भत्रा ?' और “ बुरा ? यह अर्थ किया जा सकेगा झौर आगे गीता 
| (१७.२६ - २८) में एक बार ऐसा अर्थ किया भी गया है। परन्तु जान पड़ता हैं कि 
| इन शब्दों के सत--झविनाशी और असत्‌-विनाशी या नाशवान्‌ ये जो सामान्य 
| अर्थ हैं ( गी. २. १६ ), वे ही इस स्थान में अभीष्ट होंगे; ओर “ झत्यु ओर 
| झम्नत ? के समान * सत्‌ और असत्‌ ! इन्द्वात्मक शब्द ऋग्वेद के नासदीय सूक्त 
| से सूक पड़े होंगे। तथापि दोनों में सेद है, नासदीय सूक्त में * सत्‌ ! शब्द का 


| उपयोग दृश्य स्ृृष्टि के लिये किया गया है और गीता * सत्‌ ? शब्द का उपयोग 


| परब्नद्वा के लिये करती है एवं दृश्य सष्टि को असत्‌ कहती है ( देखो गीतार, पृ. 
| २४७३ - २४७६ ) । किन्तु इस प्रकार परिभाषा का सेद हो तो भी “ सत्‌ ”! और 
| 'असत्‌' दोनों शब्दों की एक साथ योजना से प्रगट हो जाता है कि इनमें दृश्य सष्टि 
| ओर परभ्रह्म दोनों का एकत्र समावेश होता हे । झतः यह भावार्थ भी निकाला 
| जा सकेगा कि परिभाषा के भेद से किसी को भी * सत्‌ ” और * असत्‌ ” कहा 
| जाय, किन्तु यह दिखलाने के लिथ कि दोनों परमेश्वर के ही रूप हैँ, भगवान्‌ ने 
(५ सत्‌ ? और “ असत्‌ ? शब्दों की व्याख्या न दे कर सिर्फ यह वर्गान कर दिया है 
कि * सत्‌ ” ओर 'असत ? में ही हूँ ( देखों गी. ११. ३७ और १३.१२ )। 
इस प्रकार यद्यपि परमेश्वर के रूप अनेक हैं तथापि अब बतलाते हैं कि उनकी 
एकत्व से उपासना करने ओर अनेकत्व से उपासना करने में सेद है--] 

(२०) जो त्रेविद्य अर्थात्‌ ऋक, यजु और साम इन तीन वेदों के कर्म करने- 
वाले, सोम पीनेवाले अर्थात्‌ सोमयाजी, तथा निष्पाप ( पुरुष ) यज्ञ से मेरी पूजा 
करके स्वरगेलोक-प्राप्ति की इच्छा करते हैं, वे इन्द्र के पुरयलोक में पहुँच कर स्वर्ग 
में देवताओं के अनेक दिव्य भोग भोगते हैं। (२१) और उस विशाल स्वर्गलोक 
का उपभोग करके, पुराय का क्षय हो जाने पर वे ( फिर जन्म लेकर ) मरत्यु- 
लोक में आते हूँ। इस प्रकार त्रयीधर्म अर्थात्‌ तीनों वेदों के यज्ु-याग आदि श्रौत 
धरम के पालनेवाले और काम्य उपभोग की इच्छा करनेवाले लोगों को ( स्वर्ग का ) 
झावागमन प्राप्त होता है । 


। [ यह सिद्धान्त पहले कई वार आ चुका है, कि यज्ञ-याग झादि धर्म से 


| या नाना प्रकार के देवताओं की झाराधना से कुछ समय तक श्वरगंवास मिल्न 


७४७ गीतारइस्य अथवा कर्मयोगशाद्ष । 


तेषां नित्याभिय॒क्तानां यागक्षेम॑ वहाम्यहम्‌ ॥ २२ ॥ 
ह येषप्यन्यदेवताभक्ता यजन्त श्रद्धयान्विताः । 
त५पि मामव कातय यजन्त्यविधिपूवंकम्‌ ॥ २३ ॥ 
अहं हि सवयज्ञाना भोक्ता च प्रभुरेव च | 
न तु मामभिजानन्ति तत्त्वेनातश्रथवन्ति ते ॥ २४ ॥ 
यान्ति देववता देवान पितन्यान्‍्त पितृवताः 
[जाय तो भी पुरायांश चुक जाने पर उन्हें फिर जन्म जे करके भूलाक में आना 
| पड़ता है (गी २०. ४२-४४; ४. ३४; ६ - ४१; ७. २३; ८. १६ और २५ )। 
| परन्तु मोच्ध में यद्ड कट नहीं है, वह नित्य हूं अर्थात्‌ एक बार परमेश्वर को 
। पा लेने पर फिर जन्म-मरणा के चक्कर में नहीं आना पड़ता | महाभारत ( वन 
। २६० ) में स्वगसख का जो वन हैं, वह भी एपा ही है । परन्तु यज्ञ-याग 
'झादि से ही पर्जन्य प्रभ्गति की उत्पत्ति होती हैं, अतएणव शद्ढा होती हूं कि इन 
| को छोड देने से इस जगत्‌ का योग-च्षेम अर्थात्‌ निर्वाह केसे 'होगा (देखो गी 
। २ ४५ की टिप्पणी ओर गीतार. पृ. २६३ )। इसलिये अब ऊपर के होकों ध 
| मिला कर ह्टी इसका उत्तर देते हँ--] 
(२२) जो भननन्‍्यनिष्ठ लोग मेरा चिन्तन कर मुझे भजते हूं, उन नित्य-योगयुक्त पुरुषा 
का योग-च्षेम में किया करता हूँ । 
|. [जो वस्तु मिल्री नहीं है, उसको जुटाने का नाम है योग, और मिली 
हुईं वस्तु की रच्चा करना हू चोम; शाश्वतकाश में भी ( देखो १०० और 
| २६२ छोक ) योग-च्ेम की ऐसी ही व्याख्या हैं ओर उसका पूरा अर्थ ' सांसा 
रिक नित्य निर्वाह ? है । गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण ( प्र. ३८३ - ३८४ ) 
। भें इसका विचार किया गया हैं कि कर्मयोग-मार्ग में इस 'छोक काक्‍या अर्थ 
| होता है । इसी प्रकार नारायणीय धर्म (मभा.शां.३४८.७२) में भी वर्णन ई कि- 
| मर्नाषिणो हि ये फेचित यतयों मोक्ष धर्मिगा: । 
। तेषां विच्छिन्नतृष्णानां योग-च्षेमवद्दो हरिः॥ 
ढ पुरुष एकान्तभक्त हों तो भी प्रवृत्तिमाग के हैं अर्थात्‌ निष्काम-बुद्धि से 
। किया करते ६ । झब बतलाते हूं, कि परमेश्वर की बहुत्व से सेवा करनेवाला 
। की अन्त में कान गति होती €६--] 

(२३) ह कास्तेय ! श्रद्धायुक्त होकर अन्य देवताओं के भक्त बन करके जो लोग 
यजन करते हैं, वे भी विधिपूर्वक न हो, तो भी (पर्याय से) मेरा ही यजम करते ईं; 
(२४) क्योंकि सब यज्ञों का भोक्ता आर स्वामी में ही हूँ । किन्तु वे तत््वत्तः मुर्मे 
नहीं जानते, इसलिये वे लोग गिर जाया करते हं। 

|. [ गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण ( पु. ७३६-४२३ ) में यह विवेचन है, 
। कि इन दोनों छोकों के सिद्धान्त का महत्त्व क्या है । वेदिकधर्म में यह तत्व 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - ६ अध्याय । ७४४ 


सूतानि यान्ति भूतेज्या यान्ति मद्याजिनाएपि माम्‌ ॥२०॥ 


| बहुत पुराने समय से चला आरहा है, कि कोई भी देवता हो, वह भगवान्‌ का 

५ ष्दी एक र्वरूप हू । उदाइरणाय ऋग्वद म वीं कष्ठा हुक ' एक सद्ठिप्रा बहुधा 

। वर्दृत्यक्‍ि यम मातरिधानमाहु: ? ( ऋ. १. १६४. ४७६ )--परमेश्वर एक है, परन्तु 

परिडत लोग उसी को अप्नि, यम, मातरिश्वा ( वायु ) कह्दा करते है और इसी 

। के अनुसार आगे के अध्याय में परसेश्वर के एक होने पर भी उसकी अनेक विभ- 
तियों का वर्णन किया गया है। इसी प्रकार महाभारत के अन्तर्गत नारायणीयो- 

| पाख्यान में, चार प्रकार के भक्तों में कर्म करनेवाले एकान्तिक भक्त को श्रेष्ठ ( गी 

| ७, १६ की टिप्पणी देखो ) बतला कर कहा है-- 

। बरह्माणंं शितिकंठ च याश्रान्या देवता: समता; । 

। प्रबुद्धचया: सेवन्तो मामेवेष्यात्ति यत्परम ॥ 

|“ ब्रह्मा को, शिव को, अथवा और दूसर देवताओं को भजनेवाल साधु पुरुष भी 

[सुभमे ही आ मिलते हूं ” ( मभा. शां. ३४१. ३५), और गाता के उक्त छोकों 

। का अनुवाद भागवतपुराण में भो किया गया हूं ( देखो भाग. १०. पू. ४०. 

। --१० )। इसी प्रकार नारायणायापाख्यान में फिर भी कहा ६-- 

| ये यजन्ति पितन्‌ देवानू गुरूंश्रवातिथम्तिया 

गाश्चव द्विजमुख्यांश्व शाथवोीं मातर तथा ॥ 

। कर्ंणा मनसा वाचा विष्णुमेव यजन्ति ते । 

। « देव, पितर, गुरु, अतिथि, ब्राह्मण और गो प्रस्ठति की सेवा करनवाले पर्याय 

। स विध्यु का ही यजन करत हूं ” (मभा. शां. ३४५. २६, २७ ) । इस प्रकार 

। भागवतधम के स्पष्ट कहने पर भी, कि भक्ति को मुख्य माने, देवतारूप प्रतोक गाण 

यद्यपि विधिभेद्‌ हों तथापि उपासना तो एक ही परमेश्वर को होती हू; यह 

| बड़े आश्चर्य की बात हैं कि भागवतघमवाले शवों से कगड़े किया करते हैं ! 

| यद्याप यह्‌ सत्य हूँ कि किसी भी देवता की उपासना क्यों न कर; पर वह पहुं 

| चती भगवान्‌ को ही हू तथापि यह ज्ञान न होने से कि सभी देवता एक ह, 

। मोक्ष की राह छूट जाती है और भिन्न भिन्न देवताओं के उपासकों को, उनकी 

| भावना के अनुसार भगवान्‌ ही भिन्न भिन्न फल देते हं--] 


(२५) देवताओं का घ्त करनेवाले देवताओं के पास, पितरों का ब्रत करनेवाले 

पितरों के पास, ( भिन्न भिन्न ) भूतों को पूजनेवाले (उन) भूतों के पास जाते हू; 
आर मरा यजन करनेवाले मरे पास आते ह । 

|] सारांश, यद्यपि एक ही परमेश्वर सर्वत्र समाया हुआ हैं तथापि उपासना 

| का फल, प्रत्येक के भाव के अनुरूप न्यून-ग्रथिक योग्यता का, मिला करता हैं । 

फिर भी इस पूर्व कथन को भूल न जाना चाहिये, हि यह फल दान का काये 

। देवता नहीं करते-परमेश्वर ही करता हु ( गी. ७. २२-२३ )। ऊपर २४ वें 

गी, २, ९४ 


७४६ गीतारहस्य अयवा कम्मयोगशाश््र । 


६६ पन्न॑ पष्पं फल तोयं या मे भकक्‍त्या प्रयचछति । 
तद॒हं भक्‍्त्युपह्ततमश्नामि प्रयतात्मनः ॥ २६ ॥ 

| ोक में भगवान्‌ ने जो यह कद्दा है कि “ सब यज्ञों का भोक्ता में ही हूँ! 
| उसका तात्पर्य यद्दी है। महाभारत में भी कहा हू-- 
। यस्मिन्‌ य्मिश्व विपये यो यो याति विनिश्चयम्‌ 
स तमेवाभिजानाति नान्‍्यं भरतसत्तम ॥ 
|" जो पुरुष जिस भाव में निश्चय रखता है, वह उस भाव के झनुरूप ही फल 
पाता है ” ( शां. ३५२. ३ ), और यह श्रति भी हैं ““ यं यथा यथोपासते तदेव 
| भवति ” ( गी. ८. ६ की टिप्पणी देखो )। झनेक देवताओं की उपासना करने- 
| वाले को ( नानात्व से ), जो फल मिलता है उसे पहले चरगा में बतला कर 
| दूसरे चरण में यह अथ वर्गान किया हैं कि अनन्य भाव से भगवान्‌ को भक्ति 
| करनेवालों को ही सच्ची भगवज्याप्ति होती हूं । अब भक्तिमार्ग के महत्त 
[का यह तत्त्व बतलाते हैं, कि भगवान्‌ इस ओर न देख कर कि हमारा भक्त 
इम क्या समर्पगा करता हैं, केवल उसके भाव की ही ओर दृष्टि दे करके 
| उसकी भक्ति को स्वीकार करते हँ--] 

(२६) जो मुझे भक्ति से एक-आध पान, फूल, फल अथवा ( यथाशाक्तें ) 
थोड़ा सा पानी भी अपण करता हूं, उस प्रयतात्म अथात्‌ नियतचित्त पुरुष की भक्ति 
का भेंट को में ( आनन्द स ) ग्रष्टगा करता हू । 


|. [कम की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ ६ ( गी. २. ४६ )- यह कर्मयोग का तत्च है; 

इसका जो रूपान्तर भन्किमार्ग में हो जाता हं, उसी का वर्गान उक्त छोक में ह 
। ६ देखो गीतार, पु. ४७७३- ४७५ ) । इस विषय में सुदामा के तन्दुल्लों की बात 
' प्रसिद्ध हु और यह छोक भागवतपुराण में, सदामा-चरित के उपाख्यान में भी 
। आया है ( भाग. १० 3. ८१. ४ ) | इसमें सन्देह नहीं, कि पूजा के द्रव्य 
। अथवा सामझी का न्यूनाथिक होना सवंथा आर सबवंदा मनुष्य के हाथ में नहीं 
(भी रहता । इसी से शाख में कहा हैं, कि यथाशक्ति प्राप्त होनवाले घ्वल्प पूजा- 
| इप्य से हों बच्दा, प्रत्युत शुद्ध भाव स समपगा किय हुए मानासक पूजा-द्वव्या सं 
। भी भगवान्‌ सन्‍्तुष्ट द्वो जाते हूं । देवता भाव का भूखा है,न कि पूजा की 
| सामग्री का । मीर्मांसक-साग की अपेक्षा भक्तिमार्ग में जो कुछ विशेषता है, वह 
| यही है| यज्ञ-याग करने के लिये बहत सी सामग्री जुटानी पड़ती हैं ओर उद्योग 
। भी वहुत करना पड़ता हूं; परन्तु भक्ति-यज्ञ एक तुलसीदल्न से भी हो जाता ६ | 
| महाभारत मे कथा है के जब तुबासा फाष घर पर आये, तब द्वापदां ने इला 
| ॥कार के यज्ञ ख भगवान्‌ का सन्तुण् ककया था। भगवद्धच्त जिस प्रकार अपने 
[कर्म करता है, अजुन को उसी प्रकार करने का उपदेश देकर बतलाते हैं, ।# 
| इससे क्या फल्न मित्नता ६-- ] 


_अाशाजाका+-माका्याक.. पधमापध्कर, 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ६ अध्याय । ७४७ 


88 यत्करोषि यदश्चासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌। 
यत्तपस्थासे कोतेय तत्कुरुष्व मदर्पणम ॥ २७॥ 
शुभाशभफलैरेवं मोक्ष्यसे कर्मबंधनेः । 
संन्‍्यासयोगयुक्तात्मा विमुक्तों माम॒पैप्यसि ॥ २८॥ 

$$ समो5हं सर्वभूतेष न में द्वप्यो5स्ति न प्रियः । 
ये भजन्ति तु मां भकत्या माये त तप चराप्यहम ॥ २० ॥ 

(२७) है कोन्तेय ! तू जो ( कुछ ) करता है, जो खाता है, जो 'होम-हवन 
करता है, जो दान करता है ( और ) जो तप करता है, वह (सब ) मुझे अर्पण 
किया कर ! (२८) इस प्रकार बतंने से (कर्म करके भी) कर्मों के शुभ-झशुभ फल- 
रूप बन्धनों से तू मुक्त रहेगा, ओर ( कर्मफलों के ) संन्यास करने के इस योग से 
युक्तात्मा अथांत्‌ शुद्ध अन्तःकरण होकर सुक्त हो जायगा एवं मुझमें मिल जायगा । 

|. [इससे प्रगट होता है कि भगवद्नक्त भी कृष्णापंगबुद्धि से समष्त कर्म करे, 
| उन्हें छोड़ न दें । इस दृष्टि से ये दोनों छोक मचच्त्त के हैं। “ ब्रह्मार्पणं ब्रह्म 
| हृविः ” यह ज्ञान-यज्ञ का तत्त है (गी. ४. २४) , इसे 'ही भक्ति की परि- 
| भाषा के अनुसार इस शछोक में बतलाया है (देखो गीतार. पृ. ४३० और ४३१)। 
[ तीसरे ही अध्याय में अजुन से कद्द दिया है कि “ मयि सर्वाणि कर्माणि 
| संन्यस्‍्य ” (गी. ३. ३० )-सुक में सब कमी का संन्यास करके -युद्ध कर; 
| और पाँचवें अध्याय में फिर कष्टा हैं, कि “ ब्रह्म में कर्मों को अर्पण करके सद्ढ- 
। रहित कम करनेवाल्ने को, कर्म का लेप नहीं लगता ” (५. १० )। गीता के 
| मतानुसार यद्दी यथार्थ संन्यास है (गी. १८. २) । इस प्रकार अर्थात्‌ कर्म- 
| फलाशा छोड़ कर (संन्यध्य) सब कर्मों को करनेवाला पुरुष ही * निल्यसंन्यासी ” 
| है ( गी. ५. ३ ) ; कर्मत्यागरूप संन्यास गीता को सम्मत नहीं है । पीछे अनेक 
| स्थलों पर कह चुके हैं, कि इस रीति से किये हुए कर्म मोज्ष के लिये प्रतिबन्धक 
। नहीं होते (गी. २. ६४; ३. १९; ४. २३; ५. १२; ६- $; ८. ०), और इस 
| रप्वें लोक में उसी बात को फिर कद्दा हैं। भागवतपुराण में भी नृिहरूप 
| भगवान्‌ ने प्रल्द्दाद को यह उपदेश किया है कि “मय्यावेश्य मनष्तात कुरु कमांणि 
| मत्परः ” -मुर्कस चित्त क्रणा कर सब काम किया कर ( भाग. ७. ३०. २३ ), 
| और आगे एकादश स्कन्घ में भक्तियोग का यह तत्व बतलाया है कि भगवद्धक्त 
| सब कर्मों को नारायणापैण कर दे ( देखो भाग. ११. २. ३६ और ११३. ११. 
| २४)। इस अध्याय के आरम्भ में वर्णन किया है कि भक्ति का मार्ग सुख- 
| कारक और सुलभ है। अब उसके समत्वरूपी दूसरे बड़े और विशेष गुण 
| का वर्णन करते हैं-- ] िद 
(२९) में सब को एक सा हूँ। न मुझे (को३ ) देष्य भ्र्थात्‌ भ्रत्रिय है और 


न ( कोई ) प्यारा । भक्ति से जो मेरा भजन करते हैं, वे मुझमें हैं और मैं भी 


७४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


६६ पन्न॑ पृष्पं फल तोयं यो में भकत्या प्रयच्छति । 
तद॒हं भक्‍त्युपह्तमश्षामि प्रयतात्मनः ॥ २६॥ 


छोक में भगवान्‌ ने जो यह कहा है कि “ सब यज्ञों का भोक्ता में ही हूँ ” 
उसका तात्पय यही है । महाभारत से भी कहा है -- 
यपस्मिन यर्मिश्र विषये यो यो याति विनिश्चयम्‌ । 
स तमेवाभिजानाति नान्‍्यं भमरतसत्तम ॥ 
“४ जो पुरुष जिस भाव में निश्चय रखता हैं, वह उस भाव के अनुरूप ही फल 
पाता है ” ( शां. ३४२. ३ ), और यह श्रति भी है “' यं यथा यथोपासते तदेव 
' भवति ” ( गी. ८. ई की टिप्पणी देखो )। झनेक देवताओं की उपासना करने- 
। वाले को ( नानात्य से ), जो फल मिलता है उसे पहले चरण भें बतला कर 
| दूसरे चरणा में यह अर्थ वर्गान किया हैं कि अनन्य भाव से भगवान्‌ की भक्ति 
करनेवालों को 'ट्टी सच्ची भगवत्पाप्ति होती हूं । अब भक्तिमार्ग के महत्त 
| का यह तत्त वतलाते हैं, कि भगवान्‌ इस ओर न देख कर कि हमारा भक्त 
| हम क्या समर्पंगा करता हैं, केवल उसके भाव की ही ओर दृष्टि दे करके 
| उसकी भक्ति को स्वीकार करते हूँ--] 
(२६) जो मुझे भक्ति से एक-आध पान, फूल, फल अथवा ( यथाशाक्ति ) 
थोड़ा सा पानी भी अपण करता हूं, उस प्रयतात्म अथात्‌ नियतचित्त पुरुष की भक्ति 
की भंट को में ( झाननद से ) प्रहगा करता हू । 


|. [ कर्म की अपेत्ना बुद्धि श्रेष्ठ ६ (गी. २. ४६ )- यह कर्मयोग का तत्त्व हैं; 
| इसका जो रूपान्तर भक्तिमार्ग में हो जाता हैँ, उसी का वर्णान उक्त छोक में £ 
।( देखो गीतार. पृ. ४०३- ४७५ ) । इस विपय में सुदामा के तन्दुल्लों की बात 
| भसिद्ध है ओर यह छोक भागवतपुराण में, सदामा-चरित के उपाख्यान में भी 
। आया हैं ( भाग. १० उ. ८१. ४ ) | इसमें सन्देह नहीं, कि पूजा के द्वव्य 
| अथवा सामझ्ी का न्‍्यूनाघिक होना सर्वधा और सर्वदा मनुष्य के हाथ में नहीं 
। भी रहता । इसी स शाख में कहा हैं, कि यथाशक्ति प्राप्त होनवाले स्वव्प पूजा- 
| हच्य से ही नहीं, प्रत्युत शुद्ध भाव से समर्पण किये हुए मानसिक पूजा-द्वब्यों से 
| भी भगवान्‌ सन्‍्तुष्ट हो जाते हैं| देवता भाव का भूखा है,न कि पूजा को 
| सामग्री का । मौमांसक-सार्ग की अपेक्षा भक्तिमार्ग में जो कुछ विशेषता है, वह 
| यहां हैं। यज्ञग्याग करने के लिये बहुत सी सामग्री जुटानी पड़ती है और उद्योग 
। भी बहुत करना पड़ता है; परन्तु भक्ति-यञज्ञ एक तुलसीदल्ल से भी हो जाता ( । 
। महाभारत से कथा है के जब हुबासा कोष घर पर आये, तब द्वरॉपदी ने इसा 
[प्रकार के यज्ञ से भगवान्‌ को सन्तुष्ट किया था। भगवद्धक्त जिस प्रकार अपने 
[कर्म करता #, अजुन को उसी प्रकार करने का उपदेश देकर बसलाते हैं, के 
| इससे क्या फल मित्ञता ६-- ] 


| 
| 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- & अध्याय | ७४७ 


89 यत्करोषि यदश्चासि यज्जुहोपि ददासि यत्‌ । 
यत्तपस्यासे कोतेय तत्कुरुष्व मदर्पणम्‌ ॥ २७ ॥ 
दाभाशभफलैरेवं भोध्ष्यस कर्मबेंधनेः । 
संन्यासयोगयुक्तात्मा बिमुक्तो माम्ुपेष्यसि ॥ २८॥ 

$$ समोउ5हं सर्वेभूतेषु न में दृप्याउस्ति न प्रियः । 
ये भजान्ति तु मां भकक्‍त्या मयि ते तेप चाप्यहम ॥ २० ॥ 

(२७) है कोन्तेय ! तू जो ( कुछ ) करता है, जो खाता है, जो होम-हवन 
करता है, जो दान करता है (ओर ) जो तप करता हू, वह (सब ) मुझे अर्पणा 
किया कर । (२८) इस प्रकार बतने से (कर्म करके भी) कर्मों के शुभ-अशुभ फल- 
रूप बन्धनों से तू मुक्त रहेगा, ओर ( कर्मफलों के ) संन्यास करने के इस योग से 
युक्तात्मा अर्थात्‌ शुद्ध अन्तःकरण होकर मुक्त हो जायगा एवं मुझमें मिल जायगा । 

|. [इससे प्रगट होता है कि भगवद्धक्त भी कृष्णापंणबुद्धि से समस्त कर्म करे, 
उन्हें छोड़ न दे । इस दृष्टि से ये दोनों छोक महत्त्व के हैं। “ ब्रह्मार्पणं ब्रह्म 
| हवि: ” यह ज्ञान-यज्ञ का तत््य ह (गी. ४७. २४ ) , इसे ही भक्ति की परि- 
| भाषा के अनुसार इस शोक में बतलाया है (देखो गीतार. पृ. ४३० और ४३१)। 
तीसरे ही अध्याय में अर्जुन ते कह दिया है कि “ माये सर्वाणि कर्माणे 
| संन्यस्य ” ( गी. ३. ३० )-सुक में सब कर्मो का संन्यास करके -युद्ध कर, 
| और पाँचवें अध्याय में फिर कहा हैं, कि “ बह्य में कर्मों को अर्पगा करके सद्ञ- 
| रहित कर्म करनेवाले को, कर्म का लेप नहीं लगता ” (५. १० )। गीता के 
| मतानुसार यही यथार्थ संन्यास है (गी. १८. २) । इस प्रकार अर्थात्‌ कर्म- 
| फल्ाशा छोड़ कर (संन्यस्य) सब कर्मों को करनेवात्ना पुरुष ही “ नित्यसंन्यासी ? 
| है ( गी. ५. ३ ) ; कर्मयागरूप संन्यास गीता को सम्मत नहीं है। पीछे अनेक 
| स्थलों पर कह चुके हैं, कि इस रीति से किये हुए कर्म मोक्त के लिये प्रतिबन्धक 
| नहीं होते (गी. २. ६४; ३. १९; ४. २३ ५. १२; ६- $ ८५. ७ ) , ओर इस 
| रेपवें छोक में उसी बात को फिर कहा है। भागवतपुराण में भी नांतहरूप 
| भगवान्‌ ने प्रल्ददाद को यह उपदेश किया है कि “मय्यावेश्य मनस्तात कुरु कमांणि 
| मत्पर: ? - मुर्कम चित्त लगा कर सब काम किया कर ( भाग. ७. ३०. २३ ); 
| और आगे एकादश स्कन्घ में भक्तियोग का यह तत्व बतलाया है कि अगवन्नक्त 
| सब कर्सों को नारायणापण कर दे ( देखो भाग, ११. रे. रेई ओर ११. ११. 
। २४)। इस अध्याय के आरम्भ में वर्गान किया हैं कि भक्ति का मार्ग सुख- 
| कारक और सुलभ है। अब उसके समत्वरूपी दूसरे बड़े ओर विशेष गुण 
| का वर्णोन करते हैं- ] (त झप्रिय है भौ 
(२९) मैं सब को एक सा हूँ। न मुम्के (कोई ) दैष्य भरथात्‌ आश्रय है कसी 
न ( कोई ) प्यारा । भक्ति से जो मेरा भजन करते हैं, वे मुभमें हैँ आर में भी 


७४८ गीवारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्ष । 


“ अपि चेत्सुदुराचारों भजते मामनन्यभाक्‌ । 
साधुरेव स मंतव्यः सम्यग्व्यवासितो हि सः ॥ ३० ॥ 
क्षिप्रं भवति धर्मात्मा शश्वच्छान्ति निगच्छति । 
कीतेय प्रतिजानीहि न में भक्त: प्रणश्याति ॥ ३१ ॥ 
मां हि पाथे व्यपाश्रित्य येपि स्युः पापयोनयः । 
स्त्रियो वैदश्यास्तथा शूद्वास्ते5षपि यान्ति पर्यं गतिम ॥३२॥ 
कि पुनत्रोह्मणाः पुण्या भक्ता राजषेयस्तथा । 
आनित्यमसखं लोकमिम प्राप्प भजस्व माम्‌ ॥ ३३ ॥ 
उनमें हूँ। (३०) बड़ा दुराचारी ही क्‍यों न हो, यदि वह मुझे अनन्य भाव से 
भजता हू तो उसे बड़ा साथु ही सममना चाहिये। क्योंकि उसकी बुद्धि का निश्चय 
अच्छा रहता ह । (३१) वह जददी धर्मात्मा हो जाता है और नित्य शान्ति पाता 
है । है कौन्तेय ! तू खूब समझे रह, कि मेरा भक्त (कभी भी) नष्ट नहीं होता। 
|] तीसवें छोक का भावार्थ ऐसा न समझना चाहिये, कि भगवद्धक्त यदि 
।दुराचारी हों, तो भी वे भगवत्‌ को प्यारे ही रहते हैं | भगवान्‌ इतना ही 
कहते हैं कि पहले को मनुष्य दुराचारी भी रहा हो, परन्तु जब एक बार 
| उसकी बुद्धि का निश्चय परमेश्वर का भजन करने में हो जाता है, तब उसके हाथ 
| से फिर कोई भी दुष्कर्म नहीं हो सकता; और वह धीरे-धीरे धर्मात्मा हो कर 
| सिद्धि पाता है तथा इस सिद्धि से उसके पाप का बिलकुल नाश हो जाता है। 
। सारांश, छठे अध्याय ( ६. ४४ ) में जो यह सिद्धान्त किया था, कि कर्मयोग के 
| जानने की सिर्फ इच्छा होने से ही, लाचार होकर, मनुष्य शब्दबह्म से परे चल्ला 
| जाता है, अब उसे ही भक्तिमार्ग के लिये त्लागू कर दिखिलाया है।अब इस 
| बात का अधिक खुलासा करते हूँ कि परमेश्वर सब भूतों को एक सा कैसे है--] 
(३२) क्योंकि है पाथे ! मेरा आश्रय करके ख्रियों, वैश्य और शुद्र अथवा (झन्त्यज 
झादि) जो पापयोनि होंवे भी, परम गति पाते हैं। (३३) फिर पुण्यवान्‌ 
ब्राह्मणों की, मेरे मक्ताों की, और राजर्षियों ( क्षात्रियों ) की बात क्या कहनी है! त 
इस झनित्य ओर असुख अर्थात्‌ दुःखकारक ( म्त्यु- )लोक में है, इस कारण 


मेरा भजन कर । 


| [३२वें छोक के “ पापयोनि ! शब्द को स्वतन्त्र नमान कुछ टीकाकार 


कहते हैँ कि वह ख््रियों, वैश्यों और शुरददों को भी लागू है; क्‍योंकि पहले कुछ 
। न कुछ पाप किये बिना कोई भी ख्री, वेश्य या शुद्ध का जन्म नहीं पाता । उनके 
| मत में पापयोनि शब्द साधारण है ओर उसके भेद बतल्ााने के लिये स्त्री, वैश्य 
। तथा शुद्र उदाहरणार्थ दिये गये हूँ । परन्तु हमारी राय में यह अर्थ ठीक नहीं 
। ६ । पापयोनि शब्द से वह्द जाति विवक्षित है, जिसे कि आजकल राज-दरबार 


)में “ ज़रायम-पेशा कौम ” कहते हैं; इस हछोक का सिद्धान्त यह है कि इस 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- £ अध्याय । ७४६ 
९६ मन्मना भव मद्धक्तो मधाजी माँ नमस्कुरू । 
मार्मेवैष्यसि यक्‍त्वैवमात्मानं मत्परायणः ॥ ३४ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशात्नरे श्रीकृ'णाजुन- 
संवादे राजवियाराजगुह्ययोगो नाम नवमोष्ध्यायः ॥५॥ 





| जाति के लोगों को भी भगवद्धक्ति से सिद्धि मित्रती है। खी, वेश्य और शुद्ध 

। कुछ इस वर्ग के नहीं हैं; उन्हें मोत्च मिलने में इतनी ही बाधा है के वे वेद 

| सुनने के अधिकारी नहीं हैं । इसी से भागवतपुराण में कष्दा है कि-- 

ख्रीशुद्र॒द्विजबन्धूनां न्रयी न श्रुतिगोचरा । 

कर्म श्रेयसि मूढानां श्रेय एवं भवेदिद् । 

इति भारतमाख्यानं कृपया मुनिना कृतम्‌ ॥ 
। स्त्रियों, शूद्रों अथवा कलियुग के नामधारी ब्राह्मणों के कानों में वेद नहीं 
| पहुंचता, इस कारण उन्हें मूंता से बचाने के लिये व्यास मुनि ने कृपालु होकर 
| उनके कल्याणार्थ महाभारत की -अर्थात्‌ गीता की भी - रचना की ” ( भाग. 
| *. ४. २५) । भगवद्वीता के ये छोक कुछ पाठभेद से अनुगीता में भी पाये जाते 
| हैं (मा. अश्व. १६. ६१, ६२) । जाति का, वर्ण का, स्री-पुरुष आदि का, अथवा 
| काले-गोरे रज्ञ प्रभमति का कोई भी भेद न रख कर सब को एक ही से सद्रति 
| देनेवाले भगवद्धक्ति के इस राजमार्ग का ठीक बड़प्पन इस्र देश की और विशे- 
| पतः महाराष्ट्र की सन्‍्तमणडली के इतिहास से किसी को भी ज्ञात हो सकेगा। 
| शछिखित छोक का अधिक खुलासा गीतारहस्य के पृ. ४३०-४४० में देखो । 
| इस प्रकार के धर्म का आचरण करने के विषय में, ३३वें शोक के उत्तरार्द्ट में 
| अर्जुन को जो उपदेश किया गया है, अगल्ले छोक में वही चल रहा है। ] 

(३४) मुभमें मन कूगा, मेरा भक्त हो, मेरी पूजा कर और मुझे नमस्कार कर। 
इस प्रकार मत्परायण हो कर, योग का अभ्यास करने से मुभ्के ही पावेगा । 


|. [ वास्तव में इस उपदेश का आरम्भ ३३वें छोक में ही हो गया है। ३३वें 
शछोक में “ आनित्य ” पद अध्यात्मशासत्र के इस सिद्धान्त के अनुसार आया है कि 
| प्रकृति का फैलाव झथवा नाम-रूपात्मक दृश्य-सृष्टि झानित्य है और एक परमात्मा 
। ही नित्य है; और “ असुख ” पद में इस सिद्धान्त का अनुवाद है कि इस संसार 
में सुख की अपेक्षा दुःख अधिक हैं। तथापि यह वर्णन अध्यात्म का नहीं है, 
। भक्तिमार्ग का हैं। अतएवं भगवान्‌ ने परबह्म अथवा परमात्मा शब्द का प्रयोग 
। न करके “ मुझे मज, सुमूमें मव लगा, मुझे नमस्कार कर, ! ऐसे व्यक्तस्वरूप 
| के दशानेवाले प्रथम पुरुष का निर्देश किया है। भगवान्‌ का झांग्तम कथन 
| है, कि हे झर्जुन! इस प्रकार भक्ति करके मत्परायण होता हुआ योग अर्थात्‌ 


३५४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाक्ष । 


दशमोउ्ध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच । 
भूय एव महाबाहों शाएं में परम बचः । 
यक्ते5ह प्रीयमाणाय वक्ष्यामि हितकाम्यया ॥ १ ॥ 
न में विदुः सुरगणाः प्रभवं न महषयः । 
अहमादिरद्हिं देवानां महर्षीणां च सवेशः ॥ २॥ 
यों मामजमनादि च वेत्ति लोकमहेश्वरम । 
असंमूढः स मत्येषु सर्वपापेः प्रमुच्यते ॥ ३ ॥ 
! कर्मयोग का अभ्यास करता रहेगा तो ( देखो गी. ७. १) त्‌ कर्मबन्धन से मुक्त 
| हो करके निःसन्देष् मुझे पा लेगा | इसी उपदेश की पुनरावृत्ति ग्यारहवें अध्याय 
| के अन्त में की गई है। गीता का रहस्य भी यही है। भेद इतना ही है कि उस 
। रहस्य को एक बार अध्यात्मदृष्टि से और एक बार भक्ति दृष्टि से बतल्ा दिया है।] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये अर्थात्‌ कहे हुए उपनिपद में, बरह्मविद्यान्तर्गत 
योग--अर्थात्‌ कर्मयोग--शाखाविषयक, श्रीकृष्ण और अज्जुन के संवाद.में, राजविद्या- 
राजगुद्ययोग नामक नवों अध्याय समाप्त हुआ । 





दसवों अध्याय । 


[ पिछले अध्याय में कर्मयोग की सिद्धि के लिये, परमेश्वर के व्यक्त श्वरूप को 
उपासना का जो राजमार्ग बतलाया गया है, उसी का इस अध्याय में वर्णन हो रहा 
है; और अजुन के पूछने पर परमेश्वर के अनेक व्यक्त रूपों अथवा विभतियों का 
वर्गान किया गया है। इस वर्णन को सुन कर अजुन के मन में भगवान्‌ के प्रत्यक्ष 
स्वरूप को देखने की इच्छा हुईं; अतः ११वें अध्याय में भगवान्‌ ने उसे विश्वरूप 
दिखला कर कतार्थ किया है। ] 

श्रीभगवान्‌ ने कह्ा--(१) है महाबाहु ! ( मेरे भाषण से ) सन्तुष्ट 'होनेवाले 
तुमसे, तेरे हितार्थ में फिर ( एक ) अच्छी बात कहता हूँ, उसे लुन। (२) देव- 
ताओं के गणा और महर्पि भी मेरी उत्पत्ति को नहीं जानते; क्योंकि देवताओं और 
महर्षियों का सब प्रकार से में ही आदि कारण हूँ । (३) जो जानता है कि, में 
( पृथिवी आदि सब ) लोकों का बड़ा इंश्वर हूं और मुझ्के जन्म तथा आदि नहीं है; 
मनुष्यों में वही मोइ-विरहित हो कर सब पापों से मुक्त होता है। 

। [ ऋग्वेद के नासदीय सूक्त में यह विचार पाया जाता है, कि भगवान्‌ था 
| परबह्ष देवताओं के भी पहले का है, देवता पंदि से हुए ( देखो गीतार. प्र. £ 
। ! २५४ )। इस प्रकार भ्रस्तावना हो गई | अब भगवान्‌ इसका निरूपणा करते 
| हैं, कि में सब का महदेशवर कैसे हूँ-- ] 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - १० अध्याय । ७४१ 


(६ बुद्धिशॉनमसंमोहः क्षमा सत्यं दमः शमः । 
सुख दुख भवो5भावों भयं चाभयमेंव थे ॥ ४ ॥ 
अहिंसा समता तुष्टिस्तपो दानं यशोउयशः । 
- भवन्ति भावा भूताना मत्त एवं पृथग्विधाः ॥ ५॥ 
महषेयः सप्त पूर्व चत्वारो मनवस्तथा। 

(४) बुद्धि, ज्ञान, असंमोह, क्षमा, सत्य, दम, शम, सुख, दुःख, भव (उत्पत्ति), 
अभाव (नाश) , भय , अभय, (५) अहिंसा, समता, तुष्टि ( सन्‍्तोष ), तप, दान 
यश झौर अयश आदि अनेक प्रकार के प्राणिमान्न के भाव मुझसे ही उत्पन्न होते हैं! 

| [६ भाव! शब्द का अथ है “अवस्था, ? ' स्थिति? या 'बृत्ति' और सांख्य- 
| शास्त्र में ' बुद्धि के भाव ? एवं * शारीरिक भाव? ऐसा भेद किया गया है । 
| सांख्यशास्त्री पुरुष को अकत्ता और ब्ाद्धि को प्रकृति का एक विकार मानते हैं, इस- 
। लिये वे कहते हूं कि लिब्नशरीर को पशु-पक्षी आदि के भिन्न-भिन्न जन्म मिलने 
| का कारण लिड्गशरीर में रहनेवाली बुद्धि की विभिन्न झवस्थाण अथवा भाव 
ही हैं ( देखो गीतार. प. १६०१ झोर सा. का. ४०-५५) ; ओर ऊपर के दो 
ऋोका में इन्हीं भावों का वर्गान है। परन्तु वेदान्तियों का सिद्धान्त है कि प्रकृति 
| आर पुरुष से भी परे परमात्मरूपी एक नित्य तत्व हु ओर ( नासदीय सूक्त के 
| वर्णानानुसार ) उसी के मन में सृष्टि निर्माण करने की इच्छा उत्पन्न 'होने पर सारा 
। पेश्य जगत्‌ उत्पन्न होता हूं; इस कारण वेदान्तशाखर में भी कह्टा ह कि सृष्टि के 
| मायात्मक सभी पदार्थ परब्रह्म के मानस भाव हैं ( अगला छोक देखो ) | तप, 
| दान ओर यज्ञ आदि शब्दें। से तन्निष्ठक बुद्धि के भाव ही उद्दिष्टि हैं। भगवान्‌ 
। ओर कहते हूं कि-- | 
(६) सात महर्षि, उनके पहले के चार, ओर मनु, मेरे ही मानस, श्र्थात्‌ मन 
ले निर्माण किये हुए, भाव हैं कि जिनसे ( इस ) लोक में यह प्रजा हुईं है। 
| [यद्यपि इस छोक के शब्द सरद्ध हैं तथापि जिन पौराणिक पुरुषों को उद्देश करके 
| यह छोक कहा गया है, उनके सम्बन्ध से टीकाकारों में बहुत ही मतभेद है। विशे- 
। षतः अनेकों ने इसका नि्णांय कई भ्रकार से किया है कि ' पहले के '(पूर्वे) और “चार? 
( चत्वारः ) पदों का अन्वय किस पद से लगाना चाहिये। खात महर्षि प्रसिद्ध 
[ हैं, परन्तु बह्मा के एक कव्प में चादह मन्वन्तर ( देखो गीतार. पृ. १६३ ) होते हैं 
| आर प्रत्येक मन्वन्तर के मनु, देवता एवं सप्तषि भिन्न भिन्न होते हैं ( देखो हररि- 
। पेश १.७; विष्णु, ३. १; आर मत्स्य £ )। इसी से * पहले के ' शब्द को सात 
| महर्षियों का विशेषण मान कई लोगों ने ऐसा अर्थ किया है कि आज कल के 
ढ अर्थात्‌ वेवस्वत मन्वन्तर से पहले के, चाक्षुष मन्वम्तरवाले सप्तर्षि यो विव- 
जित हूँ। इन सप्तर्षियों के नाम भूगु, नभ, विवस्वान्‌; सुधामा, विरजा, अति 
| नामा ओर सहिषा] हैं। किन्तु हमारे मत में यह अथथ ठीक नहीं है। क्योंकि 


७४२ गौतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र । 


मद्भावा मानसा जाता येषां लोक इमाः प्रजा: ॥ ६ ॥ 

। झ्ाज-कल के--वेवस्वत अथवा जिस मन्वन्तर में गीता कद्दी गईं, उसंस--पहलले 

के मन्वन्तरवाले सप्तर्षियों को बतलाने की यहाँ कोई आवश्यकता नह हछ। 
! अतः वतेमान मन्वन्तर के ही सप्तषियों को लेना चाहिये। मह्दाभारत-शान्तिपर्च 

के नारायणीयोपाख्यान में इनके ये नाम हैं:--मरीचि, अद्विरस, अत्रि, पुलस्त्य, 
| पलइ, क्रतु आर वासेष्ठ ( मभा. शा. ३३५. २८, २६; ३४०. ६७४ और ६५ » 
(ओर हमारे मत से यहाँ पर येही विवज्चित- हैं । क्योंकि गीता में नारायणीय 
अथवा भागवत-घर्म ही विधिसह्चित प्रतिपाद्य दै ( देखो गीतार. ए. ८-६ )। 
। तथापि यहां इतना बतला देना आवश्यक हैं कि मरीचि आदि सप्तषियों के उक्त 

नामों में कही कहीं अज्िरस्‌ के बदले भ्रग का नाम पाया जाता हैं ओर कुछ 
| स्थानों पर तो ऐसा वर्गान ह कि कश्यप, अत्रि, भरद्वाज, विशवामित्र, गौतम, जम- 
| दि ओर वसिष्ट वर्तमान युग के सप्तपि हैं ( विष्णु, ३. १. ३२ और ३३; 
। मत्स्य, &. २७ और २८; मभा. अनु. £३. २१ )। मरीचि आदि ऊपर लिखे 
| हुए सात ऋषियों में ही भूग ओर दक्ष को मित्ना कर विष्णाप्राण ( १ 
। ७. ५, ६ ) में ना मानस पुत्रों का ओर इन्हीं में नारद को भी जोड़ कर मनु 
| स्खिति में बरह्मदेव के दस मानप्त पृत्रों का वशेन है ( मनु. १. ३४७, ३५)। इन 
| मरीचि आदि शब्दों की व्युत्पत्ति भारत में की गईं है ( मभा. अनु. ८५ ) । 
| परन्तु हमें अभी इतना 'ही देखना हे कि सात महर्षि कोन कोन हैं, इस कारगा 
| इन नौ-दूस मानस पुत्रों का, अथवा इनके नामों की व्युत्पत्ति का विचार करने 
की यहां आवश्यकता नहीं है। प्रगट हू, कि “ पहले के ”' हस पद का अ्थ 
| ' पूर्व मन्वन्तर के सात महर्षि ” लगा नहीं सकते । अब देखना हू कि “ पहले 
[के चार ? इन शब्दों को मनु का विशेषणा मान कर कई एकों ने जो अर्थ किया 
। है, वह कहाँ तक युक्तिसज्ञत है। कुल चोद मन्वन्तर हैं और इनके चोदह 

मनु हूं; इनमें सात-सात के दो वर्ग हूँ । पहले सातों के नाम स्वायग्भुव, स्वारो 

चिष, औत्तमी, तामस, रेवत,चाक्तुप और वैवस्वत हैं,तथा ये स्वायम्भुव आदि 
' मनु कद्दे जाते हैं ( मनु. १. ६२ ओर ६३ )। इनमें से छः मनु हो चुके ओर 
.झाज कल सातवां अर्थात्‌ वेवस्वत मनु चल्न रह हे। इसके समाप्त होने पर 
' आगे ज्लो सात मनु आावेंगे (भाग, ८. १३. ७ ) उनको सावर्णि मनु कहते हैं; 
' उनके नाम सावार्ण, दक्तुसावरणि, बह्मसावरि, धर्मंसरावर्णी, रुद्गरसावार्णि, देव 
। सावा् आर इन्द्रसावर्णि हूं ( विप्यु. ३. २; भातवत, ८. १३ हरिवंश १.७ ) 
| इस प्रकार, प्रत्यक मनु के सात-पात होने पर, कोई कारण नहीं बतल्लाया जा 
(सकता कि किसी भी वर्ग के * पहले के ? “ चार ? ही गाता में क्यों विवज्चित 
। होंगे। ब्रह्माराड पुराण (४. १) में कथा हूं कि सावारगी मनुओं में पहल मनु का 
| छोड़ कर अगल्ले चार अथांत्‌ दक्ष-,त्रद्म-,धर्म-,ओर रुद्र-सावाशि एक ही समय में 

उत्पन्न रुए; ओर इसी आधार से कुछ क्षोग कद्दते हैं कि यही चार सावारएशि मनु 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- १० अध्याय ।. ७५३ 


६९६ एतां विभूति योग चर मम यो वोत्ति तत्त्वतः । 

| गीता में विवक्षित हैं । किन्तु इस पर दूसरा आक्तेप यद्ट है कि ये सब सावार्ण 
। मनु भविष्य में दोनेवाले हईं, इस कारण यह भूत्काल-द्शक अगला वाक्य 
। “ जिनसे इस लोक में यह प्रजा हुईं ” भावी सावागी मनुओं को लागू नहीं 

हो सकता। इस प्रकार * पहले के चार ” शब्दों का सम्बन्ध “ मनु ? पद से 
। जोड़ देना ठीक नहीं हैं । अतण्व कहना पड़ता है कि “पहले के 
। चार? ये दोनों शब्द स्वतन्त्र रीति से प्राचीन काल के कोई चार 
| ऋषियों अथवा पुरुषों का बोध कराते हूँ। और ऐसा मान लेंनेसे यह 
[प्रश्न सहज ही होता ह कि ये पहले के चार ऋषि या पुरुष कोन हैं! 
| जिन टीकाकारों ने इस छोक का ऐसा अर्थ किया है, उनके मत में सनक, 
| सननद, सनातन और सनत्कुमार ( भागवत. ३. १२.४ ) येद्दी वे चार ऋषि हैं । 
| किन्तु इस अर्थ पर आक्षेप यह है कि यद्यपि ये चारों ऋषि ब्रह्मा के 
| मानस पुत्र हैं तथापि ये सभी जन्म से ही संन्यासी होने के कारगा प्रजा-बृद्धि न 
| करते थे और इससे ब्रह्मा इन पर क्रुद्ध हो गये थे (साग.३. १२; विष्णु १.७) । 
[अर्थात्‌ यह वाक्य इन चार ऋषियों को बिलकुल ही उपयुक्त नहीं होता 
[कि “ जिनसे इस लोक में यह प्रजा हुई ”--ग्रेषां लोक इसाः प्रजा: : इसके 
| झतिरिक्त कुछ पुराणों में यद्यपि यह वर्गान है कि ये ऋषि चार ही थे; तथापि 
| भारत के नारायणशीय अथांत्‌ भागवतघर्स में कहा है कि इन चारों में 
सन, कपिल झोर सनत्सुजात को मिला लेने से जो सात ऋषि होते 
| हैं, वे सब, ब्रह्मा के मानस पुत्र हैं ओर वे पहले से ही निवृत्तिधर्म के 
[थे ( मभा. शां. ३४०. ६७, ईप »)। इस प्रकार सनक आदि ऋषियों 
। की सात मान लेने से कोई कारण नहीं देख पड़ता कि इनमें से चार 
| प्ली क्यों लिये जाये | फिर * पहले के चार ? हैं कौन ? हमारे मत में इस प्रश्न 
| का उत्तर नारायणीय अथवा भागवतधर्म की पोराणिक कथा से ही दिया जाना 
| चाहिये। क्योंके यह निर्विवाद है कि गीता में भागवतधर्म ही का प्रतिपादन 
। किया गया हैं। अब यदि यह देखें कि भागवतधर्म में सृष्टि की उत्पत्ति की 
| कल्पना किस प्रकार की थी, तो पता लगेगा कि मरीचि झादि सात ऋषियों के 
। पहले वासुदेव ( आत्मा ), सड्डूषण ( जीव ), प्रयुश्न ( सन ), ओर अआनिरुद्ध 
|(अहद्डार ) ये चार मूर्तियों उत्पन्न दो गई थीं; और कहा है कि इनमें से 
| पिछले आनिरुद्ध से अर्थात्‌ अहक्वार से या ब्रह्मदेव से मरीचि आदि पुत्र उत्पन्न 
| हुए ( मभा. शां. ३३६. ३४-४० और ६०-७२; ३४०. २७-३१ ) । वालुदेव, 
। सबषेगा, प्रशुश्न और अनिरुद्ध इन्हीं चार मूर्तियों को ' चतुर्यूह ” कहते हैं; 
| और भागवतधर्स के एक पन्‍थ का मत है किये चारों मूर्तियाँ सस्‍्वतन्त्र थीं तथा 
! दूसरे कुछ लोग इनमें ले तीन अथया दो को ही प्रधान मानते हैं । किन्तु 
| भगवद्खकीता को ये कल्पनाएँ मान्य नहीं हैं; हमने गीतारहस्य ( ए. १८५ और 

गी.र,९५ 
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सो५विकंपेन यागेन युज्यते नात्र सशयः ॥ ७ ॥ 
अहं सर्वस्य प्रभवों मत्तः सववे प्रवतंते । 
इति मत्वा भजन्ते मां बुधा भावसमान्विताः ॥ ८ ॥ 
मचिक्ता मदहतप्राणा बोधयन्तः परस्परम | 
कथयन्तञ्ञ मा नित्य तुप्पन्ति थे रमन्ति स ॥ ९ ॥ 
तेषां सततय॒क्ताना भजतां प्रीतिपूर्वकम्‌ । 

ददामि बुद्धियोगे ते यन मासुपर्यान्ति त ॥ १० ॥ 
तपामेवानकेंपार्थमटमज्ञानर्ज तमः । 
नाशयाम्यात्मभावस्था ज्ञानदापन भास्वता ॥ ११॥ 


। ५३७ - ५३८ ) भें दिखलाया है कि गीता एकव्यूइ-पन्‍्य की है, अर्थात्‌ एक ही 
परमेश्वर से चतुच्युद्ध आदि सब कुछ की उत्पात्ते सानती हैं। अतः व्यूहात्मर 
वासदेव आदि मूर्तियों को रचतन्त्र न मान कर इस छोक में दर्शाया है कि ये 
। चारों व्यूद्न एक ही परमेश्वर अथात्‌ सर्वग्यापी चापदेव के (गी. ७. १६ ) 'भाव' 
। ६ । इस दृष्टि स देखने पर विदित होगा कि भागवतधर्म के अनुसार * पहले के 
। चार ? इन शब्दी का उपयोग वापदेव झादि चतुग्यंह् के लिग्रे किया गया है कि 
। जो सप्तर्षियों के पूर्व उत्पन्न हुए थ। भारत में ही लिखा है, कि भागवतधर्म के 
| चतुब्युद्त आदि भेद पहले से ही प्रचलित थे ( मभा. शां. ३४८. ५७ ); यह 
(कल्पना कुछ हमारी ही नहूं नद्टी है | सारांश, भारतान्तगंत नारायणीयाख्यान के 
| अनुसार हमने इस छोक का अर्थ यों लगाया #:--'सात महर्पि! अर्थात्‌ मरीचि 
(आदि, * पहले के चार ” अथांद वासदेव आदि चनुन्येह, ओर ' मनु ? अर्थात्‌ 
। जो उस समय से पहले हो चुके थे आर वतम्तान, सब मिला कर स्वायम्भुव आदि 
सात मनु । अनिरुद्ध अथात्‌ अहड्भार आदि चार मूर्तियों को परमेश्वर के पुत्र 
| मानने की कल्पना भारत में ओर अन्य स्थानों में भी पाई जाती है ( देखो मभा.शां. 
| ३११. ७) ८ )। परमेश्वर के भावों का वर्गान हो चुका; अब बतलाते हैं कि इन्हें 
जान करके उपासना करने से क्या फल्न मित्रता ६--] 

(७) जो मेरी इस विभूति झर्थात्‌ विष्तार, ओर योग अर्थात्‌ विस्तार करने 
की शक्ति या सामरथथ्य के तत्व को जानता है, उसे निश्सन्‍देह स्थिर ( कर्म- )योग 
प्राप्त औता है । (८) यह जान कर के में सब का उत्पत्तिस्थान हूं और मुझ 
सब वस्तुओं को प्रवात्ति होती ६, ज्ञानी पुरुष भावयुक्त होते हुए मुझको भजतें 
हैं। (६) वे मुझमें मन जमा कर झोर प्राणों को लगा कर परस्पर बोध करते हुए 
एवं मेरी कथा कहते हुए ( डसी में ) सदा सन्तुष्ट और रममाणा रहते हैं। (१०) 
इस प्रकार सदृव युक्त होकर अर्थात्‌ समाधान से रषह्द कर जो लोग मु प्रीतिपवरक 
भजते ६, उनको में ह्वी ऐसी ( समत्व- )बुद्धि का योग देता हूँ कि जिससे वे मुर्क 
पा लेचें। (११) आर उन पर अनुभ्रह्ट करने के लिये द्वी में उनके आत्मभाव अथाद 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१० अध्याय । ५४ 


अजुन उवाच | 

$६ परं ब्रह्म पर धाम पवित्र परम भवान्‌। 
पुरुष शाश्वतं दिव्यमादिदेवम्ज विभुम्‌ ॥ १२॥ 
आहुस्त्वामृषयः सर्वे देवर्षिनारदस्तथा । 
असितो देवलों व्यासः स्वयं चैव ब्रवोषि मे ॥ १३ ॥ 
सर्वेमतद॒तं मन्ये यन्‍्मा| वद्सि केशव । 
न हि ते भगवन्य्याक्ति विदुर्देवा न दानवाः ॥ १४ ॥ 
स्वयमेवात्मनात्मानं च्त्थ त्वं पुरुषोत्तम । 
भूतभावन भूतश दवदव जगत्पत ॥ १५॥ 
वकक्‍तुमहेस्यशपेण दिव्या द्यात्मविभूतयः । 
याभिर्विभूतिभिलोंकानिमांस्त्वं व्याप्य तिष्ठांस ॥ १६ ॥ 


अन्तःकरगा में पैठ कर तेजस्वी ज्ञान-दीप से, ( उनके ) अज्ञानमूलक अन्धकार 
का नाश करता हूँ । 
|. [ सातवें अध्याय में कहा दे, कि भिन्न भिन्न देवताशों की श्रद्धा भी 
परमेश्वर ही देता ६ (७. २१ )। उसी प्रकार अब ऊपर के दसवें 'छोक में भी 
| वर्णन है, कि भक्तिमार्ग में लगे हुए मनुष्य की समत्व-ब्राद्दे को उन्नत करने का 
| काम भी परमेश्वर ही करता है; और, पहले ( गी. ई- ४७ ) जो यह वर्णान है 
| कि जब मनुप्य के मन में एक बार कर्मग्रोग की जिज्ञासा जागृत हो जाती हे, 
[तब वह आप ही आप पूर्ण सिद्धि की ओर खिंचा चला जांता है, उसके साथ 
| भक्तिमार्ग का यह तिद्धान्त समाना थक हैं। ज्ञान की दृष्टि से अर्थात्‌ कर्म-वेपाक- 
प्रक्रिया के अनुसार कहा जाता 'है कि यह्द कतृत्व आत्मा की स्वतन्त्रता से 
[मित्नता है | पर आत्मा भी तो परमेश्वर ही »ू; इस कारण अक्तिमार्ग में 
| ऐसा वर्गान हुआ करता है कि इस फल अथवा बुद्धि को परमेश्वर ही प्रत्येक 
| मनुष्य के पूर्वकर्मी के अनुपार देता है ( देखो गी. ७. २० और गीतार. पु.३२७)। 
| इस प्रकार भगवान्‌ के भक्तिमार्ग का तत्व बतला चुकने पर--] 
अजुन ने कहा --(१२-१३)तुम्हीं परम बहा, श्रेष्ठ स्थान ओर परम पवित्र वस्तु 
( हो); सब ऋषि, ऐसे ही देवर्षि नारद, अतित, देवल और व्यास भी तुमको दिव्य 
एवं शाश्वत पुरुष, आदिदेव, अजन्मा, सवाविभु अथांत्‌ सर्वव्यापी कहते हैं;-और 
स्वयं तुम भी मुझस वही कहते हो । (१४) दें केशव ! तुम मुझसे जो कहते 
ही, उस सब को में सत्य मानता हूँ। है भगवन्‌ ! तुम्हारी व्याकि अर्थात्‌ तुम्हार 
सूत्र देवताओं को विदित नहीं और दानवों को विदित नहीं। (१५) सब भूतों के 
उत्पन्न करनेवाले दे भूतेश ! देवदेव जगत्पते ! है पुरुषोत्तम ! तुम स्वयं ही अपने 
झाप को जानते हो। (१६) अतः तुम्हारी जो दिव्य विभूतियों हैं, जिन विभतियों 


७४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्र । 


कर्थ विद्यामहं योगिस्त्वां सदा परिचितयन । 

केष केष च भावष चित्योंएइसि भगवन्मया ॥ १७ ॥ 

विस्तरेणात्मनों यागं विभ्वाति च जनादंन । 

भूयः कथय तृप्तिहिं श्रण्वतों नास्ति मेडइस्तम ॥ १८ ॥ 
श्रीभमगवानुवाच । 


6 हन्त ते कथयिष्यामि दिव्या द्यात्मविभूतयः । 
प्राधान्यतः कुरुश्रेष्ट नास्त्यंतो विस्तरस्य मे ॥ १९ ॥ 
अहमात्मा गृडाकेश सर्वभूताशयास्थितः । 
से इन सब ल्लोकों को तुम व्याप्त कर रहे हो, उन्हें आप ही (कृपा कर ) पूर्णाता 
से बतलावें। (१७) है योगिन ! ( मुझे यह बतलाइये कि ) सदा तुम्हारा चिन्तन 
करता हुआ में तुम्हें केस पहचान ? ओर है भगवन्‌ ! में किन-किन पदार्थों 
में तुम्हारा चिन्तन करूँ ? ( १८ ) है जनार्दन ! अपनी विभ्वति और योग मुमे 
फिर विघ्तार से बतलाओ; क्योंकि अम्रततुल्य ( तुम्हारे भाषण को ) सनते-सुनते 
मेरी तृप्ति नहीं होती । 

|. [ विभूति और योग, दोनों शब्द इसी अध्याय के सातवें छोक में भाये 
हूँ और यहाँ अर्जुन ने उन्हीं को दुद्दरा दिया है | ' योग ? शब्द का अर्थ पहले 
गी. ७. २५ ) दिया जा चका है, उसे देखो । भगवान्‌ की विभूतियों को अर्जुन 
इसलिये नहीं पूछता, कि भिन्न भिन्न विभूतियों का ध्यान देवता समझ कर 
| किया जावे; किन्तु सन्नहृ्वे छोक के इस कथन को स्मरण रखना चाहिये कि उक्त 
| विभूतियों में सर्वव्यापी परमेश्वर की ही भावना रखने के लिये उन्हें पूछा ह। 
| क्योंकि भगवान्‌ यह पहले ही बतला आये हैँ (गी. ७. २० - २५; ६.२२ - २८) 
| कि एक ही परमेश्वर को सब स्थानों में विद्यमान जानना एक बात है, और 
| परमेश्वर की अनेक विभूतियों को भिन्न भिन्न देवता मानना दूसरी बात है; इन 

| दोनों में भक्तिमार्ग की दृष्टि से मद्दान्‌ अन्तर हू । ] 
श्रीभगवान्‌ ने कह्दा--(१९) अच्छा; तो अब 'ह कुरुश्रेष्ट ! अपनी दिव्य 
विभूतियों में से तुम्हें मुख्य मुख्य बतलाता हूँ, क्योंकि मेरे विस्तार का अन्त नहीं है । 
[ इस विभूति-वर्गांन के समान ही अनुशासनपर्व ( १४.३११-३२१) में 
| और झनुगीता ( अश्व. ७३ और ४४ ) में परमेश्वर के रूप का वर्गोन है। परन्तु 
गीता का वर्णान उसकी अपेक्ता अधिक सरस है, इस कारण इसी का अनुकरगा 
ओर स्थलें में भी मिलता है। उदाहरणा्थ भागवतपुराण के, एकादश स्कन्घ 
| के सोलहर्वे अध्याय में, इसी प्रकार का विभूति-वर्णान भगवान्‌ ने उद्धव को सम- 
| काया है; और वहीं आरम्भ में (भाग. ११.१६. ६-४८) कह्द दिया गया है, कि 
| यह वर्गान गीता के इस अध्यायवाले वर्णान के अनुसार है। ] _ 
(२०) है गुढाकेश ! सब भूतों के भीतर रहनेवाला आत्मा मैं हूँ; और सब भूत 
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अहमादिश्व मध्यं च भूतानामंत एवं च ॥ २० ॥ 
आदित्यानामह विष्णज्योतिषां राविरंशुमान । 
मर्सीचिमंरुतामास्मि नक्षत्राणामह शशी ॥ २१ ॥ 
बेदानां सामवेदो5स्मि देवानामस्मि वासवः । 
इंद्रियाणां मनश्यास्मि भूतानामस्मि चेतना ॥ २२ ॥ 
का आदि, मध्य ओर अन्त भी में ही हूँ। (२१) ( बारह ) आदित्यों म॑ विष्णु में 
हूँ; तेजस्वियों में कि रणमालीा सूर्य, ( सात अथवा उनज्ञास ) मरुतों में मरीचि 
ओर नक्षत्रों म॑ चन्द्रमा मं हूँ। (२२) में वेदों भें सामवेद हूँ; देवताओं में इन्द्र 
हूँ; और इन्द्रियों में मन हूँ; भूतों में चेतना अर्थात्‌ प्राण को चलन-शाक्ति में हूँ। 
[| यहाँ वर्गान है कि मैं वेदों में सामवेद हूँ, अर्थात्‌ सामवेद मुख्य है; 
ठीक ऐसा 'हही महाभारत के अनुशासन पर्व (१४. ३१७ ) में भी “ सामचेदश्व 


९ 

पहले गीता (७.८) में भी “ प्रणवः सर्ववेदेपु ” कहा है। गीता £. 
१७ के “ ऋकसामयजुरेव च ” इस वाक्य में सामवेद की अपेक्षा ऋग्वेद को 
| झग्रस्थान दिया गया है और साधारण लोगों की समक भी पेसी ही है। इन 
| परस्पर-विरोधी वर्गानों पर कुछ लोगों ने अपनी कल्पना को खूब सरपट दोड़ाया 
| है। छान्‍्दोग्य उपनिषद में >“कार ही का नाम उद्गीय है और लिखा है, कि 
“ यह्द्‌ उद्बीथ सामवेद का सार है और सामवेद ऋरवेद का सार हू?” (छां. १. 
।१. २) | सब वेदों में कौन वेद श्रेष्ठ है, इस विषय के भिन्न-भिन्न उक्त विधानों 
| का मेत्र छान्‍्दोग्य के इस वाक्य से हो सकता ई। क्योंकि सामवेद के मन्त्र भी 
| मूल ऋत्वेद से ही लिये गये हूँ । पर इतने ही से सन्तुष्ट न होकर कुछ लोग 
। कहते हैं, कि गीता में सामवेद को यहाँ पर जो प्रधानता दी गई है, इसका कुछ 
। न कुछ गूढ़ कारण होना चाहिये। यद्यपि छात्दोग्य उपनिषद में सामवेद को 
। प्रधानता दी है, तथापि मनु ने कहा है कि “ सामवेद की ध्वनि अशुचि है ” 
।( मनु. ७. १२४ ) | अतः एक ने अनुमान किया है, कि सामवेद को प्रधानता 
| देनेवाल्ली गीता मनु से पहले की होगी; और दूसरा कहता है कि गीता बनाने- 
| वाला सामवेदी ड्ोगा, इसी से उसने यह पर सामवेद को प्रधानता दी होगी । 
। परन्तु हमारी समझ में “ में वेदों में सामवेद हूँ” इसकी उपपात्ति करने के लिये 
। इतनी दूर जाने की आवश्यकता नहीं है। भक्तिमार्ग में परमेश्वर की गानयुक्त 
| स्तुति को सदेव प्रधानता दी जाती है। उदाहरणा्थ, नारायणीयधर्म में नारद 
| ने भगवान्‌ का वर्यान किया है कि “ वेदेषु सपुराणेषु साज्लोपाज़ेचु गीयसे ” 
।( मभा. शां. ३३४. २३ ) ; और वसु राजा “ जप्यं जगो ”-जप्य गाता था 
।( देखो शां. ३३७. २७; और ३४२. ७० और ८१ )--इस प्रकार ५! धातु का 


वेदानां यज्॒षां शतरुद्वियम्‌ ? कह्दा है। पर अनुगीता में '3कार: सर्व वेदानाम! ' 
अगश्व, ४४७. ६ ) इस प्रकार, सब वेदों में >>कार को ही श्रेष्ठता दी है; तथा ; 


& कह कडगीश 


५८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्र । 


रुद्राणां शंकरथास्मि वित्तेशों यक्षरक्षसाम । 
वसूनां पावकश्चास्मि भर: शिखरिणामहम्‌ ॥ २३ ॥ 
पुरोधसां च मुख्य मां विद्धि पार्थ बृहस्पतिम्‌ । 
सेनानीनामहं स्कंदः सरसामास्मि सागरः ॥ २४ ॥ 
महर्षीणा भृगुरहं गिरामस्म्येकमक्षरम्‌ । 
यज्ञानों जपयज्ञोपस्मि स्थावराणां हिमालयः ॥ २५ ॥ 
अश्वत्थः सर्वेवृक्षाणां देवर्षीणां च नारदः । 
गंधवाण। चित्ररथः सिद्धानां कांपेलो घुनिः ॥ २६ ॥ 
उच्चेःअवसमश्वाना विद्धि मामसतोद्भधवम । 
ऐरावतं गजेंद्राणं नराण च नराधिपम्‌ ॥ २७॥ 
आयुधानामहं वज्॑ धनूनामस्मि कामधुक्‌ । 
प्रजनथ्यास्मि कंदर्पः सरपांणामास्मि वासकिः ॥ २८ ॥ 
अनंतश्चास्मि नागानां वरुणो यादसामहम । 


| ही प्रयोग फिर किया गया है। अ्रतण्व भक्ति-प्रधान धर्म में, यज्ञ-याग आदि 
। क्रियात्मक वेदों की अपेत्ता, गान-प्रघान चेद अथात्‌ सामवेद को अधिक महत्व 
| दिया गया 'हहो, तो इसमें कोई आश्चर्य नहीं; आर “में वेदों में सामवेद हूँ” 
इस कथन का हमारे मत में सीधा आर सहज कारण यही हूं । ] 
(२३) (ग्यारह) रुद्रीं में शहर में हूं; यक्त ओर राक्षसों में कुबर हू; (आठ) वसझों 
में पावक हूँ; ( और सात ) पर्वता में मेर हूँ । (२४) हे पाथ ! पुरोहितों में मुख्य, 
बदृस्पति मुझको समझ । में सेबानायकीा में स्‍्कन्द (कात्तिकेय ) भर जलाशयों 
में समुद्र हु । (२५) मद्ांपया भ में लगु हूं वाणा स एकाज्षर अथात्‌ >“कार हू। 
यज्ञों में जप-यज्ञ में हूँ; स्‍्थावर अर्थात्‌ स्थिर पदार्थों में हिमालय हूँ । 
|. [“यज्ञों में जपयज्ञ में हू” यह वाक्य महत्व का हैं। अनुगीता (मभा 
|अश्व, ४४. ८) में कद्दा हे कि “ यज्ञानां हुतमुत्तमम्‌ ” अर्थात्‌ यज्ञों में ( भ्राप्े 
' में ) हृवि समर्पण करके सिद्ध होनवाला यज्ञ उत्तम हैं; और वह्दी वंदिक कर्म 
। कारडवालें का मत हूं। पर भक्तिमाग में इवियज्ञ की अपेत्षा नाम-यज्ञ या जप- 
| यज्ञ का विशेष मच्च्व हूं, इसी से गीता में “ यज्ञानां जपयज्ञोउस्मि ” कहा है । 
| मनुने भी एक स्थान पर (२. ८७) कहा है कि “और कुछ करे या न करे, केवल 
| जपसे ही ब्राह्मण सिद्धि पाता है। ”भागवत में “ यज्ञानां ब्रक्मयज्ञो5ई”” पाठ है।| 
(२६) में सब घृत्तों में अश्वत्य अर्थात्‌ पॉपल ओर देवर्पियों में नारद हूँ, गंधवो 
चित्ररथ और सिद्धों में कपिल मुनि हूँ। (२७) घोडों में (अम्रृत-मन्थन के समय 
निकला हुआ ) उच्चेःक्षवा सुझे सम्मफो । में गजेन्द्रों में ऐरावत, और मनुष्यों मे 
राजा हूँ। (२८) में आयुधों में वचा्च, गोओं में कामधेनु, और प्रजा उत्पन्न करनेवाक्षा 
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पितणामयमा चास्मि यमः संयमतामहम्‌ ॥ २०५ ॥ 

प्रहलादश्धास्मि देत्याना कालः कलयतामहम्‌ । 

मृगाणा च म॒ग्गेंद्रोएह वेनतेयश्व पाक्षिणात्र ॥ ३० ॥ 

पवनः पवतामास्मि रामः शस्प्रभतामहम । 

झपाणा मकरश्वास्मि सातसामस्मि जाहवी ॥ ३१ ॥ 

सगोणामादिरंतश्र मध्यं चेवाहमजुन । 

अध्यात्मविद्या विद्यानां वादः प्रवदतामहम्‌ ॥ ३२॥ 

अक्षराणामकारो5रिम इंद्वः सामासिकस्य च । 

अहमेवाक्षयः कालो धाता5हं विश्वतोम्मुख/ ॥ ३३ ॥ 
काम हूं; में स्पा में वासाके हू। (२६) नायों से अनन्त में हूं; यादस अथांत्‌ जलचर 
प्राणियों में वरुण, और पितरों में अर्मा में हूँ; में नियमन करनेवालों में यम हूँ । 

। [ वाहकि>सपा का राजा ओर अनन्त- शेप ? ये झ्थ निश्चित हैं आर 

। अमरकाश तथा महाभारत से भो यहा अथ दिय गय है ( देखा सभा. आादे 


। ३५-३६ ) | परन्तु निश्चयपूत्रक नहीं बदलाया जा सकता, कि नाग ओर सर्प 


। में क्‍या भेद है। महाभारत के आह्तीक-उपाख्यान में इन शब्दों का श्रयोग 


| समानाथऊ ही छहू। तथापि जान पड़ता है, कि यह प(र सप और नाग शब्दों से 
। सप॑ के साधारगा वर्ग की दो भिन्न-भिनञ्ञ जाजियों विवज्षित हैं। श्रीधरी टीका में 
। सपे को विषला और नाग को विषद्ठदीन कद्दा है, रामानुजभाष्य में सप को एक 

सिराला और नाग को झनेक सिरोचाला कहा हैं। परन्तु ये दोना भेद्‌ ठीक 
। नहीं जचते । क्योंकि कुछ स्थलों पर, नागों के ही प्रमुख कुत्न बतलाते हुए उन 

में अनन्त और वासाके को पहल गिनाया हैं ओर वरगान किया हैं कि दोनों ही 
| अनेक सिरोवाले एवं विषधर हैं; किन्तु अनन्त है अमेवण का ओर वासुके हे 
| पीला । भागवत का पाठ गीता के समान ही हैं। | 


(३०) में देत्यों में प्रत्हाद हैँ; में मसनेवालों सें काल, पशुओं में सगेन्ध अर्थात्‌ सिंह 
आर पत्तियों में गरुड़ हैं। (३१) में वेगवानों से वायु हूं; में शख्रधारियों मे राम, 
मछलियों में मगर झार नदियों में भागीरयी हूं। (३२) है अर्जुन ! सृष्टिमान्न का 
आदि, अन्त ओर मध्य भी में हूँ; विद्याओं में अध्यात्मविद्या आर वाद करनेवालों 
का वाद में हूं। 

[ पीछे २०वें छोक में बतला दिया हूं कि सचेतन भूतों का आदि, मध्य 
| आर अन्त में ६ं, तथा अब कहते हूं कि सब चराचर यृष्टि का झादि, मध्य 
[आर अन्त में हैं; यही भेद हैं। | 

(३३) भें अचरों से अकार ओर समासो से ( उभ्यपद्‌-अधान ) इन्द्र हूं; ( निरमेष, 
मुहूर्त झादि ) अक्षय काल झार सर्वतोमुख अर्थात्‌ चारो ओर से मुखावाला 


कक बट 


धाता यानी ब्रह्मा में हूं; (१४) सबका चुय करनेवाली मृत्यु, ओर आगे 


७६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश््न । 


मृत्यु: सर्वेहरश्ाहमुरूवश्च भविष्यताम्‌ । 

कीर्ति: श्रीवोक्च नारीणां स्घृतिमंधा धृतिः क्षमा ॥३४॥ 

बृहत्साम तथा साम्नां गायत्री छेद्सामहम । 

मासानां मार्गशीपषों 5हमूतू्नां कुसमाकरः ॥ ३० ॥ 

शत छलयतामास्मि तेजस्तेजस्विनामहम्‌ । 

जयो5स्मि व्यवसायो5स्मि सत्त्वं सत्ववतामहम्‌ ॥ २५ ॥ 
“ वृष्णीनां वासुदेवो5स्मि पांडवानां धनंजयः । 

मुनीनामप्यहं व्यासः कवीनामुशना कविः ॥ ३७ ॥ 

दंडो दमयतामस्मि नीतिरस्मि जिगीषताम्‌ । 

मौन चेवास्मि ग॒ुह्यानां श्ञानं ज्ञानवतामहम्‌ ॥ ३८ ॥ 

यज्चापि सर्वेभूतानां बीज॑ तदहमजुन । 


लेनेवालों का उत्पत्तिध्यान में हूं; ख्रियों में कीर्ति, श्री, ओर वाणी, स्खूति, मेधा, 
धति तथा क्षमा में हूँ । 
|. [ कीर्ति, श्री, वाणी इत्यादि शब्दों स वही वही देवता विवाज्षित हैं। 
| महाभारत ( आदि. ६६. १३, १४ ) में वर्गान हैं, के इनमें से वागी और क्षमा को 
!छोड शेष पॉच, और दूसरी पॉच ( पुष्टि, श्रद्धा, क्रिया, लजा और मति) दोनों 
| मिल्ल कर कुल दशों दक्ष को कन्याएँ हैँ। धर्म के साथ व्याह्दी जाने के कारण 
| इनन्‍्ईं धर्मपत्नी कच्ते हैं । |] 
(३५) साम झर्थात्‌ गाने के योग्य वदिक छंतोत्रों भें वहृत्साम, ( ओर ) छन्दों में 
गायत्री छन्द में हूँ; में मह्दीनों में मार्गशा्ष और ऋतुओं में वसन्त हूँ । 
। [| महीनों में सार्रशीष को प्रथम स्थान इसलिये दिया गया है कि उन 
। दिनों बारह मद्दीनों को सार्गशीप से ह्वी गिनने की रीति थी,--जैसे कि आज 
। कल्ल चेन्र से है--( देखो मा. अनु. १०६ और १०६; एवं वाल्मीकिरामायण 
। ३ १६ )। भागवत ११. १६. २७ में भी एसा ही उल्लेख है। 'हमने अपने 
| ओरायन ' ग्रन्थ में लिखा है कि झुगशाषे नक्षत्र को अग्रह्यायणी अथवा वर्षो- 
| रग्भ का नत्तन्न कहते थे; जब रूगादि नक्षुत्न-गणाना का प्रचार था तब झूग नक्षत्र 
| की प्रथम अग्रस्थान मिला, ओर इसी से फिर मार्गशार्ष मद्दीने को भी श्रेष्ठता 
| मिली होगी। इस विषय को यहाँ विस्तार के भय से अधिक बढ़ाना उचित नहीं है।] 
(३६) में छलियां में च्त हू, तेजस्वियों का तेज, ( विजयशाली पुरुषों का ) विजय, 
( निश्चयी पुरुषयों का ) निश्चय आर सच्वशीलों का सच में हूँ । (३७)में यादवों में 
वासुदेव, पांडवों मे धनक्षय, सुनियों में व्यास ओर कवियों में शुक्राचार्य कवि हूँ । 
(३८) में शासन करनेवालों का दंठ, जय की इच्छा करनेवालों की नीति, ओर गुद्यों 
मौन हूं। ज्ञानियों का ज्ञान में हूँ। (३६) इसी प्रकार है. झअशुन! सब भूतों का 


गाकाभारमियीकाल 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - १० अध्याय । ७६१ 


न तदास्ति विना यत्स्यान्मया भूतं चराचरम्‌ ॥ २९ ॥ 
नांतोइस्ति मम दिव्यानां विभूतीनां परंतप । 
पथ तृदेशतः प्रोक्तो विभूतेर्विस्तरो मया ॥ ४० ॥ 

६६ यय्िभातिमत्सत््वं श्रीमदू्जितमेव वा । 
तत्तदेचावगच्छ त्वं मम तेजों ःशसभवम्र ॥ ४१ ॥ 
अथवा बहनेतेन कि शातेन तवाुन । 
विश्भ्याहमिदं कृत्समेकांशेन स्थितों जगत्‌ ॥ ४२ ॥ 

इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मवियायां योगशाल््रे श्रीकृष्णाजुन- 
संबादे विभूतियोगी नाम दहसीषध्याय: ॥ १० ॥ 


जो कुछ बीज है वह में हूँ; ऐसा कोई चर-प्चर भूत नहीं है जो मुमे छोड़े हो। 
(४०) है परन्तप ! मेरी दिव्य विभूतियों का अन्त नहों है । विभृतियों का यह 
विस्तार मेंगे ( केवल ) दिग्दर्शनार्थ बतलाया है । 
!।. [ इस श्रकार सुख्य मुख्य विभूतियाँ बतला कर अब इस प्रकरण 
। का उपसंहार करते हैं-- ] 

(४१) जो वस्तु वैभव, लक्ष्मी या प्रभाव से युक्त है, उसको तुम मेरे तेज के 
अंश से उपजी हुई सममो । (४२) अथवा है अजुन ! तुम्दें इस फैलाव को जान 
कर करना क्या है? ( संच्षेप में बतलाये देता हूँ, कि ) में अपने एक (ही) अंश से 
इस सारे जगत्‌ को व्याप्त कर रहा हूँ । 

। [ अन्त का छोक पुरुषसूक्त की इस ऋचा के आधार पर कहां गया 

| ह--- “ पादोजस्यं विश्वा भूतानि त्रिपादस्यास्रतं दिवि ? (ऋ,. १०, ६०, ३) , 

[और यह मन्त्र छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ (३. १२. ६) में भी है | “ अंश ? शब्द के 

। भथ का खुलासा गीतारहस्य के नवें प्रकरण के अन्त ( पृ. २४६ और २४७ ) में 

| किया गया है । प्रगट है, कि जब भगवान्‌ अपने एक ही अंश से इस जगत में 

 ध्याप्त हो रहे हैं, तब इसकी अपेक्षा भगवान्‌ की पूरी महिमा बहुत ही अधिक 

| होगी; और उसे बतलाने के द्वेतु से ही आन्तिम छोक कह्दा गया है। पुरुषसूक्त 

।में तो स्पष्ट ही कह दिया है, कि “ एतावानू अध्य महिसाउतो ज्यायांग्व 

| रुषपः ”--यह इतनी इसकी महिमा हुई, पुरुष तो इसकी अपेक्षा कहीं श्रेष्ठ है |] 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहे हुए उपनिषद में, अद्यविद्या- 

न्तर्गत योग - अर्थात्‌ कमंग्रोग - शास्रविषयक, श्रीकृष्ण और अजुन के संवाद में, 
विभूतियोग नामक दसवो अध्याय समाप्त हुआ | 





गौ, २, ९६ 


७६२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र । 


एकादशो5ध्यायः | 


अजुन उवाच | 
मदनुग्रहाय परम गुह्ममध्यात्मलेशितम्‌ । 
यत्त्वयोक्त वचस्तेन मोहो ये विगतों मम ॥ १ ॥ 
भवाप्ययो हि भूतानां श्रुती विस्तरशो मया । 
त्वत्त; कमलपतन्नाक्ष माहात्म्यममपि चाव्ययम्‌ ॥ २ ॥ 
एवमेतचथात्थ त्वमात्मानं परमेश्वर । 
द्ृष्ट्मिच्छामि ते रूपमेश्वरं पुरुषोत्तम ॥ ३ ॥ 
मन्यसे यदि तच्छक्य मया द्रष्टमिति प्रभो । 
योगेश्वर ततो मे त्वं दर्शायात्मानमव्ययम्‌ ॥ ४ ॥ 


ग्यारहवाँ अध्याय । 

[ जब पिछले अध्याय में भगवान्‌ ने अपनी विभूतियों का वर्गन किया, तब 
उसे सुन कर अर्जुन को परमेश्वर का विश्वरूप देखने की इच्छा हुईं । भगवान ने 
उसे जिस विश्वरूप का दर्शन कराया, उसका वर्गान इस अध्याय में है | यह वर्गान 
इतना सरस है, कि गीता के उत्तम भागों में इसकी गिनती होती है और अन्यान्य 
गीताओं की रचना करनेवालों ने इसी का अनुकरणा किया ह। प्रथम अर्जुन 
पूछता है, कि-- ] ला 

झजुन ने कह्ा-(१) सुझ पर अनुग्नष्ठ करने के लिये तुमने अध्यात्म संज्ञक जा 
परम गुप्त बात बतलाई, उससे मेरा यह माह जाता रहा। (२) इसी प्रकार है कमल- 
पत्राक्ष |! भर्तों को उत्पत्ति, लय, और ( तुम्हारा ) अक्षय माहात्म्य भी मेने तुमसे 
विस्तार सच्चित सन लिया । (३) ( अब ) है परमेश्वर | तुमने अपना जसा वर्गान 
किया हू, हैं परुषोत्तम ! में तुम्हारे उस प्रकार के इश्वरी स्वरूप को (प्रत्यक्ष) देखना 
चाहता हूं। (४) हू प्रभो | यदि तुम लमभते हो कि उस प्रकार का रूप में देख 
सकता हूँ, तो है योगेश्वर ! तुम अपना अव्यय स्वरूप मुझे दिखलाओ। 

|. [ सातवें, अध्याय में ज्ञान-विज्ञान का आरम्भ कर, सातवें और आठवें में 
| परमेश्वर के अक्षर अथवा अव्यक्त रूप का तथा नवें एवं दसवें में अनेक व्यक्त 
| रूपा का जो ज्ञान बतलाया है, उसे ही अजुन ने पहले छोक में “अध्यात्म, कह। 
| है। एक अव्यक्त से अनेक व्यक्त पदार्थों के निर्मित होने का जो वर्णांन सातवें 
(४-१५ ), आठवें ( १६-२१ ) और नवें (४-८ ) अध्यायों में है, वही 
। ' भृतों की उत्पत्ति और लय ? इन शब्दों से दूसरे छोक में अमिप्रेत है । तीसर 
| छोक के दोनों अधांशों को, दो भिन्न-भिन्न वाक्य मान कर कुछ लोग उनकी 

पसा अथ करते हूं, के * है परमेश्वर ! तमन अपना जसा ( ध्वरूप का ) वणन 
| किया, वह सत्य है ( अथांत्‌ में समक गया ); अब है परुपोत्तम ! में तुम्हार 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ११ श्रष्याय। ७६३ 


श्रीमगवानुवाच । 
५६ पद्य मे पार्थ रूपाणि शतशो5थ सहस््रशः । 
नानाविधानि दिव्यानि नानावणोकृतीनि च ॥ ५ ॥ 
पश्यादित्यान्वसून्‌ रुद्रानश्विनो मरुतस्तथा । 
बहन्यटश्पू्वाणि पद्याश्रयोंणि भारत ॥ ६॥ 
इहेकस्थं जगत्कृत्सं पश्याद सचराचरम्‌ । 
मम देहे गुडाकेश यज्चान्यद्रप्रामेच्छालि ॥ ७ ॥ 
» न तु मां शक्यसे द्र॒ष्टुमनेनेव स्वचक्षुषा । 
दिव्यं ददामि ते चक्षुः पश्य मे योगमेश्वरम्‌ ॥ ८ ॥ 
संजय उवाच । 
६६ एवमुक्‍त्वा ततो राजन महायोगेश्वरों हरिः । 
| इश्वरी स्वरूप को देखा चाहता हूँ ” ( देखो गीता. १०. १४ ) । परन्तु दोनों 
| पंक्तियों को मिला कर एक ही वाक्य मानना ठीक जान पड़ता है और परमार्थ- 
| प्रपा दीका में ऐसा किया भी गया है। चौथे छोक में जो “ योगेश्वर ” शब्द है, 
। उसका अर्थ योगों का( योगियों का नहीं ) ईश्वर है ( १८. ७५ ) | योग का अर्थ 
| पहले ( गी. ७. २५ और £€. ५ ) अव्यक्त रूप से व्यक्त सृष्टि निर्माण करने का 
। सामथ्ये अथवा युति किया जा चुका है; अब उस सामथ्य से 'ही विश्वरूप दिख- 
| लाना है, इस कारण यहाँ “योगेश्वर” सम्बोधन का प्रयोग सहेतुक है ।] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा--(५) है पार्थ ! मेरे अनेक प्रकार के, अनेक रह“ के, और 
झाकारों के ( इन ) सेकड़ो अथवा हज़ारों दिव्य रूपों को देखो । (६) यह्द देखों, 
(बारह) आदित्य, (आठ) वसु, ( ग्यारह ) रुद्र, ( दो ) अशिनकिमार, और (४६) 
मरुठ्ग । हू भारत ! ये अनेक आश्चर्य देखो कि जो पहले कभी भी न देखे होंगे । 
|... [ नारायणाय धर्म में नारद को जो विश्वरूप दिखलाया गया है, उसमें 
! यह विशेष वर्णान है किबाई ओर बारष्द आदित्य, सन्मुख आठ वसु, दहिनी 
(ओर ग्यारह रुद्र और पिछल्ली ओर दो आश्विनीकुमार थे ( शां. ३३६. ५० - 
|५२ ) | परन्तु कोइझ्ावश्यकता नहीं कि यही वर्णान सघंत्र विवक्धित हो ( देखो 
| मभा. 3. १३० )। आदित्य, वसु, रुद्, अधिनाकुमार आरे मरुद्गण ये वैदिक 
| देवता हैं, और देवताओं। के चातुर्वणथ का भेद महाभारत ( शां. २०८. २३, 
| २४ ) में यों बतलाया है, कि आदित्य क्षत्रिय हैं, मरुदण वैश्य हैं, और 
| अश्विनीकुमार शुद्ध हैं। देखो शतपथ ब्राह्मण १४. ४. २. २३। ] 
(७) है गुडाकेश ! आज यहाँ पर एकत्रित सब चर-अचर जगत्‌ देख ले; और भी 
जो कुछ तुमे देखने की ज्ञालसा हो बद्द मेरी ( इस ) देह में देख ले ! (८)परन्तु व्‌. 
अपनी इसी इष्टि से मुझे देख न सकेगा, तुमे में दिव्य इृष्टि देता हूँ, ( इससे ) मेरे 
इस इंश्वरी योग अर्थात्‌ योग-सामथ्य को देख ! 
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दरशयामास पार्थाय परम रुपमैश्वरम्‌ ॥ ९. ॥ 
अनेकवक्‍्त्रनयनमनेकाऊुतद्शनम्‌ । 
अनेकद्व्या भरणं दिव्यानेकोद्यतायुधम्‌ ॥ १०॥ 
दिव्यमाल्यांवरधरं दिव्यगंधानुलेपनम । 
सवोश्चरय॑मयं देवमनंत विश्वतोमुखम्‌ ॥ ११ ॥ 
दिवि सूर्यंसहस्नस्य भवेद्यगपर्दात्थिता । 
यदि भा: सदशी सा स्याह्लरासस्तस्य महात्मनः ॥ १२ ॥ 
तत्रकस्थं जगत्कृत्स्त प्रविभक्तमनेकधा । 
अपश्यद्देवदेवस्य शर्ीरे पांडवस्तदा ॥ १३ ॥ 
ततः स विस्मयाविशे हृश्रोमा धनंजयः । 
प्रणम्य शिरसा देवे कृताअलिरभाषत ॥ १४ ॥ 
अजुन उवाच । 

३६ पश्यामि देवांस्तव देव देहे स्वोस्तथा भूतविशेषसंघान । 
ब्रह्मणमी्श कमलासनस्थम्षीश्व सवोनुरगांश्य दिव्यान्‌ ॥१०॥ 
अनेकबाहदरवक्‍्त्रनेत्र पश्यामि त्वां सर्वतो परनेतरूपम । 
नांते न मध्य न पुनस्तवादि पदश्यामि विश्वेश्वर विश्वरूप॥१६॥ 

सझ्षय ने कह्दा--(£) फिर हे राजा शतराष्ट्र | इस प्रकार कह करके योगों के 
ईश्वर हरे ने अजुन को ( अपना ) श्रेष्ठ ईश्वरी रूप अर्थात्‌ विश्वरूप दिखलाया । 
(१०) उसके अर्थात्‌ विश्वरूप के अनेक मुख और नेत्र थे, ऑर डसमें अनेक अद्भुत 
दृश्य देख पड़ते थे, उस पर अनेक प्रकार के दिव्य अलझ्ार थे ओर उसमें नाना 
प्रकार के दिव्य आयुध सज्जित थे । (११) उस अनन्त, सर्वतोमुख और सब 
आश्रयों से भरे हुए देवता को दिव्य सुगन्धित उबटन लगा हुआ था और वह दिव्य 
- पुष्प एवं वस्ध धारण किये हुए था। (१२) यदि आकाश में एक हज़ार सूर्यों की 
प्रभा एकसाथ हो, तो वह उस महात्मा-की कान्ति के समान ( कुछ कुछ ) देख 
पड़े ! (१३) तब देवाघिदेव के इस शरीर में नाना प्रकार से बँटा झुझा सारा 
जगत्‌ अर्जुन को एकत्रित दिखाह दिया। (१४) फिर आश्चर्य में डूबने से उसके 
शरीर पर रोमान्न खड़े हो आये; ओर मस्तक नवा कर नमस्कार करके एवं ह्वाथ 
जोड़ कर उस अजुन ने देवता से कहा-- 
झर्जुन ने कह्दा-(१५) है देव ! तुम्हारी इस देह में सब देवताओं को ओर 
मानाप्रकार के प्राणियों के समुदायों को, ऐसे 'ही कमलासन पर बैठे हुए ( सब देव- 
ताझों के ) स्वामी ब्रद्मदेव, सब ऋषियों, और ( वासुकि प्रभ्भति ) सब दिव्य सर्पो 
को भी में देख रहा हूँ। (१६) अनेक बाहु, अनेक उदर, अनेक मुख और अनेक 
नेश्रघारी, अनन्तरूपी तुम्हीं को में चारों ओर देखता हूँ; परन्तु है विश्वेश्वर, विश्व- 
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किरीटिनं गदिन चक्रिणं च तेजोशरशि सवंतो दीतिमंतम्‌ । 
पद्यामि त्वां दुर्निरीक्ष्यं समंताद्दी्तानलाकंद्यातिमप्रमेयम्‌ ॥ १७॥ 
त्वमक्षरं परम वेद्तिव्यं त्वमस्य विश्वस्य परं निधानम | 
त्वमव्ययः शाश्वतधमंगोप्ता सनातनस्त्वं पुरुषोी मतो में ॥१८॥ 
अनादिमध्यांतमनंतवीयेमनंतबाहुं शाशिसूयनेत्रम्‌ । 
पश्यामि त्वां दीप्हुताशवकत्र स्वतेजसा विश्वमिदं तपन्‍तम्‌ २९ 
द्यावापृथ्थिव्योरिदमंतरं हि व्याप्त त्वयेकेन दिशश्व सवोः। 
दश्टवारुतं रूपमुग्न॑ तवेदं लोकत्रय॑ प्रत्यधितं महात्मन्‌ ॥ २० ॥ 
अमी हि त्वां सुरसंघा विशान्ति केचिर्लीताः प्रांजलयो गणन्ति । 
स्वस्तीत्युक्त्वा महर्षिसिद्धसंघाः स्तुवन्ति त्वां स्तुतिभिः पुष्कलामिः२१ 
रुद्रादित्या वसवो ये च साध्या विश्वे५श्विनो मरुतश्रोष्मपाश्च । 
गंधवेयक्षासरसिद्धसंघा वीक्षन्ते त्वां विस्मिताओव सर्वे ॥ २२ ॥ 


रूप [ तुम्हारा न तो अन्त, न मध्य और न आदि ही मुझे ( कहीं ) देख पड़ता 
#। (१७) किरीट, गदा और चक्र धारण करनेवाले, चारों ओर प्रभा फेलाये हुए, 
तेज:पुञ्न, दमकते हुए आप्नि और सूर्य के समान देदीप्यमान, आँखों से देखने में भी 
अशक्य और अपरंपार (भरे हुए) तुम्हीं मुझे जह्ों-तहों देख पड़ते हो। (१८) तुम्हीं 
झन्तिम शेय अक्षर ( ब्रह्म ), तुम्हीं इस विश्व के ग्नन्तिम आधार, तुम्हीं अव्यय और 
तुम्हीं शाश्वत धर्म के रच्तक हो; मुझे सनातन पुरुष तुम्हीं जान पड़ते हो। (१९) 
जिसके न आदि है, न मध्य और न अन्त, अनन्त जिसके बाई हैं, चन्द्र और सूर्य 
जिसके नेत्र हैं, प्रज्बलित अप्नि जिसका मुख है, ऐसे अनन्त शक्तिमान्‌ तुम ही 
अपने तेज से इस समस्त जगत्‌ को तपा रहे ही; तुम्हारा ऐसा रूप में देख रहा 
हूँ । (२०) क्योंकि आकाश और (थ्वी के बीच का यह ( सब ) अन्तर और 
सभी दिशाएँ अकेले तुम्हीं ने व्याप्त कर डाली हैं; हे महात्मन्‌ ! तुम्हारे इस अद्भुत 
ओर उम्र रूप को देख कर त्रेल्ोक्य (डर से ) व्यथित हो रहा है। (२१) यह 
देखो, देवताओं के समूह तुमे प्रवेश कर रहे हैं, (और ) कुछ भय से हाथ 
जोड़ कर प्रार्थना कर रद्दे हैं, (एवं )' स्वस्ति, स्वस्ति” कह कर महर्षि और सिद्धों के 
समुदाय अनेक प्रकार के स्तोत्नों से तुम्हारी स्तुति कर रहे हैं। (२२) रुद्व और 
आदित्य, वसु और साध्यगणा, विश्वेदेव, ( दोनों ) अधिनीकुमार, मरुद्बण, 
उष्मपा अर्थात्‌ पितर और गन्धव॑, यक्ष, राक्षस एवं सिद्धों के कुयढ के कुयढ सभी 
विष्मित हो कर तुम्हारी ओर देख रहे हैं। 

। .[ श्राद्ध में पितरों को जो अन्न अर्पण किया जाता है, उसे वे तभी तक 
| भह्ण करते हैं जब तक कि वह गरमागरम रघ्दे, इसी से उनको “ उष्मपा ! 
। कहते हैं ( मनु. ३. २३७ )। मनुस्यति (३. १४४--२०० ) में इन्हीं पितरों 
| है सोमसद्‌, अप्तिष्वात्त, बहिषदू, सोमपा, ह॒विष्मान्‌, आज्यपा झौर सुकालिनू ये 
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रूप महत्ते बहुवक्तनेत्न महाबाहो बहुबाहरुपादम्‌ । 

बदूदरं बहुदंशकरालं दृष्टवा लोकाः प्रव्यधितास्तथाहम्‌ ॥ २३ ॥ 
नभःस्पृश दीप्मनेकवर्ण व्यात्ताननं दीत्विशालनेत्रम्‌ । 

रश्टवा हि त्वां प्रव्यथितांतरात्मा धृति न विदामि शर्म च विष्णो २४ 
दंप्राकरालानि च ते मुखानि दष्वेव कालानलसंनिभानि । 

दिशो न जाने न लभे च शर्म प्रसीद देवेश जगन्निवास ॥ २० ॥ 
अमी च त्वां धृतराष्ट्स्य पुत्राः सर्वे सहेवावनिपालसंभेः । 
भीष्मो द्रोणः स॒तपुत्रस्तथासी सहास्मदीयेरपि योधमुख्येः ॥ २६॥ 
वक्‍त्राणि ते त्वरमाणा विशन्ति दंष्टाकरालानि भयानकानि । 
केचिट्विलझा दशनांतरेषु संदश्यन्ते चूर्णितेरुत्तमांगिः ॥ २७ ॥ 

यथा नदीनां बहवो5बुवेगाः समुद्रमवाभिमुखा द्रवन्ति । 

तथा तवामी नरलोकवीरा विशन्ति वक्‍त्राण्यभिविज्वलान्ति ॥२८॥ 
यथा प्रदीप्त ज्वलन पतंगा विशान्ति नाशाय सम्रद्धवेगाः । 


[सात प्रकार के गण बतलाये हैं। आदित्य आदि देवता वेदिक हैं । ऊपर का 
| छठा छोक देखो। बृदह्ददारणयक उपनिषद्‌ (३.६. २) में यह वर्गान है, कि 
| आठ वस॒, ग्यारह रुद्र, बारह आदित्य और इन्द्र तथा प्रजापति को मिला कर 
। ३३ देवता होते हैं; और महाभारत आदिपर्व अ. ६५ एव ६६ में तथा शान्ति- 
| पर्व झर. २०८ में इनके नाम और इनकी उत्पत्ति बतलाई गई है। ] 


(२३) है महाबाहु ! तुम्हारे इस महान्‌, अनेक सु्खा के, अनेझ आँखों के, अनेक 
भुजाओं के,झनेक जद्बाओं के, अनेक परों के,अनेक उदरों के और अनेक डाढ़ें। के कारण 
बिकराल्न दिखनेवाले रूप को देख कर सब लोगों को और मुझे भी भय हो रहा है। 
(२४) झाकाश से भिड़े हुए, प्रकाशमान, अनेक रंगों के, जबड़े फैलाये हुए और 
बड़े चमकीले नेत्रीं से युक्त तुमको देख कर अन्तरात्मा घबड़ा गया है; इससे है 
विष्णो ! मेरा धीरज छूट गया और शान्ति भी जाती रही ! (२५) डाढ़ों से 
बिकराल्न तथा प्रलयकालीन अप्मि के समान तुम्हारे ( इन ) मुखों को देखते ही 
मुमे दिशाएँ नहीं सूकतों झौर समाधान भी नहीं होता। है जगज्निवास, देवाधि- 
देव ! श्रसन्न हो जाओ ! (२६) यह देखो ! राजाओं के कुराडों समेत शतराष्ट के 
: सब पुत्र, भीष्म, द्वोश और यह सूतपुत्र ( कर्णा ), 'हमारी भी ओर के मुख्य-मुख्य 
योद्धाओं के साथ, (२७) तुम्हारी बिकराल डाढोंवाले इन अनेक भयद्ूर मुखों मे 
धड़ाधड़ घुस रहे हैं; और कुछ लोग दाँतों में दब कर ऐसे दिखाई दे रहे हैं कि 
जिनकी खोपडियाँ चूर हैं । (२८) तुम्हारे अनेक प्रज्वलित मुखो में मनुष्यल्ञोक के 
ये वीर वैसे ही घुस रहे हैं, जैसे कि नदियों के बड़े बड़े प्रवाह समुद्र की ही ओर 
चल्ले जाते हैं। (२९) जल्नती हुई अप्ति में मरने के लिये बढ़े वेग से जिस प्रकार 
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तथेव नाशाय विशन्ति लोकास्तवापि वक्‍त्राणि समुद्धवेगाः॥२९॥ 

ललिहामसे असंमानः समंताल्लोकान्समग्रान्वदनेज्वलद्धिः । 

तेजोभिरांपूर्य जगत्समग्न॑ भासस्तवोग्राः प्रतपन्ति विष्णो ॥ ३० ॥ 

आख्याहि मे को भवानुग्ररूपो नमो5स्तु ते देववर प्रसीद । 

विज्ञातुमिच्छामि भवन्तमार्य न हि प्रजानामि तव प्रवृत्तिम्‌ ॥३२१॥ 
श्रीमगवानुवाच । 


६६ कालो5स्मि लोकक्षयक्ृत्पवृद्धों लोकान्समाहतुमिह प्रवृत्तः । 
ऋत५पि त्वाँ न भविष्यान्ति सर्वे येपवस्थिताः प्रत्यनी केषु योधाः ३२ 
तस्मात्त्वमुत्तिष्ठ यशो लभस्व जित्वा शब्नन्भुंध्व राज्यं समृद्धम । 
मयेवेते निहताः पूर्वेमेव निमित्तमात्र भव सव्यसाचिन्‌ ॥ ३३ ॥ 
द्रोणं च भीष्म थे जयद्रथं च कण तथान्यानपि योधवाीरान | 
मया हतांस्त्वं जहि मा व्यथिष्टा युद्धाचस्व जेतासि रणे सपत्नान३४ 

पतद़् कदते हैं, वसे ही तुम्हारे भी अनेक जबड़ों में ( ये ) लोग मरने के लिये बड़े 

वेग से प्रवेश कर रहे हैं। (३०) है विष्णो ! चारों ओर से सब लोगों को अपने 
प्रज्वलित मुर्खो से निगल कर तुम जीभ चाट रहे हो ! और, तुम्हारी उम्र प्रभाएँ 
तेज से समूच जगत्‌ को व्याप्त कर ( चारों ओर ) चमक रही हैं। (३१) मुभ्भे 
बतलाओ कि इस उम्र रूप को धारण करनेवाले तुम कौन हो ? है देवदेवश्रेष्ट ! 
तुम्हें नमस्कार करता हूँ! प्रसन्न हो जाझो ! में जानना चाहता हूँ कि तुम 
आदि-पुरुष कान हो । क्‍योंकि में तुम्हारी इस करनी को ( बिलकुल )नहीं जानता। 

श्री भगवान्‌ ने कहा--(३२) में लोकों का क्षय करनेवाल्ा और बढ़ा हुआ 
< काल ! हूँ; यहाँ लोकों का संह्ाार करने आया हूँ। तू न हो तो भी (अर्थात्‌ वू 
कुछ न करे तो भी ), सेनाओं में खड़े हुए ये सब योद्धा नष्ट होनेवाले (मरनेवाले) 
हूं; (३३) अतणएव तू उठ, यश लाभ कर, और शत्रुओं को जीत करके सम्दद्ध राज्य 
का उपभोग कर। मेंने इन्हें पहले ही मार डाला है; ( इसलिये अब) है सवब्यसाची 

( झं्जन ) ! तू केवल निमित्त के लिये (आगे) हो ! (३४) में द्वोण, भीष्म, जयद्वथ 

ओर कर्या तथा ऐसे ही अन्यान्य वीर योद्धाओं को (पहले ही) मार चुका हूँ; उन्हें 

तू मार; घबड़ाना नहीं ! युद्ध कर ! तू युद्ध में शत्रुओं को जीतेगा। 
|... [ सारांश, जब श्रीकृष्णा सन्धि के लिये गये थे, तब दुर्योधन को मेत्न की 
| को भी बात सुनते न देख भीष्म ने श्रीकृष्ण से केवल शब्दों में कह्ा था, कि 
। € कालपक्रमिंद मनन्‍ये सर्वे क्षत्रं जनादुन ?! ( मा. उ. १२७. ३२)-ये सब 
| जत्रिय कालपक हो गये हैं | उसी कथन का यह प्रत्यक्ष दृश्य श्रीकृष्णा ने 
| अपने विश्वरूप से अजुंन को दिखल्ला दिया है ( ऊपर २६-३१ शछोक देखो )। 
| कमोविपाक-अक्रिया का यह सिद्धान्त भी ३३ वें छोक में आ गया है। कि दुष्ट 


७६८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशाक्घ | 


संजय उवाच | 
१६ एतच्छुत्वा बचने केशवस्य कृतांजलिवंपमानः किरीटी । 
नमस्कृत्वा भूय एवाह क्ष्णं सगद्गदं भीतर्भातः प्रणम्य ॥ २५ ॥ 
अजुन उवाच | 


स्थाने हृषीकेश तब प्रकीत्यों जगद्पहृष्यत्यनुरज्यत च। 

रक्षांसि भीतानि दिशा द्ववन्ति सर्वे नमस्यन्ति च सिद्धसंघाः२६ 
कस्माञ्व ते न नमेरन्महात्मन गरीयसे ब्रह्मणो5प्यादिकत्रे । 
अनत देवेश जगश्निवास त्वमक्षरं सदसत्तत्परं यत्‌ ॥ ३७ ॥ 
त्वमादिदेवः पुरुष: पुराणस्त्वमस्य विश्वस्य परं निधानम्‌ । 
वेत्ताइसि वेद्यं च पर च धाम त्वया तत॑ विश्वमनन्तरूप ॥३८॥ 
वायुयेमोग्रिवरुणः शशांकः प्रजापतिस्त्व॑ प्रपितामहश्व । 

नमो नमस्तेस्त सहस्नकृत्वः पनश्च भ्योषपि नमी नमस्ते ॥२०॥ 
नमः पुरस्तादथ पृष्ठतस्ते नमोस्तु ते स्वेत एवं सर्वे । 


मनुष्य अपने कर्मो से ही मरते हैं, उनको मारनेवाला तो पर्फ निमित्त है, इस 
| लिये मारनेवाले को उसका दाष नहीं लगता। ] 
सअझय ने कद्दा - (३५) केशव के इस भाषण को सुनकर अजुन अत्यन्त 
भयभात हो गया, गला रुंघ कर, कांपते-कॉपते हाथ जोड़, नमस्कार करके उसने 
श्रीकृष्ण से नम्र होकर फिर कष्टा--अज़न ने कहा--(३६), है हषीकेश ! ( सब ) 
जगत्‌ तुम्हारे ( गण- ) कतिन से प्रसन्न होता है, और ( उसमें ) अनुरक्त रहता 
हूं, राज्लस तुमको डर कर ( दर्शो ) दिशाओं में भाग जाते हैं, ओर सिद्ध पुरुषों के 
संघ तुम्हीं को नमस्कार करते हूं, यह ( सब ) उचित ही हूं । (३७) है महात्मन्‌ ! 
तुम बह्मदेव के भी आदिकारण और उससे भी श्रेष्ठ हो; तुम्हारी वन्दना, वे कैसे न 
करेंगे ? है अनन्त ! है देवदेव ! है जगन्निवास ! सत्‌ और असत्‌ तुम्हीं हो, झोर 
इन दोनों से पर जो अक्षर ह वह भी तुम्हीं हो । 
|. [गीता ७. २४; ८. २० और १५. १६ से देख पड़ेगी कि सत्‌ और असत्‌ 
| शब्दों के अर्थ यहाँ पर क्रम से व्यक्त और अव्यक्त अथवा चर और अज्ञर इन 
[| शब्दों के अथों के समान हैं। सत्‌ ओर असत्‌ स परे जो तत्व है, वही अक्षर 
। नह है इसी कारण गाता १३. १२ में स्पष्ट वन ह कि “ में न तो सत्‌ हूं ओर 
| न असत्‌ |” गीता में “अक्षर! शब्द कभी प्रकृति के लिये और कभी ब्रह्म के लिये 
। उपयुक्त होता है । गीता £. १६; १३. १२; और १५.१६ की टिप्पणी देखों। ] 
(३८) तुम आदिदेव, ( तुम ) पुरातन पुरुष, तुम इस जगत के परम आधार, तुम 
जाता आर ज्ञेय तथा तुम श्रेष्टस्थान हो; आर है. अनन्तरूप * नुम्हीं ने (इस) विश्व 
को विस्तृत अथवा व्याप्त किया है । (३६) वायु, यम, झप्ति, वरुण, चरद्, प्रजापाते 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-११ अध्याय । ७६६ 


अनंतवीर्यामितविक्रमस्त्वं सवे समाप्नोषि तताडासि सर्वे: ॥४०॥ 
सखेति मत्वा प्रसभे यदुक्त हे कृष्ण हे यादव हे सखेति । 
अजानता महिमाने तवेद मया प्रमादात्मणयन वापि ॥ ४१ ॥ 
यज्यावहासार्थमसत्कृतो ५ सि विहासरशय्यासनभोजनेषु । 
एको5थवाप्यच्युत तत्समक्ष तत्क्षामये त्वामहमप्रमेयम्‌ ॥ ४२ ॥ 
पितासि लोकस्य चराचरस्य त्वमस्य पूज्यश्व गुरुगेरीयान । 

न त्वत्समो5स्त्यभ्यधिकः कुतोउन्यो लोकत्रयेषष्यप्रतिमप्रभावः 
तस्माद्मणम्य प्राणिधाय काय॑ प्रसादये त्वामहमाशमीउड्यम । 


अर्थात्‌ ब्रह्मा, और परदादा भी तुम्हीं हो । तुम्दे हज़ार बार नमस्कार है ! ओर 
फिर भी तुम्हीं को नमस्कार है! 

|. [ब्रह्मा से मरीचि आदि सात मानस पुत्र उत्पन्न हुए और मरीचे से 
| कश्यप तथा कश्यप से सब प्रजा उत्पन्न हुई है ( मभा. आदि. ६५. ११ ); इस- 
| लिये इन मरीचि आदि को ही प्रजापति कहते हैं (शां. ३४०. ६५ )। इसी से 
| कोई कोई प्रजापति शब्द का अर्थ कश्यप आदि प्रजापति करते हैं। परन्तु यहाँ 
| भ्जापति शब्द एकवचनान्त है, इस कारण प्रजापति का अर्थ ब्रह्मदेव ही अधिक 

। भराह्य देख पड़ता हैं। इसके अतिरिक्त ब्रह्मा, मरीचि आदि के पिता अर्थात्‌ सब 

| के पितामह (दादा) हैं, अतः आगे का 'प्रपितामह ? (परदादा) पद भी आप ही 

| आप प्रगट होता है और उस की साथंकता व्यक्त हो जाती है। ] 
(४०) है सर्वात्मक ! तुम्हे साम्दने से नमस्कार है, पीछे से नमस्कार है और सभी 
झोर से तुमको नमस्कार । तुम्हारा वीर्य अनन्त है और तुम्हारा पराक्रम अतुल 
हैं, सब को यथेष्ट होने के कारणा तुम्हीं “ सर्व ? हो। 

[| साम्हने से नमस्कार, पि से नमश्कार, ये शब्द परमेश्वर की सर्वेव्याप- 

| कता दिखलाते हू । उपनिषदों में ब्रह्म का ऐसा वर्णन है, कि “ ब्रह्मवेद॑ अमृत 
| पुरस्तात्‌ ब्रह्म पश्चात्‌ ब्रह्म दक्षिणातश्रोत्तेणा । अधश्रोष्व च॒ प्रसतं ब्ढोवेद॑ 
' विश्वमिद वरिष्ठम्‌ ” ( मु, २. २. ११; छां. ७. २५ ) उसी के अनुसार भक्तिम्रार्ग 

| की यह नमनात्मक स्तुति है। ] 
(४१) तुम्हारी इस मद्िसा को बिना जाने, मित्र समझ कर प्यार से या भूत से 
* अरे कृष्णा, ' “ ओ यादव, ? “ हे सखा, ? इत्यादि जो कुछ मैंने कह डाला हो, 
(४२) और है अच्युत ! आहार-विद्वार में अथवा सोने-बैठने में, अकेले में या दस 
मनुष्यों के सम में ने 'सी-दिल्ल॒गी में तुम्हारा जो अपमान किया हो, उसके लिये 
में तुमसे क्षमा माँगता हूँ | (४३) इस चराचर जगत्‌ के पिता तुम्हीं हो, तुम पूज्य 
हो ओर गुरु के भी गुरु हो ! त्रेल्लोक्य भर में तुम्हारी बराबरी का कोई नहों है । 
फिर है अतुलप्रभाव ! अधिक कहाँ से होगा ? (४४) तुम स्तुय और समर्थ हौ; 
इसक्षिये में शरीर कझा कर नमस्कार करके तुमसे प्रार्थना करता हूँ कि “ प्रसन्न 

गी.. ९७ 


७७० गीतारहश्य अथवा कर्मयोगशाक्ष । 


कल. प्रस्य सखेव सख्युः प्रियः प्रियायाहेसि देव साहम्‌ ४४ 
हृषितो5स्मि दृष्टठथा भयन च प्रव्यथितं मनो मे । 
तंदेव मे दशेय देव रूप प्रसीद दवश जगन्निवास ॥ ४५॥ 
किरीटिनं गदिन चक्रहस्तमिच्छामि त्वां द्रष्टमहं तथेव । 
हो जाओ ” । जिस प्रकार पिता अपने पुत्र के अथवा सखा अपने सखा के झपराध 
क्षमा करता £, उसी प्रकार है देव | प्रमी (आप ) को प्रिय के ( अपने प्रेमपात्र के 
अरथांत्‌ मेरे, सब ) अपराध क्षमा करना चाहिये । 
[कुछ लोग “प्रिय: प्रियायाईंसि ” इन शब्दों का “ प्रिय पुरुष जिस 
प्रकार अपनी खत्रीं के ” ऐसा अथ करते हैं | परन्तु हमारे मत में यह ठीक नहीं 
। है । क्योंकि व्याकरणा की रीति से “ प्रियायाहि ! के प्रियायाः+-अ्हंसि अथवा 
| प्रियाये+-अ्ईसि ऐसे पद नहीं टूटते, और उपमा-द्योतक * इव ” शब्द भी इस 
| छोक में दो बार ही आया है। अतः “ प्रियः प्रियायाईंसि ” को तीसरी उपप्ता न 
। समझ कर उपसेय मानना 'ही आधिक प्रश॒स्त हूं। “ पुत्र के ? ( पृत्रस्य ), सखा के 
( सख्युः ), इन दोनों उपमानात्मक षष्ठयन्त शब्दों के समान यदि उपमेय में भी 
| प्रियश्य ? (प्रिय के ) यह पष्टयन्त पद होता, तो बहुत अच्छा होता । परन्तु 
[अब “ स्थितस्‍्य गतिश्रिन्तनीया ! इस न्याय के अनुसार यहाँ व्यवद्दार करना 
। चाहिये । हमारी समझ में यह बात बिलकुल युक्तिश्नज्ञत नहीं देख पड़ती कि 
! 'प्रियस्‍्य” इस पष्ठ यन्त पुलिड्ग़ पद के अभाव में, ब्याकरणा के विरुद्ध 'प्रियाया 
यह षष्ठथन्त ख्रीलिड् का पद किया जावे; ओर जब वह पद अजुन के ज्िय 
। लागू न हो सके तब, 'इृव' शब्द को अध्याहार मान कर “ प्रियः प्रियाया: 
प्रेमी अपनी प्यारी ख्री के-ऐसी तीसरी उपम्रा मानी जावे, और वह भा 
| थज्ञारिक अतएवं अप्रासज्ञिक हो । इसके सिवा, एक और बात है कि पुत्रस्य, 
| सख्यु: , प्रियाया:, इन तीनों पदों के उपमान में चले जाने से उपमेय में पछ्ठ यन्‍्त 
। पद बिल्लकल ही नहीं रह जाता, ओर 'मे अथवा मम” पद का फिर भी अध्याददार 
करना पड़ता है; एवं इतनी साथापच्ची करने पर उपमान और उपमेय में जसे ते। 
| विभक्ति की समता हो गईं, तो दोनों में लिड्ग की विषम्रता का नया दोष बना 
| ही रहता है। दूसरे पक्ष में अर्थात्‌ प्रियाय+-अईपि ऐस व्याकरण की रीति से 
| शुद्ध ओर सरल पद किये जाय तो उपभेय में जहाँ षष्ठी होनी चाहिये, वही 
!  प्रियाय ” यह चतुर्थी आती हैँ,--बस इतना ही दोष रहता है ओर यह 
। दोष कोई विशेष महत्व का नहीं है। क्‍योंकि पष्ठी का अर्थ यहाँ चतुथा का 
सा है और अन्यत्र भी कई बार ऐसा द्ोता हूँ। इस छोक का अर्थ परमायप्रपा 
। टीका में वसा ही है, जेसा कि हमने किया है । ] 


(४५) कभी न देखे हुए रूप को देख कर सुमे हर्ष हुआ है और भय से मेरा मन 
ब्याकुल्न भी हो गया है। है जगज्निवास, देवाधिद्‌व ! प्रसन्न हो जाओ | ओर दे 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - ११ अध्याय। ७७१ 


तेनेव रुपेण चतुर्भुजेन सहस्नवाहों भव विश्वमूर्ते ॥ ४६ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 


६६ भया प्रसन्नेन तवाजुनेद रूप परं दर्शितमात्मयोगात्‌ । 
तेजोमयं विश्वमनंतमार्य यन्मे त्वदन्येन न दृष्टपूवेम ॥ ४७ ॥ 
न वेदयज्ञाध्ययनेन दानेने च क्रियाभिन तपोभिरुगेः । 
एवंरूपः शक्य अहं नृलोके द्र॒ष्टु त्वदन्यन कुरुप्रवार ॥ ४८ ॥ 
मा ते व्यथा मा च विमूढभावों दृष्टवा रूप घोरमाीदहइुममेदम्‌ । 
व्यपेतभीः प्रीतमनाः पुनरत्वं तदव भ रूपमिदं प्रपश्थ ॥ ४९ ॥ 


संजय उवबाच | 


इत्यजुन वासुदेवस्तथोक्त्वा स्वक रूप दशयामास भूयः 
आश्वासयामास च भीतमेनं भूत्वा पुनः सोम्यवपमंहात्मा॥५०॥ 


देव! अपना वचद्दी पहले का स्वरूप दिखलाओ। (४६) में पहले के समान ही 
किरीट और गदा धारण करनेवाले, 'हाथ में चक्र लिये हुए तुमको देखा चाहता 
हूँ; (अतणव ) है सहस्नबाहु, विश्वमूर्ति ! उसी चतुभुन रूप से प्रग०2 ही जाओ! “ 


श्री भगवान्‌ ने कह्दा--(४७) है अजुन ! (तुक पर ) प्रसन्न हो कर यह तेजो- 
मय, अनन्त, आद्य और परम विश्वरूप झपने योग-सामथ्य से मैंने तुमे दिखलाया 
है; इसे तेरे सिवा और किसी ने पहले नहीं देखा । (४८) है कुरुवीरश्रेष्ट ! मनुष्य- 
लोक में मेरा इस प्रकार का स्वरूप कोह भी वेद से, यज्ञों से, स्वाध्याय से, दान से, 
कर्मो से, अथवा उम्र तप से नहीं देख सकता, कि जिसे तू ने देखा है। (४६) 
मेरे, ऐसे घोर रूप को देख कर अपने चित्त भें व्यथा म होने दे; और मूढ़ मत हो 
जा | डर छोड़ कर सन्तुष्ट मन से मेरे उसी स्वरूप को, फिर देख ले । सख्षय ने 
कहा--(५०) इस प्रकार भाषण करके वासदेव ने झअजुन को फिर अपना (पहले 
का ) स्वरूप दिखलाया; ओर फिर सोम्य रूप धारण करके उप्त महात्मा ने डरे हुए 
अर्जुन को धीरज बंधाया । 


। [| गीता के द्वितीय अध्याय के वें से पर्वे, २०वें, २२वें, २९वें और ७०वें 
| छोक, आठवें अध्याय के €वें, १०वें, ११वें ओर रपवें छोक, नवें अध्याय के २० 
। रे २१वें हऋाक, पद्गहवें अध्याय के २रे सं भव और १५वें छोक, का छुन्दू 
| विश्वरूप-वर्गान के उक्त ३६ छोकों के छन्‍्द के समान है; अर्थात्‌ इसके प्रत्येक 
| चरण में ग्यारह अक्षर हैं। परन्तु इनमें गणों का कोई एक नियम नहीं है,इससे 
| कालिदास प्रश्टति के काव्यों के इन्द्रवज्रा, उपेस्द्रवत्रा ,भपजाति, दोधक, शालिनी 
। आदि छन्दों की चाल पर ये छोक नहीं करें जा सकते | अरथांत्‌ यह वृत्तरचना 
| आर्ष यानी बेदसाददेता के त्रिष्टप्‌ घृत्त के नमूने पर की गई है; इस कारण यह 


७७२ गीतारहस्य अथवा कम्मयोगशाश्र । 


अजुन उवाच | 
टश्टचेदं मान॒षं रूप तब सोौम्यं जनादन। 
इदानीमस्मि संवृत्तः सचेताः प्रकृति गतः ॥ ५१ ॥ 
श्रीभमगवानुवाच । 
९ सुदु्दशामिदं रूप दश्थघानासि यन्मम्‌ ॥ 
देवा अप्यस्य रूपस्यथ नित्यं दशेनकांक्षिणः ॥ ५२ ॥ 
नाहं वदेन तपसा न दानेन न चेज्यया । 
शक्य एवंविधो द्व॒ष्टुं दष्वानासि मां यथा ॥ ५३ ॥ 
-- भकक्‍्त्या त्वनन्यया शकक्‍्य अहमेवंविधों ५ज्ुन । 
ज्ञातुं द्रष्टुं च॒ तत्त्वेन प्रवेष्ुं च परंतप ॥ ५४॥। 
5६ मत्कमंरून्मत्परमों मद्भक्त: संगवजितः। 
| सिद्धान्त और भी सुदृढ़ हो जाता है कि गीता बहुत प्राचीन होगी। देखो 
| गीतारइ्स्‍्य परिशीष्ट प्रकरण ५. ५५६ | | 
अर्जुन ने कष्टा--(५१) है जनादन ! तुम्हारे इस सौम्य और मनुध्य-देहघारी रूप को 
देख कर झब मन ठिकाने आ गया और में पहले की भाँति सावधान हो गया हूँ । 
श्रीभगवान्‌ ने कष्ा--(५२) मेरे जिस रूप को तू ने देखा है, उसका दर्शन 
मिलना बहुत कठिन है। देवता भी इस रूप को देखने की सदैव इच्छा किये रहते 
हैं। (५३) जैसा तूने मुझे देखा है, वेसा मुझे वेदों से, तप से, दान से अथवा यज्ञ 
से भी ( कोई ) देख नहीं सकता। (५४) है अजुन! केवल अनन्य भक्ति से 'ह्ी 
इस प्रकार मेरा ज्ञान होना, मुझे देखना ओर है परन्तप! मुझमें तत्त्व से 


प्रवेश करना सम्भव £। 


| भक्ति करने से परमेश्वर का पहले ज्ञान होता है, और फिर अन्त में पर- 


 मेश्वर के साथ उसका तादात्म्य हो जाता हू । यही सिद्धान्त पहल्ले ७. २९ में ओर 
। झागे १८.५४ में फिर आया ६। इसका खल्लासा हमने गौतारहस्य के तेरशवें 


| प्रकरण ( पृ. ४२६--४२८ ) में किया है । अब अर्जुन को पूरी गीता के पर्थ का 
| सार बतलाते ई-- | 


(५५) है पायडव ! जो इस बुद्धि से कर्म करता है कि सब कर्म मेरे अर्थात 
परमेश्वर के हैं, जो मत्परायण ओर सडद्भविरह्दित है, और जो सब प्राणियों के 


विषय में निर्वेर है, वह मेरा भक्त मुझमें मिल जाता है। 


|. [उक्त छोक का आशय यह है कि, जगत्‌ के सब व्यवहार भगवद्धक्त को परमे- 


। थरापगाबुद्धि से करना चाहिये ( ऊपर ३३वाँ छोक देखो ), अर्थात्‌ उसे सारे 
| व्यवहार इस निरभिमान बुद्धि से करना चाहिये कि जगत्‌ के सभी कर्म परमेश्वर 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- ११ अध्याय. ७७३ 


निर्वैरः सवेभूतेषु यः स मामेति पांडव ॥ ५५ ॥ है 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाल्ले भ्रीकृष्णाजुन- 
संवादे विश्वरुपदर्शन॑ नाम एकादश्षीधइध्यायः ॥ ११ ॥ 





| के हैं, सच्चा कत्तो और करानेवाला वही है; किन्तु हमें निमित्त बना कर वह ये 
कर्म हम से करवा रहा है; ऐसा करने से वे कर्म शान्ति अथवा मोक्त-आ्राप्ति में 
| बाधक नहीं होते | शाइ्रभाष्य में भी यही कहा है कि इस शोक में पूरे गीता- 
| शाखर का तात्पर्य झा गया है। इससे प्रगट है कि गीता का भक्तिमार्ग यह नहीं 
| कहता कि आराम से “ राम राम ? जपा करो; प्रत्युत डसका कथन है कि उत्कट 
| भक्ति के साथ 'ही साथ उत्साह से सब निष्काम कर्म करते रहो । संन्यास-मार्ग- 
| वाले कहते हूँ कि * निर्वेर ! का अर्थ निष्किय है; परन्तु यह अर्थ यहाँ विवज्षित 
नहीं हैं, इसी बात को प्रगट करने के लिये उसके साथ ' मत्कर्मकृत्‌ ? अथांत्‌ 
|“ सब कर्मों को परमेश्वर के (अपने नहीं ) समझ कर परमेश्वराप॑णा बुद्धि 
। से करनेवाला ” विशेषण लगाया गया 'है। इस विषय का विस्तृत विचार 
| गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण ( ए. ३६०--३६७ ) में किया गया है। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथात्‌ कह्दे हुण उपनिषद में, शर्म विद्या- 
न्तर्गत योग--अर्थात्‌ कर्मयोग--शाख्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुन के संवाद में, 
विश्वरूप-दर्शनयोग नामक ग्यारह॒वों अध्याय समाप्त हुआ । 





बारहवों अध्याय । 


[ कर्मयोग की साद्धे के लिये सातवें अध्याय में ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का 
आरम्भ कर आठवें में अक्षर, झनिर्देश्य और अव्यक्त ब्रह्म का स्वरूप बतल्ाया है। 
फिर नवें अध्याय में भक्तिरूप प्रत्यक्ष राजमार्ग के निरूपण का प्रारम्भ करके दसवें 
झार ग्यारहवें में तदन्तगंत * विभूति-वर्गान ? एवं ' विश्वरूप-दर्शन ” इन दो उपा- 
ख्यानों का वणन किया है; और ग्यारहवें अध्याय के अन्त में सार रूप से अर्जुन को 
उपदेश किया है कि भक्ति से एवं निःसद्ग बुद्धि से समस्त कर्म करते रहो । झव 
इस पर अर्जुन का प्रश्न है कि कर्मगोग की सिद्धि के लिये सातवें और झाठवें 
झध्याय में च्र-अच्ञर-विचार पूवक परमेश्वर के अव्यक्त रूप को ही श्रेष्ट सिद्ध करके 
अध्यक्त की अथवा अक्षर की उपासना ( ७. १६ और २४; ८. २५ ) बतल्लाई है 
ओर उपदेश किया है कि युक्तचित्त से युद्ध कर (८.७); एवं न्वें अध्याय में व्यक्त उप[- 
सना रूप प्रत्यक्ष धर्म बतला कर, कह्दा है कि परमेश्वराप॑ण बुद्धि से सभी कर्म करना 
चाहिये (६. २०, ३४ और ११. ५५); तो अब इन दोनों में श्रेष्ठ मार्ग कौन सा है ? 


७७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


द्वादशो5्प्यायः । 
अजुन उवाच । 
एवं सततयुक्ता ये भक्तास्त्वां पयुपासते । 
ये चाप्यक्षरमव्यक्त तेषां के योगवित्तमाः ॥ १ ॥ 
श्रीभमगवानुवाच । 
88 मय्यावेश्य मनो ये मां नित्ययुक्ता उपासते । 
- श्रद्धया परयापेतास्ते में युक्ततमा मता; ॥ २॥ 
ये त्वक्षरमनिर्देश्यमव्यक्त॑ पर्युपासते । 
सर्वेत्रगमाचित्यं च कूटस्थमचलं धवम्‌ ॥ ३ ॥ 
संनियम्यद्रियग्रामं स्वेत्र समब॒द्धयः । 
ते प्राप्नुवान्ति मामेव सवभूतहिते रताः ॥ ४॥ 
कुशा प्रधकतरस्तषामव्यक्तासक्तचतसाम । 
अव्यक्ता हि गतिदेःखं देहवाद्धिरवाप्यत ॥ ५ ॥ 
ये त सर्वांणि कमाणि मयि संन्यस्य मत्पराः । 
अन्यन्येनेव योगेन मां ध्यायन्त उपासते ॥ ६॥ 
“ तंषामदह समुद्धता मत्युससारसागरात्‌ | 
इस प्रश्न में व्यक्तोपासना का अर्थ भक्ति है। परन्तु यहाँ भक्ति से भिन्न भिन्न 
अनेक उपाध्यों का अर्थ विवज्षित नहीं हू; उपास्य अथवा प्रतीक कोई भी हो, उसमें 
एक ही सर्वव्यापी परमेश्वर की भावना रख कर जो भक्ति की जाती है वह्दी सची 
व्यक्त-उपासना है और इस अध्याय में रही उद्दिष्ट है। ] 
झजुन ने कह्ा--(१) इस भ्रकार सदा युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त हो कर जो 
भक्त तुम्हारी उपासना करते हैं, और जो अव्यक्त अज्ञर अथांत्‌ ब्रह्म की उपासना 
करते हैं उनमें उत्तम (कर्म-)योगवेत्ता कौन हैं ? 
श्रीभगवान्‌ ने कह्दा--(२) सुझूमें मन लगा कर सदा युक्तचित्त हां करके 
परम श्रद्धा से जो मेरी उपासना करते हैं, वे मेरे मत में सब से उत्तम युक्त भर्थात 
योगी हैं। (३-४) परन्तु जो अनिर्देश्य अर्थात्‌ प्रतक्ष न दिखलाये जानेवाले, 
अव्यक्त, सर्वव्यापी, झाचिन्त्य और कूटस्थ अर्थात्‌ सब के मूल में रहनेवाले, अचल 
आर नित्य अक्षर अर्थात्‌ ब्रह्म की उपासना सब इन्द्रियों को रोक कर सर्वत्र समब॒द्धि 
रखते हुए करते हैं, वे सब भूतों के द्वित में निमप्न (लोग भी) मुझे ही पाते हैं; (४) 
( तथापि) उनके चित्त अव्यक्त में आसक्त रहने के कारण उनके केश आधिक होते 
हैं । क्योंकि ( व्यक्त देहघारी मनुष्यों को ) अव्यक्त उपासना का मार्ग कष्ट से सिद्ध 
होता है। (६) परन्तु जो मुझमें सब कर्मो का संन्यास अर्थात्‌ अपंण करके 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी-१२ अध्याय | ७७५४ 


भवामि न चिरात्पार्थ मय्यावेशितच्रेतसाम्‌ ॥ ७॥ 
मय्येव मन आधत्स्व मये बुद्धि निवेशय । 
निवसिष्यसि मय्येव अत ऊध्व न संशयः ॥ ८ ॥ 

6 अथ चित्त समाधातु न शकक्‍नापि मयि स्थिरम । 
अभ्यासयोगेन ततो मामिच्छाप्तुं धघनंजय ॥ ९ ॥ 
अभ्यासे5प्यसमर्थों एऑसि मत्कमंपरमों भव | 

मत्परायण होते हुए अनन्य योग से मेरा ध्यान कर मुझे भजते हैं, (७) है पार्थ ! 
४ मम चित्त लगानेवाले उन लोगों का, में इस र॒त्युमय संसार-पसागर से बिना विलम्ध 
किये, उद्धार कर देता हूँ। (८) (अतएवं) मुर्कम ही मन लगा, मुझ बुद्धि को 
स्थिर कर, इससे तू निःसन्देद् मुझमें 'ही निवास करेगा । 
|. [इसमें भक्तिमार्ग की श्रेष्ठता का प्रतिपादन है । दूसरे छोक में पहले यह 
। छिद्धान्त किया हैं कि भगवद्धक्त उत्तम योगी हैं; फिर तीसरे कछोक में पतक्तान्तर- 
योधक “तु! अव्यय का प्रयोग कर, इसमें ओर चोथ छोक में कद्दा हैं कि अब्यक्त 
| की उपासना करनेवाले भी मुझ ही पाते हूँ । परन्तु इसके सत्य होने पर भी 
| पॉँचवे 'छोक में यह बतलाया है, कि अव्यक्त-उपासकों का सा्ग अधिक क्लेश- 
दायक होता है; छठे ओर सातवें कछोक में वगांन किया है कि अव्यक्त की अपेक्षा 
। व्यक्त की उपासना सुल्लभ हांती है; ओर आठवें छोक में इसके अनुसार ब्यवष्ार 
| करने का अर्जुन को उपदेश किया है । सारांश, ग्यारह अध्याय के अन्त (गी 
। ११. ५५ ) में जो उपदेश कर आये हैं, यह्दा अजुन के प्रश्ष करने पर उली को दृढ़ 
| कर दिया है । इसका विस्तारपूवक विचार कि, भक्तिमाग में सुलभता कया ह, 
गीतारइस्य के तेरइवें प्रकरण में कर चुके हैं; इस कारणा यहाँ हम उसकी पुन- 
| रुक्ति नहीं करते। इतना ही कह देते हूँ |के अव्यक्त को उपासना कष्टमय होने 
| पर भी मोक्षदायक 'हही हैं; और भक्तिमार्गवालों को स्मरण रखना चाहिये कि 
| भेक्तिमार्ग में भी कर्म न छोड़ कर इंश्वरापंगापूवक अवश्य करना पड़ता है। 
इसी हेतु स छठे छोक में “< मुझमें 'ही सब कर्मा का संन्यास करके ” ये शब्द 
| रखे गये हैं। इसका स्पष्ट अर्थ यह ' कि भक्तिमार्ग में भी कर्मों को स्वरूपतः 
। न छोड़े, किन्तु परमेश्वर में उन्हें अथात्‌ उनके फलोी को अपणा कर दे । इससे 
| भगट होता है कि भगवान्‌ ने इस अध्याय के अन्त में जिस भक्तिमान्‌ पुरुष को 
| अपना प्यारा बतलाया है, उसे भी इसी अथांत्‌ निष्काम कम्मयोग-मार्ग का ही 
| समभना चाहिये; वह्द स्वरूपतः कमंसंन्यासी नहीं हूं। इस प्रकार भक्तिमार्ग 
। की श्रेत्ता आर सुलभता बतला कर अब परमेश्वर में ऐसी भक्ति करने के उपाय 
| अथवा साधन बतलाते हुए, उनके तारतम्व का भी खुलासा करते हैं--] 
(६) अब ( इस प्रकार ) मुझमें भली भांति क्तित्त को स्थिर करते न बन 
पड़े, तो है धनञ्य ! अभ्यास की सहायता से अर्थात्‌ बारम्बार प्रयत्न करके मेरी 


७७६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाद्न । 


मदथेमपि कमोणि कुर्वन्सिद्धिमवाप्स्थासि ॥ १० ॥ 
अधैतदष्यशक्तो5सि कते मदयोगमाश्रितः । 
सर्वेकमेफलत्याग ततः कुरु यतात्मवान्‌ ॥ ११॥ 
श्रेयो हि जश्ञानमभ्यासाज्ज्ञानाद्धयानं विशिष्यते । 
घ्यानात्कमफलत्यागस्त्यागाच्छान्तिरनंतरम्‌ ॥ १५ ॥ 


प्राप्ति कर लेने की आशा रख । (१०) यदि अभ्यास करने सें भी तू असमर्थ हो, तो 
“ मदर्थ अर्थात मेरी प्राप्ति के अर्थ ( शास्त्रों में बतलाये हुए ज्ञान-ध्यान-भजन-पूजा- 
पाठ आदि ) कम करता जा; मदर्थ ( ये ) कम करने से भी त सिद्धि पावेगा । 
(११) परन्तु यदि इसके करने में भी तू असमर्थ हो, तो मद्योग--सदर्पणपूर्वक योग 
यानी कमेंयोग--का झाभ्रय करके यतात्मा होकर अर्थात्‌ धीरे धीरे चित्त को रोकता 
हुआ, ( अन्त में ) सब कमी के फलों का त्याग करदे । (१२) क्योंकि अभ्यास की 
अपेक्षा ज्ञान आधिक अच्छा हु, ज्ञान की अपेत्ता ध्यान की योग्यता अधिक 
हु, ध्यान की अपेक्षा क्मंफल का त्याग श्रेष्ट हैं, ओर ( इस कर्मफल के ) त्याग से 
तुरत ही शान्ति आाप्त होती ह। 

|. [ कर्मयोग को दृष्टि से ये छाक अत्यन्त मद्दत््व के हैं । इन छोकों में भक्ति- 

। युक्त कमयोग के घिद्ध होने के लिये अभ्यास, ज्ञान-भजन आदि साधन बतल्ला 

| कर, इनके ओर अन्य साधनों के तारतम्य का विचार करके अन्त में अर्थात्‌ १२वें 

[ छीक में, कमफल के त्याग की अथात्‌ निष्काम कमयोग को श्रेष्ठता वार्शित 

| है । निष्काम कर्मयोग की श्रे्ठठा का वगौन कुछ यह्दी नहीं है; किन्तु तीसरे (३ 
| ८5), पॉँचवें (५. २), ओर छठे (६. ४६ ) अध्यायों में भी यही अर्थ स्पष्ट रीति 
। से वागेत हूं; ओर उसके अनुसार फलत्न-त्यागरूप कर्मंयोग का झाचरण करने के 
। लिये स्थान-स्थान पर अजुन का उपदेश भी किया ६ ( देखो गीतार. प्रृ.३०७- 
| ३०८ ) । परन्तु गीताधर्म से जिनका सम्प्रदाय जुदा है, उनके लिये यह बात 
| प्रतिकूल है; इसलिये उन्होंने ऊपर के छोकी का और विशेषतया १२वें छोक के 
| पदों का अथ बदुल्लने का प्रयत्न किया है। निरे ज्ञानमार्गी अर्थात्‌ सांख्य-टीका- 
कारों को यह पसन्द नहीं है कि ज्ञान की अपेक्षा कर्मफल का त्याग श्रेष्ठ बतलाया 
जाबे | इसलिये उन्होंने कद्दा है किया तो ज्ञान शब्द से “ पुस्तकों का ज्ञान! 
लेना चाहिये, अथवा कर्मफल्न-त्याग की इस प्रशंसा को अर्थवादात्मक यानी 
। कोरी प्रशंसा समकनी चाहिये। इसी प्रकार पातअञ्ञल्योग- मार्गवाल्नी को अभ्यास 
की अपेज्ञा कमंफल-त्याग का बड़प्पन नहीं सहाता और कोरे भक्तिमागवालों को-- 
। अर्थात्‌ जो कच्दते हूं कि भक्ति को छोड़, दूसरे कोई भी कर्म न करो उनको-- 
। ध्यान की अपेक्षा अर्थात्‌ भक्ति की अपेक्षा कर्मफल्नत्याग की श्रेष्ठठा मान्य नही 
हैं। वतमान समय में गीता का भक्तियुक्त क्ंयोग सम्प्रदाय लुप्त सा हो गया 
! है, कि जो पातश्त्लयोग, ज्ञान और भक्ति इन तीनों सम्प्रदायों से भिन्न हं, 


री 


हा 
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गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- १२ अध्याय।_ ७७७ 


5 अद्वेष्टा सर्वभूतानां मैत्रः करुण एच च । 


ओर इसी से उप सम्प्रदाें का कोड दीकाकार भी नहीं पाया जाता । झतएव 
'झाज कल गीता पर जितनी टीकाए पाई जाती हूं, उनमें कमंफल-त्याग की श्रेष्ठता 
| अथवादात्मक समभी गईं हे । परन्तु हमारी राय भें यह भूल हूं। गीता में 
। निष्काम कमयोग को 'ही प्रतिपाद मान लेने से इस 'ाक के अथ के विषय में 
कोई भी अड़चन नहीं रहती । यदि मान लिया जाय कि कम छोड़ने से निवोहद 
नहीं होता, निष्काम कर्म करना '्वी चाहिये; तो ध्वरूपतः कर्मो' को त्यागनेवाला 
| शानमाग कर्मयोग से कनिष्ठ निश्चित होता हूं, कोरी इन्द्रियों की ही कसरत 
| करनेवाल्ला पातअलयोग कर्मयोग से हलका जचने लगता है ओर सभी कर्मों को 
छोड देनेवाला भक्तिमाग भी कर्मयोग की अपेत्ता कम योग्यता का सिद्ध हो 
। जाता है। इस प्रकार निष्काम कर्मयोग की श्रेष्ठता प्रमाणित हो जाने पर यही 
| प्रश्न रद्द जाता है कि कर्मयोग में आवश्यक भक्तियुक्त साम्यबुद्धि को प्राप्त करने 
| के लिये उपाय कया है। ये उपाय तीन हँ--अभ्यास, ज्ञान ओर ध्यान । इनमें, 
| यदि किसी से अभ्यास न सधे तो वह ज्ञान अथवा ध्यान में से किसी भी डपाय 
' को स्वीकार कर ले | गीता का कथन है, कि इन उपायों का आचरण करना, 
| यथोक्त क्रम से सुलभ हैं। १२वें छोक में कहा है कि यदि इनमें से एक भी 
! उपाय न सचे, तो मनृष्य को चाहिये कि वह कर्मयोग के आचरगणा करने का 'ही 
। एकदम आरम्भ कर दे । अब यहाँ एक शझ्ला यह होती है कि जिससे अभ्यास 
| नहीं सघता ओर जिससे ज्ञान-घ्यान भी नहीं होता, वह कर्मयोग करेगा ही 
| कसे ? कट्ढे एकों ने निश्चय किया है, कि फिर कमंयोग को सब की अपेक्षा सल्लभ 
| कहना ही निरथक । परन्तु विचार करने से देख पड़ेगा कि इस आज्ञेप में 
कुछ भी जान नहीं हैं। १२वें छोक में यह नहीं कहा हैं कि सब कर्मो के फलों 
| का “ एकदम ! त्याग कर दें; बरनू यह कहा है कि पहले, भगवान्‌ के बतलाये 
| हुए कमेंयोग का आश्रय करके, ( ततः ) तदनन्तर धीरे-धीरे इस बात को झन्त 
' में सिद्ध कर ले। आर ऐसा अथ करने से कुछ भी विसद्भति नहीं रह जाती । 
| पिछले अध्यायों में कद्द आये हं कि कर्मफल्न के स्वल्प आचरण से ही नहीं (गी 
।२. ४०) ; किन्तु जिज्ञासा ( देखो गी. ६. ४७४ और हमारी टिप्पणी ) हो जाने 
से भी मनुष्य आप ही आप अन्तिम सिद्धि की ओर खिंचा चला जाता हैं। झतणएव 
। इस मार्ग की सिद्धि पाने का पहला साधन या सीढ़ी यही है कि कर्मयोग का 
' झाभश्रय करना चाहिये अथांत्‌ इस मार्ग से जाने की मन में इच्छा होनी चाहिये। 
कौन कह सकता है कि यह साधन अभ्यास, ज्ञान भोर ध्यान की अपेक्षा सुलभ 
। नहीं है ? ओर १२वें छोक का भावाथ है भी यही। न केवल भगवद्वीता में 
! किन्तु सूर्यगीता में भी कहा है-- 
| 


ध्यपााबल० वधू). वातपा०ू---पापाााम 0. पिथा।कफर)-ऋषाफदर, 


ज्ञानादुपास्तिरत्कृष्टा कमोल्कृष्मुपासनात्‌ । 
इति यो वेद वेदान्ते: स एव पुरुषोत्तम: ॥ 
गी, ९, ९८ 


७७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासर । 


निर्मेमो निरहंकारः समदःखसुखः क्षमी ॥ १३॥ 
संतुष्ट: सतते योगी यतात्मा दृढनिश्चयः । 
मय्यर्पितमनोबुद्धियों में भक्त: स में प्रियः ॥ १७ ॥ 
यस्मान्नोद्विजत लोकों लोकान्नोद्दिजते च यः । 
हर्षामर्षमयोडेगेमुक्तो यःस च मे प्रियः ॥ १५॥ 
अनपेक्षः ह्ुचिदंक्ष उदासीनो गतव्यथः 
सघोरंभपरित्यागी यो मद्धक्तः स मे प्रियः ॥ १६॥ 
यो न हृष्यति न द्वेष्टि न शोर्चात न कांक्षति । 
शभाशभपरित्यागी भक्तिमान्यः स में प्रियः ॥ १७॥ 
समः शज्नों च मित्र च तथा मानापमानयों: । 
शीतोष्णसुखदुःखेषु समः संगविवर्जितः॥ १८ ॥ 
' “जो इस वेदान्ततत्त्त को जानता है कि, ज्ञान की अपेक्षा उपासना अर्थात्‌ ध्यान 
या भक्ति उत्कृष्ट है एवं उपासना की अपेक्षा कर्म अर्थात्‌ निष्काम कर्म श्रेष्ठ £, 
वही पुरुषोत्तम हूँ ” (सूर्यगगी, ४. ७७ ) | सारांश, भगवरद्गीता का निश्चित मत 
| यह है कि कर्मफल-त्यागरूपी योग अथांत्‌ ज्ञान-भक्ति-युक्त निप्काम कर्मयोग 'ही 
सब मागों में श्रेष्ठ ह; आर इसके अनुकूल ही नही प्रत्युत पोषक युक्तिवाद १२वें 
| कोक मे हैं। यदि किसी दूसरे सम्प्रदाय को वह न रुचे तो, वह उसे छोड़ 
| दे; परन्तु अर्थ की व्यर्थ खींचातानी न करे । इस प्रकार कर्मफल्न-त्याग को श्रेष्ठ 
| सिद्ध करके उस मार्ग से जानेवाले को (स्वरूपत: कर्म छोड़नेवाले को नहीं ) 
। जो सम झोर शान्त स्थिति अन्त में प्राप्त होती है उसी का वर्णान करके झब 
| भगवान्‌ बतलाते हं कि ऐसा भक्त ही मुझे अत्यन्त प्रिय ह-- ] 

(१३) जो किसीसे द्वेप नहीं करता, जो सब भूतों के साथ मित्रता से बतंता 
है, जो कृपालु है, जो ममत्ववद्धि और अहझ्लार से रहित है, जो दःख और 
सुख में समान एवं चमाशील है, (३४) जो सदा सन्तुष्ट, संयमी तथा इृढ़- 
निश्चययी है, जिसने अपने मन ओर बद्धि को मुझमें अपंण कर दिया हूं, वह मेरा 
( कम- )योगी भक्त मुकको प्यारा हैं। (१५) जिससे न तो लोगों को क्ेश होता 
हैँ और न जो लोगों से केश पाता है, ऐसे ही जो हुरप, क्रोध, भय और विषाद 
से अलिप्त है, वह्दी मुझे प्रिय ह। (१६) मेरा वह्दी भक्त मुमे प्यारा है कि जो निर- 
पेक्, पवित्र ओर दक्ष है अर्थात्‌ किसी भी काम को आलस्‍्य छोड़ कर करता हैं, 
जो ( फल के विषय में ) उदासीन हैं, जिसे कोई भी विकार डिगा नहीं सकता, 
आर जिसने ( काम्यफल के ) सब आरम्म यानी उद्योग छांड़ दिये हूं । (१७) जो 
न आनन्द मानता है, न द्वेप करता है, जो न शो करता है और न इच्छा रखता 
हूं, जिसने ( कम के ) शुभ आर अशुभ ( फल ) छोड़ दिये हूं, वह भक्तिमान्‌ 
पुरुष मुस्ते प्रिय हूं । ( १८ ) जिसे श॒त्र ओर पित्र, मान और अपमान, सर्दी और 
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तुल्यनिदास्तुतिमानी संतुशे येनकेमाचित्‌ । 
अनिकेतः स्थिरमतिभक्तिमान्मे प्रियों नरः ॥ १९ ॥ 


गर्मी, सुख और दुःख समान हैं, और जिसे ( हिसी में भी ) आसक्ति नहीं है 
(१६)जिसे निनदा आर स्तुति दोन एक सी हैं, जो मितभाषी हैं, जो कुछ मिल्न जावे 
उसी में सन्तुष्ट है,णवं जिसका चित्त स्थिर ह,जो अनिकेत है अर्थात्‌ जिसका (कर्म 
फल्लाशारूप) ठिकाना कहीं भी नहीं रह गया है, वह भक्तिमान्‌ पुरुष ममे प्यारा है। 


|. [“अनिकेत ? शब्द उन यतियों के वणनों में भी अनेक बार आया करता 
| है कि जो ग्रृदस्थाश्रम छोड़, संन्यास घारण करके भित्ता मॉगते हुए घूमते रहते 
| हैं ( देखों मनु. ६. २५ ) और इसका धात्वर्थ “ बिना धरवाला ? है । झतः 
| इस अध्याय के “ निर्मम, ? € सवारम्भ-परिद्यागी ” और ० ऑआनिकेत ? शब्दों से 
| तथा अन्यत्र गीता » “ त्यक्ततवपरिश्रह: ” (४.२१), अथवा “ विविक्तसेवी ? 
| (१८. ५२) इत्यादि जो शब्द हूं उनके आधार से, संन्यास मार्गवाले टीकाकार 
| कहते हैं कि हमारे मांगे का यह परम ध्येय “ धर-द्वार छोड़ कर बिना किसी 
। इच्छा के जड्जल्ों में आयु के दिन बिताना ” ही गाता में प्रतिपाद है; और वे 
इसके लिये स्मृतिग्रन्थों के संन्यास-आश्रम प्रकरण के छोकों का प्रमाण दिया 
[करते हैं । यीता-वाक्यों के ये निरे संन्यास-प्रतिपादृक अर्थ संन्याख-सम्प्रदाय 
| की दृष्टि से महत्त्व के हो सकते हैं, किन्तु सच्चे नहीं हैं | क्योंकि गौता के अनु 
| सार ' निरम्ति ” अथवा “ निशष्किय ? होना सच्चा लंन्यास नहीं हू; पछि कई बार 
| गीता का यह्ट ौई्थिर सिद्धान्त कद्दा जा चुका है (देखों गी. ५. २ और ६.१,२) कि 
| केवल फलाशा को छोड़ना चाहिये, न कि कम को । अतः “ झानिकेत ? पद का 
| घर-द्वार छोड़ना अर्थ न करके ऐसा करना चाहिये कि जिसका गीता के कर्मयोग 
| के साथ मेल्र मिल्न सके । गी. ४. २०वें छोक में कमंफल की आशा न रखने 
| वाले पुरुष को ही ' निराश्रय ? विशेषण लगाया गया है, ओर गी. ६. ले में, 
[उसी अथ में “ झनाश्रितः कमफल ”? शब्द आये हूं। “आश्रय! और “निकेत! 
इन दोनों शब्दों का अर्थ एक दी है। अतएवं आनिकेत का गृहत्यागी अर्थ न 
| करके, ऐसा करना चाहिये कि ग्रह आदि में जिसके मन का स्थान फेँपा नही 
हैं। इसी प्रकार ऊपर १६वें छोक में जो “सर्वारम्भपरित्यागी” शब्द है, उसका 
। भी अर्थ “ सारे कर्म या उद्योगों को छोड़नेवाल्ला ” नहीं करना चाहिये; किन्तु 
| गीता ४. १६ में जो यह कहा हे कि “जिसके समारम्भ फलाशा-विरहित हें 
। उसके कर्म ज्ञान से दग्ध हो जाते हैं”वेसा ही अर्थ यानी“काम्य आरम्भ भर्थात्‌ 
कर्म छोड़नेवाला ”” करना चाहेये। यह बात गी. १८.२ ओर १८.४८ एवं ४८से 
| सिद्ध होती ह।सारांश,जिसका चित्त घर-गृहसथी में,बालबच्चों में, झयवा संसार 
| के अल्यान्य कामों में उलकका रहता है, उसी को आगे दुःख होता है। झतएव, 
। गीता का इतना ही कहना है कि इन सब बातों में चित्त को फँसने न दो । और 
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6 ये तु धम्योम्रतामिदं यथोक्त॑ पर्युपासते । 
श्रददधाना मत्परमा भक्तास्तेषतीव में प्रिया:॥ २० ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाल्ने श्रीकृष्णारजुन- 
संवादे भक्तियोगो नाम द्वादशोष्ष्यायः ॥ १२ ॥ 


गचडमाच-साउ ता; अफेसबकापराटरर) +>->०-5०००ढातात० अपर यनेन्‍मपओ. 


| मन की इसी वैराग्य-ध्यिति को प्रगट करने के लिये गीता में “ आनिकेत ” और 
। 'सर्वारम्भपरित्यागी' आदि शब्द स्थितप्रज्ञ के वर्गान में भाया करते हैं। येह्दी शब्द 
| यतियों के अर्थात्‌ कर्म त्यागनेवाल्ने संन्यासियों के वर्गानों में भी स्मातिप्रन्थों में 
| झाये हैं। पर सिर्फ इसी बुनियाद पर यह नहीं कह्दा जा सकता, कि कर्मत्याग- 
| रूप संन्यास ही गीता में प्रतिपाद्य है । क्योंकि इसके साथ ही गीता का यह 
| दूसरा निश्चित सिद्धान्त है कि जिसकी बद्धि में पूर्ण वराग्य भिद गया हो, उस 
| ज्ञानी पुरुष को भी इसी विरक्त-बद्धि से फलाशा छोड़ कर शाख्तः प्राप्त होनेवाल्ले 
[सब कर्म करते ही रहना चाहिये। इस समूचे पूर्वापर सम्बन्ध को बिना समझे, 
। गीता में जहाँ कहीं “ अनिकेत ” की जोड़ के वेराग्य-बोघक शब्द मिल जावें 
| उन्हीं पर सारा दारमदार रख कर यह वह देना ठीक नहीं हे के गाता में कर्म. 
| संन्यास-प्रधान मार्ग ही प्रातपाद्य है।] 
(२०) ऊपर बतलाये हुए इस अम्रततुल्य धर्म काजो मत्परायणा होते हुए 
श्रद्ा से आचरणा करते हैं, वे भक्त मुझे अत्यन्त प्रिय हैं । 
|. [यह वर्णन हो चुका है (गी. ६. ४७; ७. १८) कि भक्तिमान्‌ ज्ञानी पुरुष 
सब में श्रेष्ठ है; उसी वर्गान के अनुसार भगवान्‌ ने इस छोक में बतल्ाया है कि 
| हमें अत्यन्त प्रिय कोन है अर्थात्‌ यहाँ परम भगवद्धक्त कर्मयोगी का वर्णान किया 
| है । पर भगवान्‌ ही गी. £. २६वें छोक में कहते हैं कि ““ मुझे सब एक से 
| हैं,कोई विशेष प्रिय अथवा द्वेष्य नहीं है” । देखने में यह विरोध प्रतीत होता है 
। सद्दी; पर यह जान लेने से कोई विरोध नहीं रह जाता कि एक वर्णोन सगुण 
| उपासना का अथवा अक्तिमार्ग का है और दूसरा अध्यात्म-दष्टि अथवा कर्मवि- 
| पाक-दृष्टि से किया गया है । गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण के अन्त ( पर. 
 |४२६--४३० ) में इस विषय का विवेचन है। ] 
इस प्रकार श्रीभमगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कह्दे हुए उपनिषद में, ब्ह्मविद्या- 
न्तर्गत योग-अर्थात्‌ कर्मयोग-शाखविषयक, श्रीकृष्ण और भजुन के संवाद में, 
भक्तियोंग नामक बारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 
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त्रयोदशो5ध्यायः | 


श्री मगवानुवाच । 
इरद शरीर कोतेय क्षेत्रमित्यभिधीयते । 
एतयो वात्ति त॑ प्राहुः क्षेत्रज्ष इति तह्विदः ॥ १॥ 
क्षेत्रश चापि मां विद्धि सर्वक्षेत्रषु भारत । 


तेरहवाँ अध्याय । 

[ पिछले अध्याय में यह बात सिद्ध की गई है कि अनिर्देश्य और अव्यक्त 
परमेश्वर का ( बाद्वि से ) चिन्तन करने पर अन्त में मोक्ष तो मित्रता हैं; परल्तु 
उसकी अपेक्षा, श्रद्धा से परमेश्वर के प्रयक्ष और व्यक्त ध्वरूप की भक्ति करके परमे- 
श्वरापंगा बाद्ढ से सब कमी को करते रहने पर, वद्दी मोक्त सुलभ रीति से मिल्ल 
जाता है। परन्तु इतने ही से ज्ञान-विज्ञान का वह निरूपण समाप्त नहीं हो 
जाता कि जिसका आरम्भ सातवें अध्याय में किया गया है। परमेश्वर का पूर्ण 
ज्ञान होने के लिये बाइरी सष्टि के चर-अक्षर-विचार के साथ ही साथ मनुष्य के 
शरीर और आत्मा का अथवा क्षेत्र और च्षे्र्ञ का भी विचार करना पड़ता है। 
ऐंस ही यदि सामान्य रीति से जान लिय। कि सब व्यक्त पदार्थ जड़ प्रकृति से 
उत्पन्न होते हैं, तो भी यह बतलाये बिना ज्ञान-विज्ञान का निरूपण पूरा नहीं 
इोता कि प्रकृति के किस गुण से यह विस्तार होता है और उसका क्रम कौन सा है। 
अतएव तेरहवें अध्याय में पहले ज्षेत्र-क्षेत्रत्त का विचार, और फिर झागे चार 
अध्यायों में गुणन्रय का विभाग, बतला कर अठारहवें अध्याय में समग्र विषय 
का उपसंहार किया गया है। सारांश, तीसरी षडध्यायी स्वतन्त्र नहीं है, कर्मयोग की 
सिद्धि के लियेजिस ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का सातवें अध्याय में आरम्भ हो चुका है 
उसी की पूर्ति इस षडध्यायी में की गईं है। देखो गीतारहस्य ए. ४५९ - ४६१ । 
गीता की कह एक प्रतियों में,इस तेरइवें अध्याय के आरम्भ में, यह छोक पाया जाता 
है “ झजुन उवाच-प्रक्ततिं पुरुष चंव ज्षेत्र च्षे्रशमेव च । एतद्वेदितुमिच्छामि ज्ञान 
शेयं च केशव ॥” और उसका अर्थ यह है--“ अर्जुन ने कह, मुमे प्रकृति, पुरुष, 
च्षेन्न, चषेत्रज्ष, ज्ञान और शेय के जानने की इच्छा है, सो बतलाओ। ” परन्तु स्पष्ट 
देख पड़ता है कि किसी ने यह न जान कर के ज्षेत्र-सेत्रशविचार गाता में झाया 
केसे है, पीछे से यह छोक गीता में घुसेड़ दिया है। टीकाकार इस श्लोक को 
क्षेपक मानते हैं, और च्षेपक न मानने से गीता के 'छोकों की संख्या भी सात सौ से 
एक अधिक बढ़ जाती है। अतः इस छोक को हमने भी प्रत्षिप्त ही मान कर, 
शाह्ूर भाष्य के अनुसार इस अध्याय का झारस्म किया है। ] 

श्रीभगवान्‌ ने कद्दा--(१) है कौन्तेय ! इसी शरीर को क्षेत्र कहते हैं। इसे 
( शरीर को ) जो जानता है उसे, तद्विद भथांत्‌ इस शास्त्र के जाननेवाले, चेत्रज 


घर गीतारदृस्य अथवा कर्मयोगशाम्र । 


क्षेत्रश्षेत्रशयोश्ञान यत्तज्ज्ञा्न मतं मम ॥ २॥ 
५ तत्क्षेत्र यच्च यादक च यद्धिकारि यतश्च यत्‌ । 
सच या यत्पभावश्च तत्समासेन मे शण ॥ ३ ॥ 
- ऋषिभिवेहुधा गांत॑ छंदोभिविविधेः पृथक । 
ब्रह्मसत्रपदेश्येव हेतुमद्लिर्विनिश्चितेः ॥ ४ ॥ 


५ कं ७ करी 


कहते हैं। (२) है भारत सब च्षेत्रों में चेन्रज्ष भी मुके ही समझ। क्षेत्र और 
चेत्रज्ञ का जो ज्ञान ६ वही मेरा ( परमेश्वर का ) ज्ञान माना गया है। 
|. [पहले छोक में : क्षेत्र ' और ' त्षेत्रज्ञ ' इन दो शब्दों का अर्थ दिया है; 
| ओर दूसरे छोक में जेन्रज्ञ का श्वरूप बतलाया ह कि क्षेत्रज्ञ में परमेश्वर हूँ, 
' अथवा जो पिणड. में है वहा ब्रह्मांड में हं। दूसर छोक के चापिज्भी शब्दों 
। का अर्थ यह है- न केवल क्षेत्रजञ ही, प्रत्युत क्षेत्र भी में ही हूँ । क्योंकि जिन पद्च- 
(महाभूतों से चषेत्र या शरीर बनता हू, वे प्रकृति से बने रहते हैं; और सातवें 
| तथा आठवें अध्याय में बतला आये है कि यह््‌ प्रकृति परमेश्वर की ही कनिष्ठ 
! विभूति है (देखो ७. ४; ८-४; ६. ८)। इस रीति से ज्षेत्र या शरीर के 
| पश्चममह्ाभूतों से बने हुए रहने के कारण क्षेत्र का समावेश उस वर्ग में होता है 
' जिसे -चर-अत्षर-विचार में “ चर ” कहते हैं; ओर क्षेत्रज्ञ दी परमेश्वर है । इस 
| प्रकार क्षराक्षर-विचार के समान ही क्षेत्र-क्षेत्रज का विचार भी परमेश्वर के ज्ञान 
| का एक भाग बन जाता दे (देखो गीतार. ए. १४२- १४८)। और इसी अभि 
| प्राय को मन में ला कर दसरे छोक के अन्त में यह वाक्य आया दे कि “ज्षेत्र 
। और ज्षेत्रश का जो ज्ञान है वही मेरा अर्थात्‌ परमेश्वर का ज्ञान है। ” जो अद्वेत 
| वेदान्त को नहीं मानते, उन्हें “क्षेत्रज्ञ भी में हू””इस वाक्य की खींचातानी करनी 
। पड़ती हैं और प्रतिपादन करना पड़ता है कि इस वाक्य से ' ज्षेत्रज्ञ ” तथा « में 
परमेश्वर ! का अभ्रेदभाव नहीं दिखलाया जाता। और कई लोग “ मेरा ? 
। (सम) इस पद का अन्वय “ ज्ञान ? शब्द के साथ न लगा * मतं ? अर्थात्‌ 'माना 
| गया है? शब्द के साथ लगा-कर यों अर्थ करते हैँ कि''इनके ज्ञान को में ज्ञान सम- 
| झता हूँ। ” पर ये अर्थ सहज नहीं हैँ । आठवें अध्याय के आरम्भ में ही 
[वर्गान है कि देह में निवास करनेवाला आत्मा ( अभ्राधिदेव ) में ही हूं अथवा 
। ८ जो पिगड में ह, वद्दी ब्रह्मारड में है; ” आर सातवे भें भी भगवान्‌ ने “'जीघ? 
। का अपनी ही परा प्रकृति कहा है ( ७. ५ )। इसी अध्याय के २२वें और ३१वें 
| कोक में भी ऐसा ही वर्णान है। झवब बतलाते हैं कि ज्षेत्र-च्षेत्रओ का विचार 
कहूँ पर और किसने किया है-- | 
(३) चोन्र क्या है, वह किस प्रकार का है, उसके कौन कौन विकार हैं, (उसमें 
भी) किससे क्या होता है; ऐस ही वह अर्थात्‌ च्षेत्नज्ञ कौन है ओर उसका प्रभाव 
क्या हैं-इसे में संक्षेप से बतल्ाता हूँ, सुन । (४) ब्रद्यासूत्र के पदों से भी यह 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - १३ अध्याय । ७घरे 


ह8 भहाभूतान्यहंकारों बुद्धिरव्यक्तमंव च । 
- इंद्रियाणि दशेक॑ च पश्च चेंद्रियगाचराः ॥ ५॥ 
इच्छा द्वेषः सुख दुःखं संघातश्रेतना धृतिः । 
एतत्क्षेत्र समासेन सविकारमुदाह्मम्‌ ॥ ६॥ 
विषय गाया गया है कि जिन्हँ बचुत प्रकार से, विविध छन्दों में, एथरू एथक्‌ 
(अनेक) ऋषियों ने (कार्य-कारणारूप) द्वेतु दिखला कर पूर्णा निश्चित किया है। 
|. [ गातारहस्य के परिशिष्ट प्रकरण ( ए. ५३२-४३६ ) में इसने विस्तार- 
| पूर्वक दिखलाया है कि, इस छोक में ब्रह्मसूत्र शब्द से वर्तमान वेद्ान्तसूत्र 
उहिष्ट हैं । उपनिषद किसी एक ऋषि का कोई एक ग्रन्थ नहीं है। अनेक ऋषियों 
को भिन्न मिन्न काल या ध्यान में जिन अध्यात्मविचारों का ध्कुरण 'हो आया, 
वे विचार बिना किसी पारस्परिक सम्बन्ध के भिन्न भिन्न उपनिषदों में वार्शित 
हैँ । हसलिय उपनिषद सड्डीर्णा हो गये हैं ओर कई स्थानों पर वे परस्पर-विरुद्ध 
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| शब्द हैं वे, उपनिषदों के इसी सद्जीर्ण स्वरूप का बोध कराते हूं । इन उपनिषदों 
| के सड्ढी्ण और परस्पर-विरुद्ध होने के कारण आचार्य बादरायग ने उनके । 
। सिद्धान्तों की एकवाक्यता करने के लिये श्रह्मसूत्रों या वेदान्तसूत्रों की रचना । 
| की है। ओर, इन सूत्रों में उपनिषदों के सब विषयों को लेकर प्रमाण सहित, 
| अर्थात्‌ कार्य-कारण आदि हेतु दिखल्ला करके, पूर्ण रीति से सिद्ध किया है कि 
| प्रत्येक विषय के सम्बन्ध में सब उपनिषदों से एक 'ही सिद्धान्त केसे निकाला 
| ज्ञाता है; अर्थात्‌ उपनिषदों का रहस्य समझने के लिये वेदान्तसूत्रे की सदेव ज़रूरत 
। पढ़ती है । अतः इस छोक में दोनों 'ही का उल्लेख किया गया है। ब्रह्मसूत्र के 
| दूसरे अध्याय में, तीसर पाद के पहले १६ सूत्रों में क्षेत्र का विचार और फिर 


! बस पाद के अन्त तक क्षेत्र का विचार किया गया है। ब्रह्मसूत्रों में यह 


(विचार ६, इसलिये उन्हें * शारीरक सूत्र ? अर्थात्‌ शरीर या क्षेत्र का विचार 
| करनेवाले सूत्र भी कहते हूं। यह बतला चुके कि ज्षेत्र-लषेत्रत्ञ का विचार किसने 
| कह किया है; अब बतलाते हैं कि क्षेत्र क्या ह--] 
(५) ( श्थिवी आदि पाँच स्थृत्न) महाभूत, अच्द्वार, बुद्धि (महान्‌ ), अब्यक्त 
( प्रकृति ), दश ( सूच्म ) इन्द्रियों और एक ( मन ); तथा (पाँच ) इन्द्रियों 
के पाँच ( शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध--ये सूद्म ) विषय, (६) इच्छा, द्वेष, 
सुख, दुःख, संघात, चेतना अर्थात्‌ प्राण आदि का व्यक्त व्यापार, और ४ति यानी 
घेर, इस (३१ तत्तों के) समुदाय को सविकार क्षेत्र कहते हैं। 
[यह क्षेत्र ओर उसके विकारे का जज्षगा है। पाँचवें कोक में सांख्य मत- 
। वालों के पच्चीस तत्तों में से, पुरुष को छोड़ शेष चौबीस तत्व आगये हैं । इन्हीं 


| चौबीस तत्वों में मन का समावेश होने के कारण इच्छा, द्वेष आदि मनोघमों 
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व्यास मीवााधलिका।. फसाबनरकु 


७८७ गीवारहस्य अथवा कमेयोगशाल्र । 


6६ अमानित्वमदंभित्वमाहिसा शक्लांतिराज॑वम । 
आचायोपासन शौच स्थेयमात्माविनिग्रहः ॥ ७ ॥ 
इन्द्रियार्थषु वैराग्यमनहंकार एव च । 
जन्मस्ृत्युजराव्याधिदुःखदोषानुद्शनम्‌ ।। ८ ॥ 
असक्तिरनभिष्वंगः पुत्रदारगहादिषु । 
नित्यं थे समचित्तत्वमिष्टानिष्टोपपात्तिषु ॥ ९ ॥ 


को अलग बतलाने की ज़रूरत न थी । परन्तु कशाद-मतानुयायियों के मत से ये 
| धर्म आत्मा के हैं । इस मत का मान लेने से शंका होती है कि इन गुणों का 
| चेन्न में ह्वी समावेश होता दे या नहीं | अतः क्षेत्र शब्द की व्याख्या को निः- 
। सन्दिग्ध करने के लिये यहाँ स्पष्ट रीति से क्षेत्र में ही इच्छा-द्वेष भादि इन्द्रों का 
! समावेश कर लिया है और उसी में भय-अभय आदि अन्य इन्द्रों का भी लचणा 
| से समावेश 'हहो जाता है । यह दिखलाने के लिये कि सब का संघात अर्थात्‌ 
(समूह कोन्र से स्वतन्त्र कत्ता नहीं है, उसकी गणना ज्षेत्र मेंद्ी की गई है । 
| कई बार * चेतना ? शब्द का “' चतन्य ? अर्थ होता है। परन्तु यहाँ चेतना से 
।' जड़ देद् में प्राण आदि के देख पड़नवाल्न व्यापार, अथवा जीवितावष्था 
| की चेष्टा, ' इतना ही अर्थ विवज्षित है; और ऊपर दूसरे छोक में कहा है हि 
। जड़ वस्तु में यद्ट चेतना जिससे उत्पन्न होती है वष्द चिच्छक्ति अथवा चेतन्य, 
| जषेत्रज्ञ-रूप से, चोत्र से अलग रहता है ।* दृति ' शब्द की व्याख्या आगे गीता 
।( १८. ३३ ) में ही की है, उसे देखो । छठे 'छोक के “ समासेन ” पद का अर्थ 
| “ इन सब का समुदाय ” है। अधिक विवरण गातारहस्य के आठवें प्रकरण 
। के अन्त (ए. १४३ और १४४ ) में मिलेगा। पहले "“्षेत्रज्ञ ' के मानी “परमेश्वर” 
। बतला कर फिर खुलासा किया हैँ कि : क्ेन्र ” क्या है | अब मनुष्य के 
| स्वभाव पर ज्ञान के जो परिणाम होते हें, उनका वर्णन करके यह ॒बतल्ाते हैं 
| कि ज्ञान किसको कहते हैं; ओर झागे ज्ञेय का स्वरूप बतलाया है । ये दोनों 
| विषय देखने में भिन्न देख पड़ते ईं अवश्य; पर वाघ्तविक रीति से वे ज्षेत्र-क्षेन्नज्ञ 
। विचार के ही दो भाग हैं। फ्योंके आरम्भ में ही क्षेत्रज्ञ का अर्थ परमेश्वर बतला 
। आये हैं। झतएव छेत्रश का ज्ञान ही परमेश्वर का. ज्ञान है और इसी का 

| स्वरूप अगले छोकों में वर्शित है--बीच में ही कोई मनमाना विषय 

। नहीं घर घुसेड़ा है। ] 

(७) सान-हॉनता, दम्भ-हीनता, आहिसा, क्षमा, सरलता, गुरुलेवा, पवि- 
त्रता, स्थिरता, मनोनिग्रह, (प्) इच्द्रियों के विषयों में विराग, अचहड्जार-हीनता, 
झोर जन्म-सत्यु-चुढ़ापा-ध्याधि एवं दुःखों को ( अपने पीछे लगे हुए ) दोष सम 
मना; (£) ( कर्म में ) अनासक्ति, बालबद्ों और घर-ग हस्थी आदि में लम्पट न 
होना, इृष्ट या आनिष्ट की आपि से चित्त की सर्वदा एक ही सी बरृत्ति रखना, 
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मयि चानन्ययोगेन भक्तिर्यभिचारिणी । 
विविक्तदेशसेवित्वमरतिजंनसंसदि ॥ १० ॥ 
अध्यात्मज्ञाननित्यत्वं तत््वशानाथेदशनम । 
एतज्ज्ञानमिति प्रोक्तमजश्ञानं यद्तो5न्यथा ॥ ११॥ 


(१०) और मुझमें अनन्य भाव से अटल भक्ति, विविक्त ? अर्थात्‌ चुने हुए अथवा 
एकान्त स्थान में रहना, साधारण लोगों के जमाव को पसन्द न करना, (११) 
अध्यात्म ज्ञान को नित्य समझना और तत्त्वज्ञान के सिद्धान्तों का परिशीलन--इहनको 
जान कहते हैँ; इसके व्यतिरिक्त जो कुछ है, वच्द सब अज्ञान हैे। 

|. [सांख्यों के मत में ज्षेत्र-चेत्रज्ञ का ज्ञान ही प्रकृति-पुरुष के विवेक का 
ज्ञान है; और एसे इसी अध्याय में आगे बतलाया है ( १३. १६-२३; १४- 
| १६ ) । इसी प्रकार अठारहवें अध्याय ( १८. २० ) में ज्ञान के स्वरूप का यह 
| व्यापक लक्षणा बतलाया है--“अविभक्त विभक्तेषु” । परन्तु मोच्षशाख में छेन्र- 
। चेन्नज्ञ के ज्ञान का अर्थ बुद्धि से यही जान लेना नहीं होता कि अमुक अमुक 
। बातें अमुक प्रकार की हैं । अध्यात्मशाख का सिद्धान्त यह हू, कि उस ज्ञान का 
। देह के स्वभाव पर साम्यतुद्धिरूप परिणाम होना चाहिये; अन्यथा वच्द ज्ञान 
। अपूर्ण या कच्चा है। अतएव यह नहीं बतलाया ऊि बुद्धि से अमुक अमुक जान 
| लेना दी ज्ञान है; बढ्कि ऊपर के पॉच छोकों में ज्ञान की इस श्रकार व्याख्या की 
। गई है कि जब उक्त छोकों में बतलाये हुए बीस गुण ( मान और दृम्भ का छूट 
| जाना, आहिसा, अनासक्ति, समबुद्धि, इत्यादि ) मनुष्य के स्वभाव में देख पड़ने 
| लगें तब, उसे ज्ञान कहना चाहिये; ( गीतार. ए. २४७७ और २४८ )। दसवें 
| छोक में ““ विविक्तस्थान मे रहना ओर जमाव को नापसन्द्‌ करना ”? भी ज्ञान 
। का एक लक्षण कहा है; इससे कुछ लोगों ने यह दिखलाने का प्रयत्न किया 
। ६ कि गीता को संन्यासमार्ग ही अभीष्ट है। किन्तु इस पहले ही बतल्ला आये 
। दें ( देखों गी. २. १६ की टिप्पणी और गीतार. पृ. २८३) कि यह मत ठीक 
नहीं है आर ऐसा अर्थ करना उचित भी नहीं हू । यहाँ इतना ही विचार किया 
६ कि ज्ञान ! क्या हैं; ओर वह ज्ञान बाल-बच्चों में, घर-गृहस्थी में अथवा 
| लोगों के जमाव में अनासक्ति है, एवं इस विपय में कोई वाद भी नहीं है । 
। अब 0४003 प्रश्ष यह है कि इस ज्ञान के हो जाने पर, इसी अनासक्त-बुद्धि से 
। बाल-बच्चों में अथवा संसार में रह कर ग्राणिमान्न के द्िताथ जगत्‌ के व्यवहार 
। किये जायें अथवा न किये जायें; और केवल ज्ञान की व्याख्या से ही इसका 
। निर्णाय करना उचित नहीं है । क्योंकि गीता में ही भगवान्‌ ने अनेक स्थलों पर 
! कद्टा है कि ज्ञानी पुरुष कर्मी में लिप्त न होकर उन्हें असक्त-बुद्धि से ल्ोकसंग्रह 
| है नि्मित्त करता रहे और इसकी सिद्धि के लिये जनक के बर्ताव का और अपने 
। 0३२ उदाहरण भी दिया हू (गी. ३. १६-२४; ४. १४)। समर्थ 

९९, 


जद गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


$8 ज्ञेयं यत्तत्मवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा5म्मतमइनुते । 

अनादिमप्परं ब्रह्म न सत्तन्नासदुच्यते ॥ १२ ॥ 

सवेतः पाणिपादं तत्सवेतो$क्षिशिरोमुखम । 

सर्वेतः श्रुतिमल्लोके सर्वमावृत्य तिष्ठति ॥ १३ ॥ 

सर्वेद्रियग्रणाभासं सर्वेद्रियविवजितम्‌ । 

असक्तं सर्वभृच्चेव निर्मुणं गुणभोक्त च ॥ १४ ॥ 

बहिरतश्र भुतानामचर चरमव च | 

सूध्ष्मत्वात्तद्विजेयं दूरस्थं चांतिके च तत्‌ ॥ १५॥ 

अविभक्त च भूतेषु विभक्तमिव च स्थितम्‌ । 

भूतभते च यज्ेयं भ्रसिष्णु प्रभविष्णु च ॥ १६॥ 

ज्योतिषामपि तज्ज्योतिस्तमसः परमुच्यते । 

ज्ञान क्षेयं शानगम्यं हृदि सर्वेस्य थघिष्ठितम ॥| १७॥ 

श्रीरामदास स्वामी के चरित्र से यह बात प्रगट होती हू कि शहर में रहने की 

| जालसा न रहने पर भी जगत के व्यवहार केवल कत्तेव्य समझ कर केसे किये 
। जा सकते हैं ( देखो दासबोध १६. ६. २६ और १६. &. ११ ) | यह ज्ञान का 
। लक्षण हुआ, अब ज्ञेय का स्वरूप बतलाते हं--] 

(१२) (अब तुमे ) वद्द बतलाता हूं (कि ) जिसे जान लेने से “ अमृत ' 
अर्थात्‌ मोत्त मिलता है। ( वह ) झनादि, (सब से ) परे का ब्रह्म हें। न उसे 
 सत्‌ ? कहते ६ आर न “' असत्‌ ? हां। (१३) उसके, सब आर 'हाथ-पर हूं; सब 
ओर आखें, [सिर आर सुदद हूँ; सब ओर कान हैं; ओर वह्दी इस लोक में सब का 
व्याप रहा है। (१४) (उसमें ) सब इन्द्रियों के गुणों का आभास है, पर उसके 
कोई भी इन्द्रिय नहीं हूं; वह ( सब से ) असक्त अर्थात्‌ अलग हो कर भी सब का 
पालन करता है; ओर निर्गुण होने पर भी गुणों का उपभोग करता हैं। (१५) 
(वह ) सब भूतों के भीतर और बाइर भी है; झचर है ओर चर भी है; सूचम 
होने के कारण वह अविश्वेय है; और दूर होकर भी समीप है। (१६) वच्द (तक्तततः) 
* झ्विभक्त ? अर्थात्‌ अखंडित होकर भी, सब भूतों में मानों ( नानात्व से ) विभक्त 
हो रहा है; और ( सब ) भूर्तों का पालन करनेवाला, ग्रसनेवाल्ना एवं उत्पन्न करने 
वाज्ा भी उसे ही समभना चाहिये। (१७) उसे द्वी तेज का भी तेज, और अन्धकार 
से परे का कद्दते हैं; ज्ञान, जो जानने योग्य है वह (ज्ञेय), और ज्ञानगम्य अर्थात्‌ 
ज्ञान से (ही) विदित होनेवाला भी (वच्दी) हैँ, सब के हृदय में वह्दी आधिष्टित है । 

|. [अचखिन्य ओर अच्र परतरद्वा--जिसे कि क्षेत्रझ्ष अथवा परमात्मा भी 
| कहते हें--( गी. १३. २२) का जो वर्णान ऊपर है, वह आठवें अध्यायवाले 
| अक्तर ब्रह्म के वर्णन के समान (गी. ८. ६-११) उपनिषदों के आधार पर किया 
। गया है । पूरा तेरहवा छोक (श्वे. ३. १६ ) आर अगल्ले छोक का यह अद्धाश कि 
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6३ इति क्षेत्र तथा ज्ञानं शेयं चोक्तं समासतः । 
मद्धक्त एतद्धिशाय मह्लावायोपपच्चते ॥ १८ ॥ 


| “ सब इन्द्रियों के गुणों का भास होनेवाल्ा, तथापि सब इन्द्रियों से विरहित ” 
| श्वेताश्वतर उपनिषद (३. १७) में ज्यों का त्यों है; एवं “ दूर होने पर भी 
| समीप ”” ये शब्द ईशावास्य (५) और मुगड़क (३. १. ७) उपनिषदों में पाये 
' जाते हैं। ऐसे 'ही ““ तेज का तेज” ये शब्द वृहदारणयक ( ४. ४. १६ ) 
| के हैं, और “ अन्धकार से परे का ” ये शब्द श्वेताश्वतर (३. ८) के हैं. । इसी 
| भौति यह वर्गान कि “जो न॒तो सद कद्दा जाता है और न असत्‌ कहा जाता है * 
| ऋग्वेद के “ नासदासीत्‌ नो खद्दासीत्‌” इस ब्रह्म-विषयक प्रसिद्ध सूक्त 
| को ( ऋ. १०. १२६ ) लक्ष्य कर किया गया है। ' सत्‌” और “ हसत्‌ ” शब्दों 
| के अथों का विचार गीतारहस्य पु. २४३ - २४४ में विस्तार सह्चित किया गया 
| है; और फिर गीता &. १८वें छोक की टिप्पणी में भी किया गया है। गीता £. 
| ६ में कद्दा है कि ' सत्‌” ओर “ झसत्‌ ” में ही हूँ। भव यह वर्णान विरुद्ध सां 
। जचता है कि सच्चा ब्रह्म न ' सत्‌ ” है ओर न“ असत्‌ ! । परन्तु वाह्तव में यह 
| विरोध सच्चा नहीं है। क्योंकि “व्यक्त! (तर) सृष्टि और “अव्यक्त' (अक्तर) स्टृष्टि, ये 
| दोनों यद्यपि परमेश्वर के ही स्वरूप हों, तथापि सच्चा परमेश्वरतत््व इन दोनों से परे 
| अर्थात्‌ पूर्णतया अशैय है। यह सिद्धान्त गीता में द्वी पहले “भूतभन्न च भूतस्थः” 
( गी. ६, ५ ) में और आगे फिर ( १५. १६, १७ ) पुरुषोत्तम-लक्षणा में स्पष्टतया 
| बतल्ाया गया है । निगुंण ब्रह्म किले क्दते हैं, और जगत्‌ में रह कर भी वह 
| जगत्‌ से बाहर केसे है, अथवा वह “ विभक्त ? अर्थात नानारूपात्मक देख पड़ने 
[पर भी मूल में झविभक्त अर्थात्‌ एक ही कैसे है, इत्यादि प्रश्नों का विचार 
। गीतारहस्य के नवें प्रकरण में (पृ. २०८ से आगे ) किया जा चुका है। सोल्ष- 
। हवें छोक में “ विभक्तमिव ! का अनुवाद यह हू--“ मानों विभक्त हुआ सा 
। देख पड़ता है” । यह “ इव ! शब्द उपनिषदों में, अनेक बार इसी अर्थ में 
। आया है कि जगत्‌ का नानात्व आ्रान्तिकारक हैं झौर एकत्व 'ही सत्य है। उदाह- 
| रणार्थ “ द्वेतमिव सवति, ” “ य दृच्द नानेव पश्यति ” इत्यादि ( बू. २. ४. १४; 
|४. ४. १६; ४. ३. ७ ) | अतएव प्रगट है कि गीता में यह अद्वेत सिद्धान्त ही 
| भ्रतिपाद्य है कि, नाना नाम-रूपात्मक माया अ्म है और उसमें झविभक्तत्व से 
| रइनेवाला ब्रह्म ही सत्य है । गीता १८. २० में फिर बतलाया है कि * झाविभत्त 
। विभक्तेषु ? अर्थात्‌ नानात्व में एकत्व देखना सात्तिक ज्ञान का लक्षण है। गीता- 
| रहस्य के अध्यात्म प्रकरण में वर्णन है कि यही सासविक ज्ञान ब्रह्म है। देखो 
| गीतार. पृ. २४४, २३५; और पृ. १३१ - १३२। ] 


(१८) इस प्रकार संछेप से बतला दिया कि चेत्र, ज्ञान और श्ेय किसे कहते 
हैं। मेरा भक्त इसे जान कर, मेरे स्वरूप को पाता है। 


ज्दप गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 


६६ प्रक्ताति पुरुष चेव विद्धाधनादी उमावपि | 
विकारांश्र गुणाश्रेव विद्धि प्रकतिसंभवान ॥ १९ ॥ 
कार्यकरणकतृत्वे हेतुः प्ररंतिरुच्यते । 
पुरुषः सुखदुःखानां भोक्तृत्वे हेतुरुच्यते ॥ २० ॥ 
|. [ अध्यात्मया वेदान्तशासत्र के आधार से झब तक क्षेत्र, ज्ञान और ज्ञेय 
| का विचार किया गया। इनमें ' ज्ञेय ' द्वी क्षेत्र्ञ अथवा परबह्म है और “ ज्ञान 
| दूसरे छोक में बतलाया हुआ ज्षेत्र-चेन्नज्ञ-शान है, इस कारण यही संक्षेप में 
परमेश्वर के सब ज्ञान का निरूपणा है। १८वें छोक में यह सिद्धास्त बतत्स 
दिया है कि जब ज्षेत्र-क्षेन्रज्ञ-विचार ही परमेश्वर का ज्ञान है, तब झागे यह 
(आप ही सिद्ध है कि उसका फल भी मोक्ष ही होना चाहिये। वेदान्तशास्त्र का 
्लेत्र-चेन्रज्ु-विचार यहाँ समाप्त हो गया। परन्तु प्रकृति से ही पात्चभोतिक 
| विकारवान्‌ क्षेत्र उत्पन्न होता है इसलिये, और सांख्य जिसे “ पुरुष” कहते हैं 
| उसे ही अध्यात्मशाखत्र में * आत्मा ? कहते हूं इसलिये, सांख्य की दृष्टि से ज्षेत्र 
चेन्नशविचार ही प्रकृति-पुरुष का विवेक होता है। गीताशासत्र प्रकृति ओर पुरुष 
| को सांख्य के समान दो स्वतन्त्र तत्त्व नहीं मानता; सातवें अध्याय (७. ४, ५) 
।मकहा हैकियेएक ही परमेश्वर के, कनिष्ठ ओर श्रेष्ठ, दो रूप हूं । परन्तु 
। सांख्यों के हेत के बदले गीताशाख के इस अद्वंत को एक बार स्वीकार कर लेने 
| पर, फिर प्रकृति और पुरुष के परस्पर सम्बन्ध का सांख्यों का ज्ञान गीता को 
| छमान्य नहीं है। ओर यह भी कष्ठ सकते हूं कि क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ के ज्ञान काही 
| रूपान्तर प्रकृति-परुष का विवेक है ( देखो गीतार. प्र. ७) | इसी लिये अब तक 
। उपनिषदों के आधार से जो ज्षेत्र-क्षेत्र्ञ का ज्ञान बतलाया गया, उसे ही अब 
। सांख्यों की परिभाषा में, किन्तु सांख्यों के द्वेंत को अस्वीकार करके, प्रकृति-पुरुष 
। विवेक के रूप से बतलाते हं--] 
(१९) प्रकृति और पुरुष, दोनों को ही अनादे समझ। विकार और गुणों 
को प्रकृति से ही उपजा हुआ जान | 
। . [ सांल्यशासत्र के मत में प्रकृति और पुरुष, दोनों न केवल अनादि हैं 
| प्रत्युत स्व॒तन्त्र और स्वयस्भू भी हैं । वेदान्ती समभते हैं कि प्रकृति परमेश्वर से 
। ही उत्पन्न हुई है, अतएव वह न स्वयम्भू है ओर न स्वतन्त्र है (गी. ४.५,६) । 
परन्तु यह नहीं बतक्षाया जा सकता कि परमेश्वर से प्रकृति कब उत्पन्न हुईं 
| और पुरुष ( जीव ) परमेश्वर का ही अंश हैं (गी. १५. ७ ); इस कारण वेदा- 
। ज्तियों को इतना मान्य है कि दोनों अनादि हैं | इस विषय का अधिक विवेचन 
गीतारहइस्य के ७वें प्रकरण में और विशेषतः पृ. १६१ - १६७ में, एवं १०वें प्रकरण 
। के पृ. २६२ - २६५ में किया गया है।] 
(२०) कार्य अर्थात्‌ देश के और करण अथात्‌ इन्द्रियों के कतृत्व के किये प्रकृति 
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पुरुषः प्रकृतिस्थो हि मुंक्ते प्रकतिजान्गुणान । 


कारणं गणसंगो5सय सदसद्योनिजन्मसु ॥ २१ ॥ 
6६ उपद्रष्टापनुमंता च भर्ता भोक्ता महेश्वरः । 
परमात्मेति चाप्युक्तो ह-जलेक्ड कं परः ॥ २२ ॥ 
ध्य पव॑ वेत्ति पुरुष प्रकति च गणेः सह । 
-! सर्वथा वर्तमानोषपि न स भूयो5मिजायते ॥ २३ ॥ 


कारणा कह्दी जाती है; और ( कर्ता न होने पर भी ) सुख-दुःखों को भोगने के लिये 

पुरुष (चोत्रज्ञ ) कारण कह्दा जाता है। 
| [इस होक में “ कार्यकरण ! के स्थान में “ कार्यकारण ” भी पाठ है, 
| और तब उसका यह अर्थ होता हैः--सांख्यों के महत्‌ आदि तेईस तत्व 
| एक से दूसरा, दूसरे से तीसरा इस कार्य-कारण क्रम से उपज कर सारी व्यक्त सृष्टि 
| प्रकृति से बनती है। यह अथ भी बेजा नहों है; परन्तु क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ के विचार में 
| छोन्र की उत्पत्ति बतलाना प्रसंगानुसार नहीं है। प्रकृति से जगत्‌ के उत्पन्न होने का 
। वर्गान तो पहले ही सातवें और नवें अध्याय में हो चुका है। झतएवं ५ कार्य- 
| करणा * पाठ ही यहाँ अधिक प्रशस्‍स्त देख पड़ता है । शाइरभाष्य में यही 
| * कार्यकरणा ? पाठ है। ] 

(२१) क्योंकि पुरुष प्रकृति में अधिष्ठित हो कर प्रकृति के गुणों का उपभोग 

करता है; और ( प्रकृति के ) गुणों का यह संयोग पुरुष को भल्ी-बुरी योनियों में 

जन्म लेने के लिये कारण होता है । 
| [ प्रकृति और पुरुष के पारस्पारेक सम्बन्ध का और भेद का यह वर्णान 
| सांख्यशासत्र का दे ( देखो गीतार. पृ. १५४७--१६२ )। अब यह्‌ कह कर कि 
। वेदान्ती लोग पुरुष को परमात्मा कहते हैं, सांख्य और वेदान्त का मेल कर 
| दिया गया हैं; और ऐसा करने से प्रकृति-पुरुष-विचार एवं ज्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विचार 
[ की पूरी एकवाक्यता हो जाती है। ] 

(२२) ( प्रकृति के गुणों के ) उपद्ृष्टा अर्थात्‌ समीप बैठ कर देखनेवाले, 
अनुमोदन करनेवाले, भत्ता अर्थात्‌ ( प्रकृति के गुणों को ) बढ़ानेवाले, और उप- 
भोग करनेवाले को ही इस देह में परपुरुष, महेश्वर और परमात्मा कचते हैं । 
(२३) इस प्रकार पुरुष ( निर्गुण ) और प्रकृति को ही जो गुणों समेत जानता है, 
वह कैसा ही बतोव क्यों न किया करे उसका पुनर्जन्म नहीं होता। 

। | ररवें छोक में जब यह निश्चय हो चुका कि पुरुष ही देह में परमात्मा है, 
। तब सांख्यशासत्र के अनुसार पुरुष का जो उदासीनत्व और अकर्तृत्व है वही 
आत्मा का अकतुंत्व हो जाता है और इस प्रकार सांख्यों की उपपत्ति से वेदान्त 
। की एकवाक्यता हो जाती है। कुछ वेदान्तवाले अ्न्थकारों की समझ है, कि 
। सां रुय-वादी वेदान्त के शत्रु हैं, अतः बहुतेरे वेदान्ती सांख्य-उपपात्ति को सवा 


७६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाखतर । 


६६ ध्यानेनात्मनि पहश्यान्ति केचिदात्मानमात्मना । 
अन्ये सांख्येन योगेन कमेयोगेन चापरे ॥ २४ ॥ 
अन्ये त्वेवमजानन्तः श्र॒त्वान्येभ्य उपासते । 
तेषपि चातितरन्‍्त्येव झृत्युं श्रुतिपरयणाः ॥ २५॥ 
९6 यावत्संजायते किचित्सत्वं स्थावरजंगमम्‌ । 
क्षेत्रक्षेत्रसंयोगा त्तद्वेद्धि भरतषेभ ॥ २६ ॥ 
सम॑ सर्वेषु भूतेषु तिष्ठन्तं परमेश्वरम्‌ । 
।त्याज्य मानते हूं। किस्तु गीता ने ऐसा नहीं किया; बुक ही विपय, क्षेत्र-केप्रआ- 
| विचार का एक बार वेदान्त की दृष्टि से, और दूसरी बार (वेदान्त के अद्वैत मत को 
। बिना छोड़े ही ) सांख्य-दष्टि से, प्रतिपादन किया है । इससे गतिशाख्त्र की 
| समबुद्धि प्रगट हो जाती है। यह भी कह्ट सकते हैं कि उपनिषदों के और 
। गीता के विवेचन में यह एक महत्व का भेद है (देखो गी. र. परिशीष्ट पु.५२७)। 
| इससे प्रगट होता है कि यद्यपि सांख्यों का द्वेतवाद गीता को मान्य नहीं है, 
| तथापि उनके श्रतिपादन में जो कुछ युक्तिसज्ञत जान पड़ता है वह गीता को 
| अमान्य नहीं है। दूसरे ही छोक में कद्द दिया है कि ज्षेत्र-द्षेत्रज्ञ का ज्ञान ही 
| परमेश्वर का ज्ञान है। अब प्रसज्ञ के अनुसार संक्षेप से पियड का ज्ञान और 
| देह के परमेश्वर का ज्ञान सम्पादन कर मोच्ष प्राप्त करने के मार्ग बतलाते हैं-- ] 
(२४) कुछ लोग हुवय॑ अपने आप में ही ध्यान से आत्मा को देखते हैं; कोई 
सांख्ययोग से देखते हैं ओर कोई कर्मयोग से | (२५) परन्तु इस प्रकार जिन्हें 
( अपने आप ही » ज्ञान नहीं होता, वे दूसरों से सुन कर ( श्रद्धा से परमेश्वर का ) 
मजन करते हैँ । सुनी हुई बात को प्रमाण मान कर बत॑नेवाल्ले ये पुरुष भी रूत्यु 
को पार कर जाते हैं । 
( [ इन दो 'छोकों में पातअ्अलयोग के अनुसार ध्यान, सांख्यमार्ग के अनुसार 
। ज्ञानोत्तर कर्मसंन्यास, कर्मयोगे-सार्ग के अनुसार निष्काम बुद्धि से परमेश्वरापणा- 
| पूर्वक कर्म करना, और ज्ञान न हो तो भी श्रद्धा से आपों के वचनों पर विश्वास 
| रख कर परमेश्वर की भक्ति करना ( गी. ४. ३६ ), ये आत्मज्ञान के भिन्न भिन्न 
| मार्ग बतलाये गये हैं। कोई किसी भी मार्ग से जावे, अंत में डसे भगवान्‌ का 
' ज्ञान हो कर मोक्ष मित्र दी जाता है। तथापि पहले जो यह सिद्धान्त किया 
| गया है, कि लोकसंप्रह् की दृष्टि से कर्मयोग श्रेष्ठ है, वह इससे खगणिडत नहीं 
| होता। इस प्रकार साधन बतला कर सामान्य रीति से समग्र विषय का झगले 
| छोक में उपसंहार किया है और उसमें भी वेदान्त से कापिल सांख्य का 
(मिल्र प्रिल्ा दिया है। | 
(२६) है मरतश्रेष्ट / रण रख कि ध्यावर या जड्मम किसी भी वस्तु का 
निमांण जोन्न और चेत्रज् के संयोग से होता है। (२७) सब भूतों में एक सा रहने- 
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विनश्यत्स्वविनश्यन्तं यः पश्याति स पश्याति ॥ २७ ॥ 
सम॑ पद्यन हि सर्वेत्र समवस्थितमीश्वरम्‌ । 
न हिनस्त्यात्मनात्मानं ततों याति पर्रा गतिम्‌ ॥ २८ ॥ 
६६ प्ररृत्येव थे कर्मांणि क्रियमाणानि सर्वेश्ाः । 
यः पद्यति तथात्मानमकतोरं स पश्याति ॥ २९ ॥ 
यदा भूतपृथग्भावमेकस्थमनुपश्यति । 
तत एवं च विस्तारं ब्रह्म संपद्यते तदा ॥ ३० ॥ 
$$ अनादित्वाश्षिग्रुंणत्वात्परमात्मायमव्ययः । 
| शरीरस्थोषपि कॉतेय न करोति न लिप्यते ॥ ३१ ॥ 
यथा स्वंगतं सोक्ष्म्यादाकाशं नोपलिप्यते । 
सर्वेज्रावस्थितो देहे तथात्मा नोपलिप्यते ॥ ३२ ॥ 
यथा प्रकाशयत्येकः कृत्छ॑ लोकमिमं रविः । 
वाला, ओर सब भूतों का नाश 'हो जाने पर भी जिसका नाश नहीं होता, ऐसे 
परमेश्वर को जिसने देख लिया, कहना होगा कि उसी ने (सच्चे तत्व को ) पह- 
चाना । (२८) ईश्वर को स्वेत्र एक सा व्याप्त समझ कर ( जो पुरुष )अपने आप 'ही 
घात नहीं करता, झर्थात्‌ अपने आप अच्छे मार्ग में लग जाता है, वष् इस कारण 
से उत्तम गति पाता है। 
। [ २७वें छोक में परमेश्वर का जो लक्षण बतलाया है, वह पीछे गी. ८ 
। २०वें छोक में आ चुका हू ओर उसका खुलासा गीतारहस्य के नवें प्रकरण में 
(किया गया ह ( देखो गीतार, पु. २५८ आर २५५ ) | ऐसे ह्ली रप्वें छोक में 
। फिर वच्दी बात कही है जो पीछे (गी. ६. ५--७ ) कही जा चुकी है, कि 
' झात्मा अपना बन्धु हैं आर वचद्दी अपना शत्र है। इस प्रकार २६, २७ ओर २रप्वें 
छाकों में, सब प्राणियों के विषय में साम्यज्ुद्धिरूप भाव का वर्णन कर चुकने 
[पर बतल्ञाते हैं कि इसके जान लेने से क्या होता ६--] 

(२६) जिसने यह जान लिया कि ( सब ) कर्म सब प्रकार से केवल प्रकृति से 
ही किये जाते हैं, और आत्मा अकर्ता है अर्थात कुछ भी नहीं करता, कछना 
चाहिये कि उसन € सच्चे तत्व को ) पहचान लिया । (३०) जब सब भूता का 
पथकृत्व अथांत्‌ नानात्व एकता से ( दौखने लगे ), और इस ( एकता ) से छी 
( सब ) |वघ्तार दाखने लगे, तब ब्रह्म प्राप्त होता है । 

|... [ अब बतलाते हूं के आत्मा निर्गुण, अलिप ओर अक्रिय केसे है-- | 
३१) है कानतेय | अनादि ओर निर्गुप्त 'होने के कारण यह अव्यय परमात्मा 
शरीर में रह कर भी कुछ करता-घरता नहीं हू, आर उसे (किसी भी कर्म का ) 
लेप अर्थात्‌ बन्धन नहीं लगता ।(३२)जैसे आकाश चारो ओर भरा हुआ है, परन्तु 


सूच्म होने के कारण उसे ( किसी का भी ) लेप नहीं. ल्वगता, पैसे ही देह में 
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क्षेत्र क्षेत्री तथा ऋृत्स्तं प्रकाशयति भारत ॥ ३३ ॥ 
६६ क्षेत्रक्षेत्रशया रेवमंतरं ज्ञानचक्षुषा । 
भूतप्रकृतिमोक्षे च ये विदुर्यान्ति ते परम्‌ ॥ ३४ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपानिषत्सु अह्यवियायां योगशात्नरि श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे क्षेत्रक्षेत्रज्ञविभागयोगों नाम त्रयोदशोष्ध्याय: ॥ १३ ॥ 


सर्वत्र रहने पर भी आत्मा को (किसी का भी) लेप नहीं लगता। (३३) हे भारत ! 
जसे एक सूर्य सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, वंसे ही ज्षेत्रज्ञ सब चछोत्र का 
अथात शरार को प्रकाशित करता है । 

(३४) इस प्रकार ज्ञान-चत्तु से अर्थात्‌ ज्ञानरूप नेत्र से क्षेत्र और चोत्रजञ 
के भेद को, एवं सब भूतों की ( मूल ) प्रकृति के मोक्त को, जो जानते हैं वे पर- 
ब्रह्म को पाते है । 

|. [यह पूरे प्रकरण का उपसंद्ार है। ' भूतप्रकृतिमोत्ष ' शब्द का अर्थ 
| हमने सांख्यशासत्र के सिद्धान्तानुसार किया है। सांख्यों का सिद्धान्त हैं कि मोक्ष 
| का मिलना या न मिलना आत्मा की अवष्थाएँ नहीं हैं, क्योंकि वद्ध तो सदेव 
। ग्रकर्ता और असड् है; परन्तु प्रकृति के गणों के सड़ से वह अपने में कतृत्व का 
| आरोप किया करता है, इसलिये जब उसका यह अज्ञान नष्ट हो जाता हैं तब 
। उसके साथ लगा हुईं प्रकृति छूट जाती हू, अथांत्‌ उसी का मोक्ष हो जाता हू 
| ओर इसके पश्चात्‌ उसका पुरुष के आगे नाचना बन्द हो जाता हैं । अतएव 

सांख्य मत-वाल्ने प्रतिपादन किया करते हूं कि तात्तिक दृष्टि से बन्ध ओर मोक्ष 
| दोना अवस्थाए प्रकृति को ही हूं ( देखो सांख्यकारिका ६२ आर गांतारहस्य 
| 2. १६४- १६५ ) | हमें जान पड़ता हूं कि सांख्य के 'ऊपर लिखे हुए सिद्धान्त 
' के अनुसार ही इस छोक में ९ प्रकृति का मोक्ष ” ये शब्द आये हैं। परन्तु कुछ 
| ज्लोग इन शब्दी का यह अर्थ भी लगाते हूं कि “ भूतेभ्यः प्रकृतेश्व मोक्षः ” 

“पत्चमहाभूत आर प्रकाति ले अथात्‌ मायात्मक कर्मा से आत्मा का मोक्ष होता 
| है।यह क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विवेक ज्ञान-चक्तु से विदित होनेवाला है ( गी. १३. ३४); 
| नें अध्याय की राजविद्या अत्यक्ष अर्थात्‌ चमंचन्तु से ज्ञात होनेवाली ह (गी 
।&. २); ओर विश्वरूप-दशन परम भगवद्नक्त को भी केवल दिव्य-चत्तु से 'ही 
| दोनेवाला हैं (गी.११. ८) । नवें, ग्यारहवें आर तेरहवें अध्याय के ज्ञान-विज्ञान 
| निरूपणा का उक्त भेद ध्यान देने योग्य है । 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कह्दे हुए उपनिषद में, भ्द्दाविद्या- 
न्तर्गत योग-अधथांत्‌ कमंयोंग-शासत्षविषयक, श्री कृष्ण और अजुन के संवाद में, प्रकृति 
पुरुष-विवेक अर्थात्‌ चेत्र-चेत्रश-विभाग योग नामक तेरहवो अध्याय समाप्त हुआ। 
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चतुदंशो 5ध्याय; । 
श्रीमगवानुवाच । 


पर भूयः प्रवधस्‍्ष्यामि ज्ञानानां ज्ञानमुत्तमम्‌ । 
यज्ज्ञात्वा मुनयः सर्व पर्ण सिद्धिंमितों गताः ॥ १ ॥ 
इद जशानमुपाशित्य मम साधम्यमागताः । 
संगएपि नोपजायन्ते प्रलये न व्यथन्ति च ॥ २॥ 
६६ मम योनिमेहद्ब्रह्म तस्मिन्‌ गर्भ द्धाम्यहम्‌ । 


७. 


चौंदहवाँ अध्याय । 

[ तेरहवें अध्याय में क्षेत्र-चेत्रज्ञ का विचार एक बार वेदान्त की दृष्टि से ओर 
दूसरी बार सांख्य की दृष्टि स बतलाया है; एवं उसी में प्रतिपादन किया हं कि सब 
कतंत्व प्रकृति का ही है, पुरुष अथोत ज्ञेत्रज्ष उदासीन रहता है । परन्तु इस बात 
का विवेचन अब तक नहीं हुआ कि प्रकृति का यह कतृंत्व क्योंकदर चला करता 
हू । अतएव इस अध्याय में बतलाते है के एक ही प्रकृति से विविध खष्टि, विशे- 
पतः सर्ीव सृष्टि, कंस उत्पन्न होती हैं । कंवल मानवी सृष्टि का 'ही विचार करें तो 
यह विषय जषेत्र-सम्बन्धी अर्थात्‌ शरीर का होता हैं, ओर उसका समावेश ज्षेन्र- 
च्षेत्रज्च-विचार में हो सकता हू । परन्तु जब स्थावर सृष्टि भी त्रिगणात्मक प्रकृति 
का ही फलाव है, तब प्रकृति के गणु-भंद का यह विवेचन चर-अक्षुर-विचार का 
भी भाग हो सकता है; अतएवं इस संकुचित  ज्षेत्र-क्षेत्रज्विचार ? नाम को छोड़ 
कर सातवें अध्याय में जिस ज्ञान-वेज्ञान के बतलाने का आरम्म किया था,उसी को 
स्पष्ट रीति से फिर भी बतलाने का आरम्भ भगवान्‌ ने इस अध्याय में किया है। 
सांख्यशास्त्र की दृष्टि से इस विपय का विस्तृत निरूपणा गीतारहस्य के आठवें प्रक- 
रण में किया गया है । त्रिगुण के विस्तार का यह वन अनुगीता आर मनुस्मति 
के बारहवें अध्याय में भी है । ] 

श्रीभगवान्‌ ने कष्टा--(१) आर फेर सब ज्ञाना स उत्तम ज्ञान बतलाता हूं, 
कि जिसको जान कर सब मुनि लोग इस लोक से परम सिद्धे पा गये 
(२) इस ज्ञान का आश्रय करके मुझसे एकरूपता पाये हुए लोग, सष्टि के उत्पत्ति 
काल में भी नहीं जन्मते आर प्रलयक्ााल में भी व्यथा नहीं पाते (अर्थात्‌ जन्म- 
मरण से एकदम छुटकारा पा जाते हैं )। 

!। . [यह हुई प्रस्तावना । अब पहले बतलाते है कि प्रकृति मेरा ही स्वरूप 
! है; फिर सांख्यों के दूत को अलग कर, वेदान्तशासत्र के अनुकूल यह निरूपणा 
| करते हूं, कि प्रकृति के सत्व, रज ओर तम इन तीन गुणों से सष्टि के नाना प्रकार 
| के व्यक्त पदार्थ किस्र प्रकार निर्मित होते हं--] 

(३) है भारत ! महदुब॒द्या अर्थात्‌ प्रकृति मेरी ही योनि है, में उसमें गर्भ 

गीर, १०० 
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संभवः सर्वेभूतानां ततो भवति भारत ॥ ३ ॥ 
सर्वेयोनिषु कोतेय मूतेयः संभवान्ति या: । 
-- तासां ब्रह्म महद्योनिरहं बीजप्रदः पिता ॥ ४॥ 
६६ सत्त्व रजस्तम इति शुणाः प्ररतिसंभवाः । 
निबध्नन्ति महाबाहों देहे देहिनमव्ययम्‌ ॥ ५ ॥ 
तत्र सत्ते निर्मेलत्वात्पकाशकमनामयम्‌ । 
सुखसंगन बध्नाति ज्ञानसंगेन चानध ॥ ६ ॥ 
रजो रागात्मक॑ विद्धि तृष्णासंगसमुझ्धवम्‌ । 
तप्निबप्नाति कोतेय कमंसंगेन देहिनम्‌ ॥ ७ ॥ 
तमस्त्वज्ञानजं विद्धि मोहन स्वेदहिनाम्‌ । 
प्रमादालस्यानिद्राभिस्तन्निबन्नाति भारत ॥ ८ ॥ 
सत्त्वं सुखे संजयति रज़ः कर्माणि भारत । 
शानमावृत्य तु तमः प्रमादे संजयत्युत ॥ ९॥ 
रखता हूँ; फिर उससे समस्त भूत उत्पन्न होने लगते हैं। (४) ह कोन्तेय ! ( पशु- 
पक्षी आदि ) सब योनियों में जो भूर्तियाँ जन्मती हैं, उनकी योनि मचत्‌ ब्रह्म है 
ओर में बीजदाता पिता हूँ । 

(५) है मह्ावाहु ! प्रकृति से उत्पन्न हुए सत्तव, रज आर तम गण देह में 
रशनेवाले अव्यय थ्र्थात निर्विकार आत्मा को देह में बॉघ लेते हूं । (६) है निष्पाप 
अजुन ! इन ग़णों में निमंलता के कारण प्रकाश डालनेवाल्ला और निदोंष सत्त्तगुण, 
लुख और ज्ञान के साथ (प्राणी को ) बॉघता है । (७) रजोगुण का स्वभाव 
रागात्मक है, इससे तृष्णा ओर आर्साक्ति को उत्पत्ति होती हू । हू कोन्तेय ! वह 
प्राणी को कर्म करने के ( प्रतृत्तिरूप ) सज्ञ से बॉध डालता है। (८). किन्तु तमोगण 
अज्ञान से उपजता है, यह सब प्राणियों को मोह में डालता है। है भारत ! यह 
प्रमाद, आल्षस्य और निद्रा से (भ्राणी को ) बाँध लेता है । (£*) सच्वगुण 
सुख में, और रजोगुण कर्म में, आसक्ति उत्पन्न करता है। परन्तु है भारत ! तमो 
गुण ज्ञान को ढक कर प्रमाद अर्थात्‌ कत्तंब्य-मूढता में या कर्त्तव्य के विस्मरण 
में आसाकि उत्पन्न करता है । 


।...[पत्व, रज ओर तम तीनों गुणों के ये एथक्‌ लक्षण बतलाये गये हैं। किन्तु 
(ये गण एथक्‌-एथक कभी भी नहीं रहते,तीनों सदव एकत्र रहा करते हैं। उदा- 
। ऋरणार्थ, कोई भी भत्ता काम करना यद्यपि सत्त का लक्षण 'हं, तथापि भक्ते 
काम को करने की प्रधृत्ति होना रज का धर्म हैं; इस कारण सारिवक स्वसाव में 
। भी थोड़े से रज का मिश्रण सदेव रहता ही है । इसी से झनुगीता में इन 
गुणों का इस प्रकार म्रिथुनात्मक वर्णान है कि तम का जोड़ा सत्त्व है, ओर 


च्ख्ख् 
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8$ रजस्तमश्वाभिभूय सत्तव भवति भारत | 
रजः सत्त्वं तमश्रेव तमः सत्त्वं गजस्तथा ॥ ९०॥ 
सर्वद्वारेषु देहे:स्मिन्प्रकाश उपजायतें । 
ज्ञानं यदा तदा विद्यादििवुरूं सत््वामित्युत ॥ ११॥ 
लोभः प्रवृत्तिग॒रंभः कमंणामशमः स्पृह्ा । 
रजस्येतानि जायन्ते विवृद्धे भरतषभ ॥ १२५ ॥ 
अप्रकाशो5प्रवृत्तिश्व प्रमादों मोह एव च । 
तमस्येतानि जायन्ते वितृद्धे कुरुनंदन ॥ १३॥ 
६६ यदा सच्चे प्रवृद्धे तु प्रलय॑ याति देहभृत्‌ । 
तदोत्तमविदां लोकानमलान्प्रतिपय्यते ॥ १४ ॥ 
रजसि प्रलूयं गत्वा कर्मंसंगिषु जायते । 
तथा प्रलीनस्तमसि मृढयोनिषु जायते ॥ १० ॥ 
कर्मंणः सुक्रतस्याहुः सात्चिकं निर्मले फलम्‌ । 
रजसस्तु फले दुःखमन्नानं तमसः फलम्‌ ॥ १६ ॥ 
| सर्व का जोड़ा रज है (मभा. अश्व, ३६); और कह्दा हैं कि इनके अन्योन्य 
| झ्र्थात्‌ पारस्परिक आश्रय से अथवा भगड़े से साष्टि के सब पदार्थ बनते हैं। 
| देखो सां. का. १२ और गीतार, ए. १५७ और १५८। अब पहले इसी तत्व को 
| बतला कर फिर सात्तिक, राजस और तामस स्वभाव के लक्षण बतल्ाते हैं--] 

(१०) रज और तम को दबा कर सत्तत (अधिक) होता है (तब उसे सात्त्विक 
कहना चाहिये ); एवं इसी प्रकार सत्त ओर तम को दबा कर रज, तथा सर्व 
और रज को हटा कर तम (भ्रधिक हुआ करता है) । (११) जब इस देह के सब 
द्वारों में ( इन्द्रियों में ) प्रकाश भर्थात्‌ निर्मल ज्ञान. उत्पन्न होता है, तब समझना 
चाहिये कि सत्वगुण बढ़ा हुआ है। (१२) है भरतप्रेष्ठट | रजोगणा बढ़ने से ज्ञोभ, 
कर्म की झोर प्रशृत्ति और उसका झारम्म, अतृप्ति एवं इच्छा उत्पन्न होती है । (१३) 
ओर है कुरुनन्दन ! तमोगुण की घृद्धि होने पर अँधेरा, कुछ भी न करने की इच्छा, 
प्रमाद अर्थात्‌ कत्तंब्य की विस्मति और मोह भी उत्पन्न होता है । 

| [ यह बतला दिया कि मनुष्य की जीवितावस्था में त्रिगुणों के कारण उसके 
| स्वभाव में कौन कोन से फूके पढ़ते हैं। अब बतलाते हैं कि इन तीन प्रकार के 
| मनुष्यों को कौन सी गति मिलती है--] 

(१४) सत्वगुण के उत्कर्ष-काल में यदि प्राणी मर जावे तो उत्तम तत्त्व जानने 
वालों के, अ्रथांत्‌ देवता आदि के, निमल्र (स्वर्ग प्रभति)लोऋ उसको प्राप्त होते हैं। 
(१५) रजोगुण की प्रबल्ता में मरे तो जो कर्मों में आसक्त हों, उनमें ( जनों में ) 
जन्म लेता है; और तमोगुण में मरे तो (पशु-पक्ती आदि) मूठ योनियों में उत्पन्न 
होता है। (१६) कहा ह कि, पुण्य कर्म का फल निर्म्न और साप्तिक होता है; 


७६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सत्त्वात्संजायते ज्ञानं रजसोः लोभ एव च । 

प्रमादमाही तमसो भवतो5ज्ञानमेव च ॥ १७ ॥ 

ऊध्वे गच्छान्ति सत्तवस्था मध्ये तिष्ठन्‍्ति राजसाः । 

जघन्यगणवृत्तिस्था अधो गच्छान्ति तामसाः ॥ १८ ॥ 

- $$ नानन्‍य॑ गुणेम्यः कतार यदा द्रष्टानुपश्यति । 

गुणेम्यश्व परं वोत्ति मद्भावं सोइघिगच्छति ॥ १९ ॥ 

गुणानेतानतीत्य त्रीन्देही देहसमुरूवान। 
परन्तु राजस कर्म का फल दुःख, ओर तामस कर्म का फल अज्ञान- होता ह। 
(१७) सर्व से ज्ञान, और रजोगुण से केवल लोभ उत्पन्न 'होता है । तमोगुण से 
न केवल प्रमाद आर मोह ही उपजता है, प्रत्युत अज्ञान की भी उत्पत्ति होती द्। 
(१८) सात्तिक पुरुष ऊपर के, अर्थात्‌ स्वर्ग आदि, लोकों को जाते हूं। राजस 
मध्यम लोक में अर्थात्‌ मनुप्यलोक में रहते हैं और कनिष्ठग॒ण घृत्ति के तामस 
झधोगति पाते हैं । 


[ सांख्यकारिका में भी यह वर्णान हैं कि धार्मिक ओर पुरयकर्म-कर्ता 
गने के कारणा सरवष्थ मनुष्य स्वर्ग पाता है और अधमोाचरण करके तामस 
अधोगति पाता ह (सां.का. ४४) । इसी प्रकार यह १८ वाँ छोक अनुर्गाता 
गणा-वर्णान में भरी ज्यों का त्यों जाया है (देखों मभा. अश्व, ३६.१०; ओर 

नु. १२.४०) । सात्तिक कर्मों से स्वगे की प्राप्ति हो भले जावे, पर स्वर्गसख £ 
तो झनित्य ही; इस कारगा परम पृरुषार्थ की सिद्धि इससे नहीं होती ह। सांख्यों 
का सिद्धान्त है कि इस परम पुरुषार्थ या मोक्ष की प्राप्ति के लिये उत्तम सात्तिक 
स्थिति तो रह्दे ही; इसके सिवा यह ज्ञान होना भी आवश्यक है कि प्रकृति 
अलग हे और में ( पुरुष ) जदा हूँ। सांख्य इसी को ।त्रगणातीत-अवस्था कहते 
हूं । यद्यपि यह स्थिति सत्त, रज ओर तम तीनों गुणों से भी परे की हू तो भी 
यह सात्त्तिक अवस्था को ही पराकाष्टा हैं; इस कारण इसका समावेश सामा- 
| न्‍्यतः सात्विक वर्ग में ही किया जाता हू, इसके लिये एक नया चौथा वर्ग बनाने 
| की झावश्यकता नहीं है ( देखो गीतार. प्र. १६७- १६८ ) । परन्तु गीता को 
यह प्रकृति-पुरुषवाला सांख्यों का ढ्वत मान्य नहीं है इसालिये सांख्यों के उक्त 
| सिद्धान्त का गीता में इस प्रकार रूपान्तर हो जाता है, कि प्रकृति और पुरुष से 
परे जो एक आत्मस्वरूपी परमेश्वर या परब्रह्म है, उस निगुंण ब्रह्म को जो 
। पद्दचान लेता है उसे त्रिगणातीत कद्दना चाहिये | यही झर्थ अगले छोकों 

| में वर्रित ह--] 
(१६) द्रष्टा अर्थात्‌ उदासीनता से देखनेवाला पुरुष, जब जान लेता है कि 
( प्रकृति के ) गुणों के आतिरिक्त दूसरा कोई कर्ता नहीं है, झोर जब ८ दोनों ) 
गुणों से परे ( तत्व को) पहचान जातां है; तब वह मेरे स्वरूप में मित्न जाता है। 


मी 


)े 


पट 
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मन 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१४ अध्याय | ७६७ 


जन्मसृत्युजरादुःखीर्विमुक्तो 5म्तमहइनुते ॥ २० ॥ 
अर्जुन उवाच । 
5६ केलिंगैस्रीन्गुणानेतानतीतो भवति प्रभो । 
किमाचार: कर्थ चेतांखरीन्गणानतिवतेते ॥ २१॥ 
श्रीमगवानुवाच । 
प्रकाशं च॒ प्रवात्ति च मोहमेव च पांडव । 
न द्वेष्टि संप्रवृत्तान न निवृत्तानि कांक्षति ॥ २२ ॥ 
उदासीनवदासीनो गणेयों न विचाल्यते । 
गणा वतेन्त इत्येव यो5वतिष्टति नेंगते ॥ २३ ॥ 
समदुःखसुखः स्वस्थः समलोष्टाश्मकांचनः । 
तुल्यप्रियाप्रियो धीरस्तुल्यनिदात्मसंस्तुतिः ॥ २७ ॥ 
मानापमानयोस्तुल्यस्तुल्यो मित्रारिपक्षयोः । 
(२०) देहधारी मनुप्य देह की उत्पत्ति के कारण (-स्वरूप ) इन तीनों गुणों को 
अतिक्रमण करके जन्म, रृत्यु और बुढ़ापे के दुःखों से विमुक्त होता हुआ अमृत का 
अर्थात्‌ मोक्ष का अनुभव करता है । 
|. वेदान्त में जिसे माया कच्दते हूँ, उसी को सांख्यमत-वाले श्रिगुणात्मक 
| प्रकृति कहते हूं; इसलिये त्रिगुणातात होना 'ही माया से छूट कर परबद्धा को 
पहचान लेना है ( गी. २. ४५ ); और इसी को ब्राह्म अवस्था कहते हैं (गी. 
। २. ७२; १८. ३ )। अध्यात्मशाखतर में बतलाये हुए त्रिगुणातीत के इस , लक्षण 
| को सुन कर इसका और आधिक वृत्तान्त जानने की अर्जुन को इच्छा हुई; झौर 
। द्वितीय अध्याय ( २. ५४ ) में जसा उसने स्थतप्रज्ञ के सम्बन्ध में प्रश्न किया था, 
| वेसा ही यह्दों भी वह पूछता है--] 
अजुन ने कष्टा--(२१) है प्रभो ! किन लक्षणों से (जाना जाय कि वह ) 
इन तीन गुगों के पार चला जाता है ? ( मुझे बतलाइये, कि ) वह ( त्रिगणातीत 
का ) आचार क्या है, और वह इन तीन गुणों के परे कैसे जाता है? ओीः 
ने कद्दा--(२२) हे पाणढव ! प्रकाश, प्रद्धत्ति और मोह .(अभर्थात्‌ क्रम से सत्तत, रन 
झोर तम, इन गुगों के कार्य अथवा फल ) होने से जो उनका द्वेष नहीं करता, 
आर प्राप्त न हों तो उनकी आकांक्षा नहीं रखता; (२३) जो ( कर्मफल के सम्बन्ध 
में ) उदासीन सता रहता है; (सत्व, रज और तम )गुण जिसे चल-बिचत्ल नहीं कर 
सकते; जो इतना 'ही मान कर स्थिर रहता है कि गुण ( अपना अपना ) काम 
करते हैं; जो ढिगता नहीं है अर्थात्‌ विकार नहीं पाता है; (२४) जिसे सुख-दुःख 
एक से ही हैं; जो स्व-ध्थ है अर्थात्‌ अपने में ही स्थिर है; मिट्टी, पत्थर और सोना 
जिसे समान है; प्रिय-अगप्रिय, निन्दा और अपनी स्तुति जिसे समसमान है; जो 


७ह्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


-  सर्वीर॑भपरित्यागी गणातीतः स उच्यते ॥ २५॥ 
66 मां च योषव्यभिचारेण भक्तियोगेन सेवते । 
स गुणान्समतीत्येतान ब्रह्मभुयाय कल्पते ॥ २६॥ 
ब्रह्मणो हि प्रतिष्टाहमम्ठ॒तस्याध्ययस्य च । 
सदा धर्य से युक्त है; (२५) जिसे मान-अपप्तान या मित्र झोर शत्रु-दल तुल्य हें 
अर्थात्‌ एक से हैं; और ( इस समभक से कि प्रकृति सब कुछ करती 'है ) जिसके 
- सब (काम्य) उद्योग छूट गये हूं;--उस पुरुष को गणातीत कहते हूं । 
|. [यह इन दो प्रश्नों का उत्तर हुआ, कि त्रिगुणातीत पुरुष के लक्षणा क्या 
| हैं, ओर आचार कैसा होता है । ये लक्षण, और दूसरे अध्याय में बतलाये हुए 
| स्थितप्रज्ञ के लक्षण ( २. ५५-७२ ), एवं बारहवें अध्याय ( १२. १३-२० ) 
| में बतलाये हुए भक्तिमान्‌ पुरुष के लक्षण सब एक से ही हूं । अधिक क्‍या 
| कहें “ सर्वासम्भपरित्यागी, ? तुल्यनिन्दात्मसंस्तुतिः” और “ उदासीनः” प्ररृति 
| कुछ विशेषणा भी दोनों या तीनों स्थानों में एक ही हैं । इससे प्रगट होता है 
! कि पिछले अध्याय में बतलाये हुए ( १३. २४, २५ ) चार मागा में से किसी भी 
। मार्ग के स्वीकार कर लेने पर सिद्धि-प्राप्त पुरुप का आचार,और उसके लक्षण सब 
| मार्गों में एक ही से रहते हूँ । तथापि तीसरे, चोथे ओर पाँचवें अध्यायों में जब 
- | यह दृढ़ और अटल सिद्धान्त किया है कि निष्काम कर्म किसी के भी नहीं छूट 
सकते; तब स्मरण रखना चाहेये कि ये  स्थितप्रक्ष, भगवद्धक्त या त्रिगणातीत 
| सभी कर्मयोग-मार्ग के हैं। “ सवोरम्भर्परित्यागी ! का अर्थ १२वें अध्याय के 
१९वें छोक की टिप्पणी में बतला आये हूं। सिद्धावस्था में पहुंचे हुए पुरुषों के 
| इन वर्णोनों को स्वतन्त्र मान कर संन्यासमाय के टीकाकार अपने ही सम्प्रदाय को 
गीता में प्रतिपाद्य बतलाते हैं | परन्तु यह अर्थ पू्वापर सन्दर्भ के विरुद्ध हई, 
| झतएवं ठीक नहीं हूं । गीतारहस्य के ११वें ओर १२वें प्रकरण में (५. ३२४- 
!३२५ और ३७३ ) इस बात का हमने विश्तारपुर्वक प्रतिपादन कर दिया है। 
' अजुन के दोनों प्रश्नों के उत्तर हो चुके। अब यह बतल्ाते हें,कि ये पुरुष इन तीन 
| गुणों से परे केस जाते हँ--] 

(२६) और जो ( मुझे ह्वी सब कर्म अपंण करने के ) अव्यभिचार, अर्थात 
एकनिष्ठ,भक्तियोग से मेरी सेवा करता ह,वह्द इन तीन गणों को पार करके ब्रह्म भूत 
अवध्या पा लने में समय हो जाता 'हं । 

|... [ सम्भव है, इस छोक से यह शझ्ढा हो, कि जब त्रिगुणातीत अवस्था 
| सांख्यमार्ग की है, तब वह्दी अवस्था कर्मप्रधान भक्तियोग से केसे प्राप्त हो जाती 
| ६ै। इसी से भगवान्‌ कहते हैं, ] 
(२७) क्योंकि, झम्रत और झव्यय बक्ष का, शाश्वत धर्म का एवं एकाग्तिक अर्थात्‌ 
परमावधि के अत्यन्त सुख का अन्तिम स्थान में ही हूँ । 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी- १४ अध्याय। ७६६ 


शाश्वतस्य च धमेस्य सुखस्येकातिकस्य थे ॥ २७ ॥ 
इति भ्रीमद्भगवद्गीतास उपनिषत्स ब्रह्मवियायां योगशाद्ल्र श्रीकृष्णाजुन- 
संबादे गुणत्रयविभागयोगो नाम चतुर्दशोषप्याय; ॥ १४ ॥। 





| [इस छोक का भावाथ यह है, कि सांख्यें के ढूुत को छोड़ देने पर सर्वत्र 

एक ही परमेश्वर रह जाता है, इस कारण उसी की भक्ति से त्रिगणातीत अवध्या 

। भी प्राप्त होती है। और, एक ही इंश्वर मान लेने से साधनों के सम्बन्ध में गीता 

| का कोई भी आग्रह नहीं हू ( देखो गी. १३. २४ और २५ ) | गीता में भक्ति- 

| मार्ग को सुलभ अतएव सब ल्लोगों के लिये आह्य कहा सह्दी हैं; पर यह कही 

'भी नहीं कहा है कि अन्यान्य मार्ग त्याज्य हैं।गीता में केवल भाक्ते, केवल 

ज्ञान अथवा केवल योग ही प्रतिपाद्य हे--ये मत भिन्न भिन्न सम्पदायों के 

। अमभिमानियों ने पीछे स गीता पर लाद दिये हूं। गीता का सच्चा प्रतिपाय विषय तो 

| निराज्षा ही ह। मार्ग कोई भी 'हो; गीता में मुख्य प्रश्न यही हू कि परमेश्वर का 

| ज्ञान हो चुकने पर संसार के कम लोकसंग्रह्मर्थ किये जावें या छोड़ दिये जावें; 

| और इसका साफू-साफ्‌ उत्तर पहले ही दिया जा चुका है कि कर्मयोग अष्ठ है। ] 

इस प्रकार श्री भगवान्‌ के गाये हुए अथात्‌ कद्दे हुए उपनिषद्‌ में, अह्मविद्या- 

न्तगंत योग--अथांत्‌ कमेयोग--शाख्रावेषयक, श्रीकृष्ण ओर अजन के संवाद में, 
गयणात्रय-विभाग योग नामक चोद्हवोँ अध्याय समाप्त हुआ | 





पंद्रहवाँ अध्याय । 


छित्र-चोन्रश् के विचार के सिलसिले में, तेरहवें अध्याय में उसी ज्षेत्र-क्षेत्रज्ञ- 
विचार के सदृश सांख्यों के प्रकति-पुरुष का विवेक बतलाया है| चोदहवें अध्याय 
में यह कईह्दा दे कि प्रकृति के तीन गयणें से मनुष्य-मनुष्य में स्वभाव-भेद कैसे उत्पन्न 
होता है झार उससे सात्तिक आदि गति-सेद क्‍्योंकर होते हैँ; फिर यक्ठ विवेचन 
किया है कि प्रिगुणातीत झवस्था अथवा अध्यात्म-दष्टि से बराह्मी स्थिति किसे 
कहते हैं ओर वच्द केसे प्राप्त की जाती है। यह सब निरूपण सांख्यों की परिभांषा 
में है अवश्य, परन्तु सांख्यों के द्वेत को स्वीकार न करते हुए, जिस एक ही परमेश्वर 
की विभूति प्रकृति ओर पुरुष दोनों हैं, उस परमेश्वर का ज्ञान-विज्ञान-दृष्टि से निरूपणा 
किया गया है। परमेश्वर के स्वरूप के इस वर्गान के अतिरिक्त आठवें अध्याय में 
झावियज्ञ, अध्यात्म और अधिदेवत आदि भेद दिखलाया जा चुका ६ । और, यह 
पहले ही कद आये हूं कि सब स्थानों भें एक ही परमात्मा व्याप्त है, एवं क्षेन्र में 
चंत्रश भी वही है। अब इस अध्याय में पहले यह बतलाते हूँ कि परमेश्वर की ही 
रंची हुईं सष्टि के विस्तार का,भथवा परमेश्वर के नाम-रूपात्मक विस्तार का चद्वी कभी 


८०० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशाद्ल । 


पंचदशो5ध्याय: । 
श्रीभगवानुवाच । 


ऊध्वेमूलमधःशाखमश्वत्थ॑ प्राइरव्ययम्‌ । 
कभी पृच्चुरूप से या वनरूप से जो वर्गान पाया जाता है, उसका बीज क्या है। फिर 
परमेश्वर के सभी रूप में श्रेष्ठ पुरुपोत्तम-स्वरूप का वर्गान किया है। ] 
श्रीभगवान्‌ ने कषह्टा--(१) जिस अश्वत्य वृक्ष का ऐसा वर्णान करते हूं कि 
जड़ ( एक ) ऊपर है और शाखाएँ ( अनेक ) नीचे हैं, ( जो ) अच्यय अर्थात 
कभी नाश नहीं पाता, (एवं) छन्दांसि अर्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हैँ; उसे ( बृद्ध को ) 
जिसने जान किया वह पुरुष ( सच्चा ) वेदवेत्ता है । 
|. [उक्त वर्गान बहापृत्ष का अर्थात्‌ ससारवृक्ष का हैं। इस संसार को ही 
। सांख्य-मत-वादी “' प्रकृति का विघ्तार ” और वेदान्ती “* भगवान्‌ की माया का 
| पसारा ? कहते हैं; एवं अनुगीता में इसे ही “ब्रह्मघृतक्ष या अह्यवन! (बह्मारणय) 
| कटद्दा है ( देखो मभा. झश्व. ३५ और ४७ ) । एक बिलकुल छोटे से बीज से 
| जिस भ्रकार बड़ा भारी गगनचुम्बी छृक्त निर्माण हो जाता है, उसी प्रकार एक 
| अव्यक्त परमेश्वर से दृश्य सश्टिरूप भव्य वृक्ष उत्पन्न हुआ है; यह कल्पना अथवा 
| रूपक न केवल वेदिक धर्म में ही है, प्रत्युत अन्य प्राचीन धर्मो में भी पाया 
। जाता है। यूरोप की पुरानी भाषाओं में इसके नाम “ विश्ववृक्त ? या * जगद्वृत्ष' 
हैं। ऋग्वेद (१. २४. ७) में वर्णन है कि वरुण लोक में एक ऐसा घृत्त है कि 
| जिसकी किरणों की जड़ ऊपर ( ऊध्वे ) हैं और उसकी किरणें ऊपर से नीचे 
| ( निचीना: ) फेलती हैं । विष्यासइस्रनाम में “ वारुणों छृतक्तः” ( वरुण के 
| इच्त ) को परमेश्वर के हज़ार नामों में से ही एक नाम कहा है। यम झोर पितर 
। जिस “ सुपलाश वृक्ष ” के नीचे बेठ कर सहपान करते हैं (ऋ, १०. १३५. १), 
(अथवा जिसके “'अग्रभाग में स्वादिष्ट पीपल है और जिस पर दो सुपर्ण 
| अर्थात्‌ पत्ती रहते हैं?” (ऋ. १. १६४. २२) , या “ जिस पिप्पत्न ( पीपल ) 
| को वायुद््‌वता ( मरुदरण ) छिलाते हैं? (ऋ. ५. ५४७. १२) वह वृत्त भी 
। यही है। अथर्ववेद में जो यह वरणान है कि “ देवसदन अश्वत्यषृत्त तीसरे 
| स्वर्गलोक में ( वरुणालोक में ) है?” (झथर्व. ५. ४. ३$ और १६. ३६. ६) 
| बहु भी इसी वृत्त के सम्बन्ध से जान पड़ता है। तैत्तिरीय ब्राह्मण (३. ८. १२.२) 
[में अश्वत्यथ शब्द की व्युत्पत्ति इसप्रकार है,--पितृयाण-काल में झम्ते अथवा 
। यज्ञप्रजापति देवलोक से नष्ट होकर इस वृत्त में अश्व ( घोड़े ) का रूप घर कर 
एक वर्ष तक छिपा रहा था, इसी से इस वृत्त का अश्वत्थ नाम हो गया ( देखो 
। मसा. झनु. ८५ ) । कई एक नेरुक्तिकी का यह सी सत है कि पित॒याण को लम्बी 
। रात्रि में सूये के घोड़े यमल्लोक में इस धरुक्त के नीचे विश्राम किया करते हैं इस- 


गीता, अज्जुवाद ओर टिप्पणी - १४ अध्याय | ८०१ 
छंदांसि यस्य पर्णानि यसस्‍्ते वेद स वेदवित्‌ ॥ १ ॥ 


| लिये इसको अश्वत्थ ( अर्थात्‌ घोड़े का थान ) नाम प्राप्त हुआ होगा । “अ !> 
नहीं, “ थ्व !ःःकल ओर “ त्थ'-सौह्थिर--यह ग्राध्यात्मिक निरुक्ति पीछे की 
| कल्पना हैं । नाम-रूपात्मक माया का स्वरूप जब कि विनाशवान्‌ अथवा हर 
| घड़ी में पलटनेवाला 'है, तब उसको “ कल तक न रहनेवात्षा ” तो कद्दू सकेंगे 
। परन्तु “ अव्यय '--अथांत्‌ * जिसका कभी भी व्यय नहीं होता ?--विशेषणा स्पष्ट 
कर देता है कि यह अर्थ यहां अभिमत नहीं हं। पहले पाौपत के घृत्त को ही 
!अश्वत्य कद्ते थे, कठोपनिषद्‌ (६, १) में जो यह ब्रद्ममय अमृत अश्रत्यत्रत्त 
| केहा गया ६-- 
ऊध्वेमूला5वाक्‌शाख एपो:थवत्यः सनातन: । 
| तदेव शुक्रं तदुबह्म तदेवास्ट्रतमुच्यत 0 
। वह भी यही है; झोर ““ ऊध्वंमृजमधःशाखं ” इस पद-साइश्य से ही व्यक्त 
। होता हैं कि भगवद्गीता का वशन कडठोपनिपद के वर्यान से ही लिया गया है । 
परमेश्वर स्वर्ग में है और उससे उपजा हुआ जगदबृत्ष नीचे अर्थात्‌ मनुष्यलोक 
।म हैं, अतः वशुन किया गया है कि इस वच्त का मूल अथात्‌ परमेश्वर ऊपर है 
| आर इसको अनेक शाखाएं अथांत्‌ जगत्‌ का फेलाव नीचे विछतृत हूं। परन्तु 
। प्राचीन धर्मग्रन्थों में एक और कट्पना पांई जाती है के यह संसार-वक्ष वटवृत्त 
| होगा, न कि पीपल; क्योंकि बड़ के फाड़ के पाये ऊपर से नीचे को लटक आते 
हूं। उदाइरणा के लिये यह वर्णान है, कि अश्वत्यघरृत्त आदित्य का वृच्ष हैं ओर 
। “/ न्‍्यग्रोधो वारुणो वक्ष: --न्यग्रोध अथांत्‌ नीचे ( न्‍्यक्‌ू ) बढनेवाला ( रोध ) 
| बड़ का पेड़ वरुणा का वक्त हैं (गोमिलगृह्य, ४- ७. २४)। महाभारत में 
' लिखा है कि माकेशडेय ऋषि ने प्रलयकाल में बालरूपी परमेश्वर को एक (उस प्रत्य- 
। काल में भी नष्ट न होनेवाले, अतणव ) अव्यय न्यग्रोष अथांत्‌ बड़ के पेड़ को 
| “हनी पर देखा था ( मा, वन. १८८. £१) । इसी प्रकार छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ में 
। यह दिखलाने के लिये, कि अव्यक्त परमेश्वर से अपार दृश्य जगत्‌ केले निर्मित 
| होता है, जो दृष्टान्त दिया है वह भी न्यग्रोध के ह्वी बीज का है (छां. ६. १२. १) । 
| बताश्वतर उपानिषद से भी विशधवत्षु का वगगांन है ( ्ं. ६. ६ ); परूतु वहा 
। छुजासा नह बतलाया कि यह कान सा व॒त्त है । सुरडक उपानिषद (३. १) में 
ऋतचचेद का ही यह वगोन ले लिया हूं कि इस वक्ष पर दो पत्ती ( जीवात्मा और 
। परमात्मा ) बडे हुए हैं जिनमे एक पिप्पन्न अथात्‌ पॉपल के फल्नों को खाता हैं। 
। पीपल्ल और बड़ को छोड़ इस संसार-वक्त के स्वरूप की तीसरी कल्पना औदुम्बर की 
। है; एवं पुराणों में यह दत्तात्रेय का वक्त माना गया है। सारराश, प्राचीन अन्थों से 
। ये तीनों कल्पनाएँ हैं कि परमेश्वर की माया से उत्पन्न हुआ जगत्‌ एक बड़ा पीपछ , 
| बड़ या गुलर है; और इसी कारण से विप्णुसहखनाभ में विध्गु के ये तीन 
गी. र, १०१ 


८०२ गीतारहस्य भथवा कमेयोगशास््र । 


अधश्चोध्व॑ प्रस्तास्तस्य शाखा गुणप्रवृद्धा विषयप्रवालाः । 

अधश्च मूलान्यनुर्सततानि कमोनुबंधीनि मनष्यलाके ॥ २॥ 
। टेजात्मक नाम दिये ह--.“ न्यग्रोधोदुम्बरो 5श्वत्य: ” ( मा. अनु. १४६. १०१), 
। एवं समाज में भी ये तीनों प्रक्त देवतात्मक झर पूजने योग्य माने जाते हूं । 
| इसके आंतेरिक्त विष्शुसहस्रनाम आर गीता, दोनों ही महाभारत के भाग हैं; 

जब के विष्णुसहस्ननाम में गलर, बरगद (नन्‍्यग्राध ) ओर अश्वत्य ये तीन 

| पथक नाम [दिये गये हैं; तब गाता मे “ अश्वत्य ? शब्द का पोपल ह्दी (गूलर या 
) बरगद नहीं ) अथ लेना चाहिये, आर मूल का अथ भी वही हू। “ छन्दांसि 
| छझर्थात वेद जिसके पत्ते हैं? इस वाक्य के “ छन्दांसि ?! शब्द में छद--ढंकना 
| धातु मान कर (देखो छां. १. ४. २) वक्त को ढेंकनेवाले पत्तों से वेदों की समता 
। वर्गित है; ओर अन्त में कद्दा हु कि जब यह सम्पूर्ण वणेन वंदिक परम्परा के 
। झानुसार है, तब इसे जिसने जान लिया उसे वेदवेत्ता कहना चाहिये । इस प्रकार 
' बंदिक वर्गान होचुका; अब इसी वच्त का दूसरे प्रकार से, अ्थात्‌ सांख्यशाखतर 
| के अनुसार, वर्णन करते हूँ--] 


(२) नीचे ओर ऊपर भी उसको शाखाएं फली हु३ हं के जो (सत्त आदि तीनों ) 
गुणों से पल्ली हुई हैं आर जिनस ( शब्द-स्पशु-रूप-रस आर गन्ध-रूपी ) विषयों 
के अंकुर फूट हुए हूं; एवं अन्त में कम का रूप पानेवाली उसकी जड़ें नीचे मनुष्य- 
लोक में भी बढ़ती-बढ़ती गछ्री चली गई हू । 


|. [ गीतारइस्य के आठवे प्रकरण ( पृ. १७६ ) में विश्तार सहित निरूपणा 
। कर दिया हूं कि सांख्यशाखत्र के अनुसार प्रकृति ओर पुरुष यहीं दो मूल्न तत्व हैं; 
ओर जब पुरुष के आगे त्रिगुणात्मक श्रकृति अपना ताना-बाना फैलाने लगती 
| है, तब महत्‌ आदि त्तेइस तत्व उत्पन्न होते हूं, ओर उनसे यह ब्रह्मारड वक्ष 
। बन जाता है। परन्तु वदान्तशाख को दृष्टि सर श्रकृति स्वतन्त्र नहीं हूं, वह परसे- 
| वर का ही एक अश हूं, अतः त्रिगुणात्मक प्रकृति के इस फलाव को स्वतन्त्र 
| बुद्ध न मान कर यह सिद्धान्त किया हैं कि ये शाखाएँ “ उच्व॑मूल ? पीपल की ही 
| हैं।झब इस सिद्धान्त के अनुसार कुछ निराले स्वरूप का वर्गान इस प्रकार किया 
| है कि, पहले छोक में वात वेदिक * अधःशाख ? वक्त की “ त्रिगुणों। से पत्नी 
। हुई” शाखाएं न केवल “ नाच ! हवा भत्युत ' ऊपर ? भी फेली हुई हैं; ओर 
इसमें कर्म-विपाकप्राक्रिया का धागा भी अन्त में पिरो दिया हैं। अनुगीतावाले 
| प्रद्मदुक्त के वणन सें केवल सांख्यशाख के चाबीस तत्वों का ही बअह्मवृक्त बत- 
। लाया गया ६; उसमें इस वक्ष के वेदिक ओर सांख्य वणुनां का मेल नहीं मिलाया 
[गया है (देखा मभा. अश्व. ३५. २२, २३; और गीतार. प. १७८ ) । परन्तु गीता 
| में ऐसा नहीं किया; दृश्य सृष्टिरूप उक्त के नाते से वेदों में पाये जानेवाले परमे 
। धर के वर्णन का, आर सांख्यशाख्राक्त प्रकृति के विस्तार या ब्क्मायडवुत्त के वर्णन 
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९६ न रूपमस्थेहठ तथोपलभ्यते नांतो न चादिने च संप्रतिष्ठा । 
अश्वत्थमेन साविरूढठमलमसंगशरत्रण दहन छित्तता ॥ ३ ॥ 
ततः पद तत्परिमार्गितव्यं यस्मिन्गता न निवतन्ति भूयः । 
तमेव चाद्य॑ पुरुष प्रपद्ये यतः प्रवात्तिः प्रर्ता पुराणी ॥ ४॥ 
| का, इन दो छछोकी में मेल कर दिया है। मोक्त-प्राप्ति के लिये त्रिगुणात्मक और 
| ऊर्ध्वमूल वृक्त के इस फैलाव से मुक्त 'हो जाना चाहिये। परन्तु यह वक्त इतना 
| बड़ा है कि इसके झोर-छोर का पता ही नहीं चलता । अतणव अब बतलातें 
| हैं कि इस अपार वक्ष का नाश करके, इसके मूल में वततेमान अम्त-तत्त्त को पह- 
| चानने का कौन सा मार्ग ह--] 

(३) परन्तु इस लोक में (जैसा कि ऊपर वर्गान किया है) वैसा उसका स्वरूप 
उपलब्ध नहीं होता; अथवा अन्त, आदि ओर आधारस्थान भी नहीं मित्नता । 
अत्यन्त गदरी जड़ोवाले इस अश्वत्थ ( घृक्त ) को अनासक्ति रूप सुदद तलवार से 
काट कर, (४) फिर उस स्थान को हूँढह निकालना चाहिये कि जहाँ जाने से फिर 
लोटना नहीं पड़ता; और यह सहझूल्प करना चाहिये कि (सृष्टिक्रम की यह ) 
“८ पुरातन प्रवृत्ति जिससे उत्पन्न हुईं है, उसी आद्य पुरुष की ओर में जाता हूँ।” 

|. [ गातारहस्य के दसवें प्रकरण में विवेचन किया है कि सष्टि का फैलाब ही 
| नाम-रूपात्मक कर्म £ और यह कर्म अनादि है; आसक्त-बुद्धि छोड़ देने से 
| इसका जय हो जाता है, और किसी मी उपाय से इसका क्षय नहीं दोता क्योंकि 
' यह स्वरूपतः अनादि ओर अव्यय है ( देखों २८५--२८६ ) । तीसरे 
| छोक के “* उसका स्वरूप या आदि-अन्त नहीं मिलता ” इन शब्दों से यही 
| सिद्धान्त व्यक्त किया गया है कि कर्म अनादि है; और आगे चल्न कर इस कमंबृच्ष 
| की क्षय करने के लिये एक अनासाक्ति ही को साधन बतलाया है। एसे ही उपासना 
| करत समय जो भावना! मन में रहती है, उसी के अनुसार आगे फल मि्नता है 
।(गी. ८. ६ )। झतएव चौथे 'छोक में स्पष्ट कर दिया है कि घृक्त-छेदन की यह 
| क्रिया होते समय मन में कोन सी भावना रहनी चाहिये। शाइरभाष्य में “तम्रेव 
| चाय पुरुष श्रपच्चे ” पाठ है, इसमें वर्तमानकाल प्रथम पुरुष के एकवचन का 
| प्रप्ये ? क्रियापद है जिससे यह अर्थ करना पड़ता है; और इसमें “ इति ! 
। सरीखे किसी न किसी पद का अध्याहार भी करना पड़ता है। इस कठिनाई 
| की टालन के लिये रामानुजभाष्य में लिखित “ तमेव चाद्य पुरुष प्रपेद्यतः 
| भछृत्ति: ” पाठान्तर को स्वीकार कर लें तो ऐसा अर्थ किया जा सकेगा कि 
। जहा जाने पर फिर पीछे नहीं लोटना पड़ता, उस स्थान को खोजना चाहैेये, 
| ( और ) जिससे सब स्रष्टि की उत्पत्ति हुईं है उसी में मिल जाना चाहिये ” । 
किन्तु * प्रपद्‌ ? धातु हैं नित्य आत्मनेपदी, इससे उसका विध्यर्थक अन्य पुरुष 
। मे रूप “ प्रपेत्‌ ' हो नहीं सकता। “ प्रपयेत्‌ ” परस्मैपद का रूप है और वह 


अीष ढ> वबफसटक.... 


८०७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्न । 


निर्मोनमोहा जितसंगदोषा अध्यात्मनित्या विनिवृत्तकामाः । 
हंढेविमुक्ताः सुखदुःखसंजषैगेच्छन्त्यमूढाः पद्मव्यय॑ तत्‌ ॥ ५ ॥ 
न तद्भासयते सो न शशांको न पावकः । 
यद्ृत्वा न निवतेन्ते तद्घधाम परमं मम ॥ 
- (६ ममेवाशों जीवलोके जीवभूतः सनातनः । 
मनःपष्टानीन्द्रियाणि प्रकृतिस्थानि कषेति ॥ ७ ॥ 
शरीर यदवाप्नोति यच्चाप्युत्कामतीश्वरः । 
| व्याकरण की दृष्टि से अशुद्ध है । प्रायः इसी कारणा से शाइरभाष्य में यह 
| पाठ स्वीकार नहीं किया गया है, और यहीं युक्तिसंगत है। छान्‍्दोग्य उपनिषद 
| के कुछ मन्त्रों में * प्रपये ” पद का बिना “इति' के इसी प्रकार उपयोग किया गया 
६ (छां. ८. १४. १)॥। ' प्रपच्ये ? क्रियापद प्रथमपुरुषान्त हो तो कहना न 
| होगा कि वक्ता से अथांत्‌ उपदेशकत्ता श्रीकृष्ण से उसका सम्बन्ध नहीं जोड़ा जा 
। सकता । अब यह बतलाते हूं कि इस प्रकार बतेने से क्या फल मिलता हैं--] 
(५) जो मान ओर मोह से विरह्तित हूं, जिन्होंने आसक्ति-दोष को जीत लिया 
है, जो अध्यात्म-ज्ञान में सदेव स्थिर रहते हूँ, जो निष्काम और सख-दःख 
संशक इन्द्रों से मुक्त हो गये हैं, वे ज्ञाता परुप उस अव्यय स्थान को जा पहुँचते 
हैं। (६) जहाँ जाकर फिर लोटना नहीं पड़ता, ( ऐसा ) वह मेरा परम स्थान है । 
उसे न तो सूर्य, न चन्द्रमा (झोर ) नअप्न ही प्रकाशित है। 


_.ढ।! [| इनमें छठा छोक श्वेताश्तर ( ६. १४ ), मुगडक (२. २. १० ) आर 
| कठ ( ५. १५) इन तीनां उपनिषदों में पाया जाता है । सूथ, चन्द्र या तारे, 
| ये सभी तो नाम-रूप की श्रेणी में आ जाते हूं ओर परबह्म इन सब नाम-रूपें। 
| से परे हूं; इस कारणा सूर्य-चन्द्र आदि को परब्रह्म के ही तेज से प्रकाश मित्नता 
| ६, फिर यह प्रगट ही हूं कि परम्रह्म को प्रकाशित करने के लिये किसी दूसरे की 
। अपेक्षा ही नहीं है। ऊपर के छोक में * परम स्थान ? शब्द का अथ “ परबह्या ? 
। है और इस ब्रह्म में मिल जाना ही त्रह्मनिवाण मोक्ष ६ । वृक्ष का रूपक लेकर 
| अध्यात्मशास््र में परबह्म का जो ज्ञान बतल्ाया जाता हैं, उसका विवेचन समाप्त 
( हो गया। अब पुृरुषोत्तम-स्वरूप का वर्णन करना है; परन्तु अन्त में जो यह 
कह्दा है कि ““ जहों जा कर लोटना नहीं पड़ता ” इससे सचित 'होनेवाली जीव 
| की उत्क्रान्ति और उसके साथ 'ही जीव के स्वरूप का पहले वर्गान करते हैं-- ] 

(७) जीवल्लोक ( कर्मभूमि ) में मेरा ही सनातन झंश जीव होकर प्रकृति में 
रहनेवाली मन सहित छः, झर्थात्‌ मन और पाँच, ( सत्म ) इन्द्रियों को 
( अपनी ओर ) खींच लेता है ( इसी को लिंग-शरीर कहते हैं )। (८) इंश्वर 
अर्थात्‌ जीव जब ( स्थूल ) शरीर पाता है और जब वहष्द ( ह्पूल ) शररर से 
निकल जाता है, तब यह अआंधब इन्हें (मन और पौँच इस्द्रियों को ) वैसे 'ही 
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ग्रहीत्वेतानि संयाति वायुगंधानिवाशयात्‌ ॥ ८ ॥ 
श्रोत्रं चक्षुः स्पर्शने च रसन॑ प्राणमेव च । 
गत विषयालपसेवत कर 

अधिष्ठाय मनश्यायं विषयाजुपसेवत ॥ ९ ॥ 

उत्क्रामंतं स्थित चापि भुंजानं वा गुणान्वितम्‌ । 

विमूढा नानुपश्यन्ति पद्यन्ति ज्ञानचक्षुषः ॥ १० ॥ 

यतन्तो योगिनश्ेन पश्यन्त्यात्मन्यवस्थितम । 

यतन्तो5प्यक्रतात्मानो नेन॑ पदश्यन्त्यचेतसः ॥ ११ ॥ 
साथ ले जाता ह जैसे कि ( पुष्प आदि ) आश्रय से गन्ध को वायु ले जाती है। 
(६) कान, आँख, त्वचा, जीम, नाक और मन में ठहर कर यह (जीव ) 
विषयों को भोगता है । 
| [इन तीन छोकों में से, पहले में यद्ट बतल्ाया 'है कि सद्म या लिज्ञ-शरीर 
| क्या है; फिर इन तीन अवध्याओं का वर्णन किया है कि लिंग-शरीर ध्यूल देह 
| में कैसे प्रवेश करता है, वष्द उससे बाइर केसे निकलता है, भोर उसमें रह कर 
| विषयों का उपभोग कैसे करता है। सांख्य-मत के अनुसार यह सत्म-शरौर महान्‌ 
| तत्त से लेकर सूच्म पद्नतन्मान्नाओं तक के झअठारह तर्वों से बनता है;भोर वेदान्त- 
| सन्नी (३. १. १) में कद्दा है कि पञ्च सत्मभूतों का ओर प्राण का भी उसमें 
। मावेश दोता है (देखों गातारहस्य प्र. १८७--५१)। मैन्युपनिषद (६. १ है 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
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वर्णन है कि सच्मशरीर अठारह तत्वों का बनता #। इसले कहना पड़ता 
“मन और पँच इन्द्रियोँ” इन शब्दों स'सूच्षमशंरीर में वर्तमान दूसरे त्तों 
संग्रह भी यहाँ अभिप्रेत है। वेदान्तसूत्रों (३. १७ ओर ४३) में भी “नित्य! 
झार “अंश” दो पदों का उपयोग करके 'ही यह सिद्धान्त बतलाया है कि जीवात्मा 
परमेश्वर से बारंबार नये सिरे से उत्पन्न नहीं हुआ करता, वह परमेश्वर का. 
“सनातन झंश ” है ( देखों गी. २. २४ ) | गीता के तेरहवें अध्याय (१३.४) 
।में जो यह कह्दा है कि ज्षेत्र-च्षेत्रज्ञ-विचार त्रह्यसूत्रों से ल्षिया गया #ू, उसका 
। इससे दृढ़ीकरणा हो जाता है ( देखो. गी.र. परि. ए. ५३७--५३८ ) । गीता- 
। रहस्य के नवें प्रकरण ( ए. २४७६ ) में दिखलाया कि ' अंश ? शब्द का अथ 
। घटाकाशादि -वत्‌ अंश समभना चाहिये, न कि खणिडत “अंश! | इस प्रकार 
| शरीर को धारण करना, इसको छोड देना, एवं उपभोग करना--इन तीनों 
| क्रियाओं के जारी रहने पर--] 
(१०) ( शरीर से ) निकल्ल जानेवाले को, रहनेवाले को, अथवा गुणों से युक्त हो 
कर ( आप ही नहीं ) उपभोग करनेवाले को मूर्ख लोग नहीं जानते। ज्ञान-चत्तु 
से देखनेवाले लोग ( उसे ) पहचानते हैं। (११) इसी प्रकार प्रयत्न करनेवाले 
योगी झपने आप में स्थित आत्मा को पहचानते हैं| परन्तु वे अज्ञ लोग, कि जिनका 
आत्मा अर्थात्‌ बुद्गि संस्कृत नहीं है, प्रयत्न करके भी उसे नहीं पहचान पाते । 


»! #? 


८०६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशाद्ल । 


६९६ यदादित्यगत तेजो जगद्धासयतेडशखिलम। 
यच्चंद्रमसि यच्चाझी तत्तेजो विद्धि मामकम्‌ ॥ १२॥ 
. गामाविश्य च भूतानि धारयाम्यहमोजसा । 
पुष्णामि चोषधीः सर्वाः सोमो भूत्वा रखात्मकः ॥ १३ ॥ 
अहं वैश्वानरों भूत्वा प्राणिनां देहमाश्रितः 
प्राणापानसमायुक्तः पचाम्यन्न॑ चतुर्विधम्‌ ॥ १४ ॥ 
« सर्वेस्य चाहं हृदि संनिविष्टो मत्तः स्मृतिशानमपोहनं च । 
वेदेश् सर्वेरहमेव वेद्यो वेदांतकद्वेदविदेव चाहम्‌ ॥ १५ ॥ 
। [ १०वें और ११वें छोक में ज्ञान-चक्तु या कर्म-योग-मार्ग से आत्मज्ञान 
[ की प्राप्ति का वर्गान कर जीव की उत्क्रान्ति का वर्गान पूरा किया है। पिछले 
। सातवें अध्याय में जेसा वर्णन किया गया है ( देखो गी. ७. ८--१२ ), वैसा 
| ही अब आत्मा की सर्वव्यापकता का थोड़ा सा वर्णान प्रस्तावना के ढँग पर करके 
| सोलइव शोक से पुरुषोत्तम-स्वरूप वर्णन किया ह। | 
(१२) जो तेज सूर्य में रह कर सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, जो तेज 
चन्द्रमा और अत में है, उसे मेरा 'ही तेज सनक। (१३) इसी प्रकार पृथ्वी में 
प्रवेश कर में ही (सब) भूतों को अपने तेज से धारण करता हूं, और रसात्मक 
सोम (चन्द्रमा) हो कर सब ओपधियों का झर्थात्‌ वनस्पतियों का पोपण करता हूँ । 
| [ सोम शब्द के 'सोमवल्ली' और “चन्द्र” अर्थ है; तथा वेदों में वन 
। है कि चन्द्र जिस प्रकार जलात्मक, अशुमान्‌ और शुश्र है, उसी प्रकार सोम- 
वल्ली भी हैं, दोने। ही को “ वनस्पतियों का राजा ” कह्दा हैं। तथापि पूवोपर 
| सन्‍दभ से यहा चन्द्र ही विवज्षित हैं । इस छोक में यह कचह्द कर, कि चन्द्र का 
| तेज में ही हूं, फिर इसी छोक में बतलाया हू कि वनस्पतियों को पोषण करने 
(का चन्द्र का जो गुण है, वह भी में ही हूं। अन्य स्थानों में भी ऐसे 
| बगीन हैं कि जलमय होने से चन्द्र में यह गणा है, इसी कारण वनस्पतियों 
| की बाढ़ होती हं।] 
(१४) में वेशानर रूप अमन होकर प्राणियों की देहों में रहता हूँ, और प्राण एवं 
अपान से युक्त होकर ( मक्त्य, चोष्य, लेह्य और पेय ) चार प्रकार के अन्न को 
पचाता हूँ । (१५) इसी प्रकार में सब के हृदय में अधिष्टित हूँ; स्मति ओर ज्ञान 
एवं झपोदन अथांत्‌ उनका नाश मुझसे ही होता हूं; तथा सब वेदों से जानने 
योग्य में ही हूँ। वेदान्त का कत्ता और वेद जाननेवाला भी में ही हूँ। 
। [इस छोक का दूसरा चरण कंवल्य उपनिषद (२.३) में है, उसमें 
| « वेदैश्व संबवे: ” के स्थान में “बैदरनेकेः” इतना ही पाठभेद »ै। तब जिन्होंने 
गीता-काल में * वेदान्त ! शब्द का प्रचलित होना न मान कर ऐसी दलीलें की 
| हैँ कि या तो यह शोक ही प्रक्चिप्त होगा या इसके ' वेदान्त ” शब्द का कुछ 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१४५ अध्याय | ८5०७ 


९३ द्वाविमों पुरुषों लोके क्षर्श्राक्षर एव च । 

क्षरः सवोणि भूतानि कूटस्थो 5क्षर उच्यते ॥ १६ ॥ 

उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहतः । 

यो लोकत्रयमाविश्य बिभरत्यंव्यय इंश्वरः ॥ १७ ॥ 

यस्मात्क्षरमतीतो हमक्षरादपि चात्तमः । 

अतो5स्मि लोके वदे च प्रथितः पुरुषोत्तमः ॥ १८ ॥ 
| आर ही अर्थ लेना चाहिय, वे सब दलील बे-जड़-बुनियाद की हो जाती हं। 
।  वेदान्त ” शब्द मुगडक (३. २. ६ ) आर श्रेताश्वतर ( ६. २२ ) उपनिषदों में 
(आया है, तथा श्रेताश्वतर के तो कुछ मन्त्र दी गीता में हृबहू आगये हूँं।अब 
| निरुक्तिपूर्वक पुरुषोत्तम का लक्षण बतलाते हँ--] 

(१६) ( इस ) लोक में “ चर ! आर 'अज्ञर? दो पुरुष हैं । सब (नाशवान्‌) 
भूतों को क्षर कहते हैं और कूटस्थ को, अर्थात्‌ इन सब भूतों के मूल (कूट ) में 
रहनेवाले ( प्रकृतिरूप अव्यक्त तत्व ) को अक्षर कहते हूं। (१७) परन्तु उत्तम 
पुरुष (इन दोनों से) भिन्न है। उसको परमात्मा कहते हैं । वही अब्यय ईश्वर त्रेलोक्य 
में प्रविष्ट होकर ( त्रेल्ाक्य का ) पोषण करता हूं । (१८) जब कि में चर से भी 
परे का ओर अक्षर से भी उत्तम (पुरुष ) हूं, तब लोक-व्यवह्दार भ ओर वेद में भी 
पुरुषोत्तम नाम से में प्रसिद्ध हूं । 

| सोलहव 'छोक के * क्र ! ओर “ अज्चर ! शब्द सांख्यशाख के व्यक्त 

। आर अव्यक्त--अथवा व्यक्त सृष्टि ओर अव्यक्त प्रकृति--इन दो शब्दों ले समा- 
। नाथक हैं । प्रगट हुं कि इनमें चर ही नाशवान्‌ पत्नभूतात्मक व्यक्त पदाथ है । 
| स्मरण रहे कि 'अच्चर ? विशेषण पहले कई बार जब परत्रह्म को भी लगाया 
। गया है (देखो गी. ८. ३; ८. २१; ११. ३७; १२. ३), तब पुरुषोत्तम के उल्लिखित 
। लक्षण में “अक्षर” शब्द का अर्थ अक्षर बद्य नहीं है, किन्तु उसका अर्थ सांख्यों 
| को अक्षर प्रकृति है; झोर इस गड़बड़ से बचाने के लिये ही सोलहवे शोक में 
| ' अक्षर अर्थात्‌ कूटस्थ ( प्रकृति )” यह विशेष व्याख्या की है ( गीतारहस्य प्‌ 
| १०३- २०४ )। सारांश, व्यक्त स्राष्ट आर अच्यक्त प्रक्ंत के पर का अक्षर बह 
! ( गी. ८. २०-२२ पर हमारी टिप्पणी देखो ) ओर “ चर ? (व्यक्त सृष्टि ) 
एवं “ अक्षर ? (प्रकृति ) से परे का पुरुषोत्तम, वास्तव में ये दोनों एक ही हैं । 

| परहवें अध्याय ( १३. ३१ ) में कहा गया 'ई कि इस चह्‌्वी परमात्मा कहते है 
। ओर यही परमात्मा शरीर में च्षेत्रज्ञ रूप से रहता है। इससे सिद्ध होता है कि 
। पर-अक्षर-विचार में जो मूल तत्त्व अच्रत्रह्म अन्त में निष्पन्न होता है, वह्दी 
कषेत्र-क्षेत्रज-विचार का भी पर्यवसान है, अथवा ““ पिंण्ड में और अक्षाण्ड में ? 

| १ ही पुरुषोत्तम हैं। इसी प्रकार यद्द भी बतलाया गया हैँ कि अधिभूत ओर 
आधियज्ञ प्रश्ति का अथवा प्राचीन अश्वत्य वृत्त का तत्व भी यही है । इस 


च्ण्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्ल । 


(६ था मामेबमसंमूढो जानाति पुरुषोत्तमम्‌ । 
.. स॒ सर्वेविद्धजति मां सर्वेभावेन भारत ॥ १५ ॥ 
इति गुंहांतम शास्त्रमिदमुक्ते मयानघ । 
एतदबुद्ध्वा बुद्धिमान स्यात्कृतकृत्यश्चव भारत ॥ २८ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्वीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाल्लने श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे पुरुषोत्तमयोगो नाम पश्चदशोष्ध्यायः ॥ १५॥ ' 





। शान-विज्ञान प्रकरण का आन्तम निष्कष यह है कि जिसने जगत की इस एकता 

को जान लिया कि “' सब भूतों में एक आत्मा हूं ” (गी, ६ई- २९६) झोर जिसके सन 
। में यह पहचान जिन्दगी भर के लिये स्थिर हो गई (वेसू.४. १. १२; गी.८. ६), 
। बच्द कर्मयोग का आचरण करते करते ही परमेश्वर की प्राप्ति कर लेता 'हहै। कर्म 
। न करने पर केवल परमेश्वर-भाक्ति स भी मोक्ष मिल जाता |; परन्तु गीता के 
| शान-विज्ञान-निरूपण का यह तात्पय नही ह्‌। सातवें अध्याय के आरम्भ मे ही 
। कह दिया है कि ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का आरम्भ यही दिखलाने के लिये 
[किया गया है कि ज्ञान से अथवा भाति से शुद्ध हुईं निष्काम बुद्धि के द्वारा 
| संसार के सभी कर्म करना चाहिये और इन्हें करते हुए ही मोक्ष मिल्तता है । 
| अब बतलाते हैं कि इसे जान लेने से क्या फल्न मिलता है--] 

(१९) है भारत ! इस प्रकार बिना मोह.के जो मुझे ही पुरुषोत्तम समभता है, 
वह सर्वज्ञ होकर स्वभाव से मुझे ही भजता ह।(२०)ह्ै निष्पाप भारत ! यह गुझ 
से भी गुझय शास्त्र मेंने बतल्ाया है। इसे जान कर (मनुष्य) बुद्धिमान अथांत्‌ बुद्ध 
या जानकार और कृतक्ृत्य हो जावेगा । 

|. [ यहाँ बुद्धिमान्‌ का ही “बुद्ध अर्थात्‌ जानकार ! भंथ हैं; क्योंकि भारत 

| ( शां, २४८. ११ ) में इसी अर्थ में “ बुद्ध ” और “ कृतकृत्य ” शब्द आये हैं । 

। मद्ासारत में “ बुद्ध ' शब्द का रूढाथ ' बुद्धावतार ' कष्दीं भी नहीं आया है । 
देखो गीतार, परि. ए. ५६१। ] 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथांप्‌ कच्दे हुए उपनिषद्‌ में, ब्रक्षविद्या 
न्तर्गत योग--अर्थात्‌ कर्मयोग--शात्रावैषयक, श्रीकृष्णु ओर अजुन के संबाद में, 
पुरुषोत्तमयोग नामक परद्गइवा अध्याय समाप्त हुआ । 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी-१६ अध्याय | ८०६ 


पोटशोध्ध्यायः । 


श्रीमगवानुवाच । 
अभयं सत्त्वसंशुद्धिज्ञोनयोगव्यवस्थितिः । 
दानं दमश्व यज्षश्व स्वाध्यायस्तप आजंवम्‌ ॥ १ ॥ 
अहिंसा सत्यमक्रोधस्त्यागः शान्तिरपेशनम्‌ । 
दया भूतष्चलालुप्त्वं मार्दव॑ हीरचापलम्‌ ॥ २ ॥ 
तेजः क्षमा धृतिः शीचमद्रोहो नातिमानिता । 
भवन्ति संपद देवीमभिजातस्य भारत ॥ ३॥ 


सोलहवों अ्रध्याय । 


[ पुरुषोत्रभयोग से क्तर-झक्तर-ज्ञान की परमावाधि हो चुकी; सातवें अध्याय 
में लिस ज्ञान-विज्ञान के निरुपण का आरम्म यह दिखलाने के लिये किया गया था 
कि, कर्मयोग का आचरगा करते रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान होता 'है और उसी 
से मोक्ष मिलता है; उसकी यहाँ समाप्ति हो च॒को और अब यहीं उसका उपसंद्दार 
करना चाहिये। परन्तु नर्षे अध्याय (£. १२ ) म॑ भगवान्‌ ने जो यह बिलकुल 
सक्तेप में कह्दा था कि राक्षसी मनुष्य मेरे अव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूप फो नहीं 
पद्चचानते, उसी का स्पष्टीकरण करने के लिय इस अध्याय का आरम्भ किया गया 
हूँ ओर अगले अध्याय में इसका कारण बतलाया गया है कि मनुष्य-मनुष्य में भद्‌ 
क्यों होते हैं। और झठारहवें अध्याय में प्री गीता का उपसंहार है। ] 

श्रीभगवान्‌ ने कद्दा--(१) अभय ( निडर ), शुद्ध साश्विक वृत्ति, ज्ञान-योरा- 
व्यवस्थिति अर्थात्‌ ज्ञान (-मार्ग ) और ( कम-)योग की तारतम्य से व्यवस्था, दान, 
दम, यज्ञ, स्वाष्याय अर्थात्‌ स्वधर्म के अनुसार आचरण, तप, सरलता, (२) 
अहिंसा, सत्य, झक्रोध, कर्मफल्न का त्याग, शान्ति, अपेशुन्य अर्थात्‌ क्षुद्र दृष्टि छोड़ 
कर उदार भाव रखना, सब भूततों में दया, तृष्णा न रखना, म्रदुता, ( बुरे काम 
की ) लाज, अचपलता अर्थात फिज़ल कामों का छूट जाना, (३) तेजस्विता, क्षमा, 
उति, शुद्धता, दो न करना,अतिमान न रखना--हैं भारत ! (ये) गुण दैवी सम्पत्ति 
में जन्मे हुए पुरुषों को प्राप्त होते हैं । 

[ देवी सम्पात्ति के ये छब्बीस गुण और तेरहवें अध्याय में बतलाये हुए 

| जान के बीस लक्षण (गी. १३. ७-११ ) वाध्तव में एक ही हैं; और इसी से 

। आगे के छोक में ' अज्ञान ! का समावेश आसुरी लक्षणों में किया गया है। यह 

। नहीं कहा जा सकृता कि छब्बीस गुर्णा। को इस फेहारंस्त में प्रत्येक शब्द का 

। अथ दूसरे शब्द के अर्थ से स्वथा भिन्न होगा; और हतु भी ऐसा नहीं है। 

; उदाहरणायथ, कोई कोई अहिंसा के ही कायिक, वाचिक और मानसिक भेद 
गौ.र,१०२ 


८१० गातारहस्य अथवा कर्मयोगशाश्न । 


६६ दंभों दर्पोष्तिमानश्व क्राधः पारुष्यमेव च । 
अज्ञानं चाभिजातस्य पार्थ संपदमासरोीम ॥ ४॥ 
(६ देवी संपद्चिमोक्षाय निबंधायासुरी मता । 
मा शुच्ः संपदं दर्वामभिजातोडसि पांडव ॥ ५॥ 
करके क्रोध से किसी के दिल दखा देने को भी एक प्रकार की ईसा ही सममते 
हूं । इसी प्रकार शुद्धता को भी त्रिविध मान लेने से, मन को शुद्ध मे अक्रोध 
आर द्रोह्द न करना आदि गया भी शआआा सकते हैं । महाभारत के शान्तिपव में १६० 
' म्रध्याय से लेकर १६३ अध्याय तक क्रम से दम, तप, सत्य आर लोभ का विघ्तृत 
[ वर्गोन है । वहाँ दम में ही क्षमा, (ति, आहिसा, सत्य, आजव आर लजा आदि 
| पच्चीस-तीस गुणों का, व्यापक अथ में, समावेश किया गया हूं (शां. १६० ) 
झोर सत्य के निरूपण (शां. १६२) में कह्ठा है कि सत्य, समता, दम, अमा- 
। स्सर्ये, क्षमा, लज्जा, तितिज्ञा, अनसूयता, याग, ध्यान, आयता ( ल्ञोक-कल्यागा 
' की इच्छा ), '(ति ओर दया, इन तेरह गगणों का एक सत्य में ह्वी समावेश होता 
| है; ओर वहीं इन शब्दों की व्याख्या भी कर दी गई है। इस रीति से एक ही 
गया में अनेकों का समावेश कर लेना पारिडत्य का काम हैं आर ऐसा विवेचन 
| करने लगें तो प्रत्येक गुण पर एक-एक ग्रन्थ लिखना पड़ेगा । ऊपर के होकों में 
| इन सब गणों का समुच्चय इसी लिये बतलाया गया हैँ कि जिसमें दंवी सम्पत्ति 
। के सात्त्तिक रूप को पूरी-पूरी कल्पना 'हो जावे आर यदि एक शब्द में कोई अधथ 
छूट गया हो तो दूसरे शब्द मे उस्चका समावेश हवा जावे। अध्तु; ऊपर की फेहड 
रिस्‍्त के “ ज्ञानयोग-व्यवस्थिति ! शब्द का अर्थ हमने गीता. ४७. ४१ और ४२वें 
छोक के आधार पर कर्मयोग-प्रधान किया है । त्याग ओर (एति की व्याख्या स्वयं 
भगवान्‌ ने ही १८वें अध्याय में कर दी हैं (१८. ४ और २६ )। यह बतला 
। चुके कि देवी सम्पत्ति में किन किन गुणों का समावेश होता है; अब इसके 
| विपरीत आसुरी या राक्षत्री सम्पत्ति का वन करते ह--] 
(७) है पाथ ! दम्भ, दपे, झआतिमान, क्रोध, पारुप्य अर्थात निप्टरता और 
अज्ञान, आसुरी यानी राज्षसी सम्पत्ति में जन्मे हुए को प्राप्त होते हूं । 
। [ महाभारत-शान्तिपव के १६४ ओर १६५ अध्यायों में, इनमें से कुछ 
। दोषों का वर्णन ह और झन्त में यह भी बतला दिया है कि नशंस किसे कहना 
चाहिये । इस शोक में ' अज्ञान ! को आसरी सम्पत्ति का लक्षण कह देने से 
। प्रगट होता हू कि ज्ञान ? दृवी सम्पात्ति का लक्षण है। जगत्‌ में पाये जानेवाले 
| दी प्रकार के स्वभावों का इस प्रकार वन हो जाने पर--] 
(५) ( इनमें से) देवी सम्पात्ति ( परिगाम में ) मोच्च-दायक और झासुरी 
बन्धनदायक मानी जाती है। है पायडव ! तू देवी सम्पत्ति में जन्मा हुआ है! 
शोक मत कर । 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - १६ अध्याय । ८११ 


- ६६ द्वी भूतसर्गों लोकेषस्मिन्देव आसुर एवं च। 
दैवो विस्तरशः प्रोक्त आसुरं पाथे मे शणु ॥ ६॥ 
प्रवृत्ति च निवात्ति च जना न विदुरासराः । 
न शा नापि चाचारो न सत्य तेषु विद्यते ॥ ७॥ 
असत्यमप्रतिष्ठ॑ ते जगदाहरनाश्वरम्‌ । 
। [| संक्तेप में यह बतला दिया कि इन दो प्रकार के पुरुषों को कौन सी गति 
। मिलती है; अब विष्तार से आसुरी पुरुषों का वर्णन करते हँ--] 

(६) इस लोक में दो प्रकार के प्राणी उत्पन्न हुआ करते हैं; ( एक ) देव 
और दूसरे आसुर । ( इनमें ) देव (श्रेणी का) वर्णन विस्तार से कर दिया; (अब) 
है पाथ ! में आसर ( श्रेणी का ) वणेन करता हूँ, सुन । 

| [ पिछले अच्यायों में यह बतलाया गया है कि कर्मयोगी केसा बतांव करे 
| और ब्राद्मी अवष्था केसी होती हद या स्थितप्रज्ञ, भगवद्धक्त अथवा कह गातीत 
किसे कहना चाहिये; और यह भी बतलाया गया है कि ज्ञान क्या है।इस 
| अध्याय के पहले तीन शोकों में देवी सम्पत्ति का जो लक्षण है, वह्दी दैव-प्रकृति 
| के पुरुष का वर्गान है; इसी से कह्दा है कि देव श्रेणी का वर्गान विघ्तार से पहले 
| कर चुके हैं। आसुर सम्पत्ति का थोड़ा सा उलछेख नवें झध्याय (६. १५ और १२) 
| में आ चुका है; परन्तु वहाँ का वर्णन अधूरा रह गया है, इस कारण इस 

| अध्याय में उसी को पूरा करते हँ--] 
(७) आसुर लोग नहीं जानते कि प्रवाति क्या है, और निवात्ति क्‍या है--भथांत्‌ 
वे यह नहीं जानते कि क्या करना चाहिय्रे और क्या न करना चाहिये । उनमें 
न शुद्धता रहती है, न आचार ओर न सत्य 'ही। (८) ये ( भासुर लोग ) कच्ते हैं 
कि सारा जगनत्‌ अ-सत्य है, अ-प्रतिष्ठ अर्थात्‌ निराधार है, अनीश्वर यानी बिना पर- 
मेश्वर का है, अ-परस्परसम्भूत अर्थात्‌ एक दूसरे के बिना ही हुभा है, (झतएव 9) 
काम को छोड़ अर्थात्‌ मनुष्य की विषय-वासना के अतिरिक्त इसका और क्‍या 
इतु हो सकता हे? 

|... यद्यपि इस छोक का अथ स्पष्ट है, तथापि इसके पदों का अथ करने में 
| बहुत कुछ मतभेद है। हम समभते हैं कि यह वर्णन उन चार्वाक झआादि 
| नास्तिकों के मतों का है कि जो वेदान्तशाखत्र या कापिल सांख्यशासत्र के सृष्टि- 
| रचनाविषयक सिद्धान्त को नहीं मानते; और यही कारण है कि इस कछोक के 
| पदों का अर्थ सांख्य और अध्यात्मशासत्रीय पिद्धान्तों के विरुद्ध है। जगत को 
| नाशवान्‌ समझ कर वेदान्ती उसके अविनाशी सत्य को--सत्यस्य सत्य॑ (बू, २. 
| ३. ६ ) खोजता 'है, ओर उसी सत्य तत्त्व को जगत्‌ का मूल आधार या प्रतिष्ठा 
। मानता है--अद्षपुच्छ॑ प्रतिष्ठा ( तै. २. ५) । परन्तु आसुरी लोग कहते हैं कि 
| “है जग अ-सत्य है, अथांत्‌ इसमें सत्य नहीं है; और इसी लिये वे इस जगत को 


८१२ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशाश्न । 


अपरस्परसंभूत॑ किमन्यत्कामहेतुकम्‌ ॥ ८॥ 


। अ-प्रतिष्ट भी कहते हैं, अर्थात्‌ इसकी न प्रतिष्ठा है ओर न आधार | यहाँ शट्टा 

| हो सकती है कि इस प्रकार अध्यात्मशाखतर में श्रतिपादित अब्यक्त परबक्म यदि 

। झासरी लोगों को सम्मत न हो, तो उन्हें भक्ति-मार्ग का व्यक्त ईश्वर मान्य दोगा। 

इसी से अनीश्वर ( झन्‌-+ईश्वर ) पद का प्रयोग करके कह दिया ह६ कि आासरी 

। लोग जगत्‌ में इेश्वर को भी नहीं मानते । इस प्रकार जगत्‌ का कोई मूल आधार 

| न मानने से उपनिषदों में वर्णित यह सृष्टयत्पाति-क्रम छोड़ देना पड़ता है कि 

। “ झात्मन आकाश: सम्भूतः । झाकाशाद्वायुः | वायोरप्िः । अप्लेराप: । झद्भय 

: | प्रधिवी । प्रथिव्या झ्लोषधयः । ओपषधीम्यः अन्न । अन्नात्पुरुषः | ” ( तै. २. १) 
।और सांख्यशाखरोक्त इस सृष्टयुत्पत्तिक्रम को भी छोड़ देना पड़ता है कि 

; | प्रकृति और पुरुष, ये दो स्वतन्त्र मूल तरच हैं एवं सरव, रज झार तम गगों के 
(| अन्योन्‍्य झाश्रय से अर्थात्‌ परस्पर मिश्रण से सब व्यक्त पदाथ उत्पन्न रुए हैं। 
| क्योंकि यदि इस >टंखला या परम्परा को मान लें, तो दृश्य-सष्टि के पदार्थों से परे 

| इस जगत्‌ का कुछ न कुछ मूल तत्व मानना पड़ेगा । इसी से आसरी ल्लोग जमत्‌ 

| के पदार्थों को अपरस्पर-सम्भूत मानते हैं अर्थात्‌ वे यह नहीं मानते कि ये पदार्थ 

| एक दूसरे से किसी क्रम से उत्पन्न रुए हैं । जगत की रचना के सम्बन्ध में एक 

। बार ऐसी समझ हो जाने पर मनुष्य प्राणी ही प्रधान निश्चित हो जाता ह ओर फिर 

। यह विचार आप ही आप हो जाता है कि मनुप्य की काम-वासना को तृप्त करने 
' | के लिये ही जगत के सारे पदार्थ बने हूं, उनका आर कुछ भी उपयोग नहीं है । 
'झोर यही अर्थ इस 'छोक के अन्त में “ किमन्यत्कामईतुकस !--काम को छोड़ 
| उसका और क्या हेतु होगा ?--इन शब्दों से, एवं आगे के 'होकों में भी, वर्गितत 
| है। कुछ टीकाकार ““अपरस्परसम्भूत॑” पद का अन्वय ““किमन्यत्‌” पद से लगा 
[कर यह अर्थ करते हैं कि “ क्या ऐसा भी कुछ देख पड़ता है जो परस्पर अर्थात 
स्री-पुरुष के संयोग से उत्पन्न न हुआ 'हो ? नहीं; ओर जब ऐसा पदार्थ ही 

नहीं देख पड़ता तब यह जगत कामइहतुक अथांत खत्री-परुष की कामेच्छा से 

| ही निर्मित हुआ है ”। पवे कुछ लोग “ अपरश्न परश्व ” हपरस्परों ऐसा 
| अद्भत विग्रह् करके इन पदों का यह अर्थ लगाया करते हैं कि “ “ अपरस्पर ! 
| दी स््री-पुरुष हैं, इन्हीं से यह जगत्‌ उत्पन्न हुआ हैं, इसलिये ख्री-पुरुषों का काम 
| ही इसका हेतु है और कोई कारगा नहीं है ” । परन्तु यह अन्वय सरल्न नहीं 
| है और “ झपरश्र परश्व ! का समास “ अपर-पर ” होगा; बीच में सकार न आने 
| पावेगा । इसके अतिरिक्त झ-सत्य, अ-प्रतिष्ठ आदि पहले पदों को देखने से तो 
| यही ज्ञात होता है कि अ-परश्परसम्भूत नंभृसमास ही होना चाहिये; और फिर 
| कहना पड़ता है कि सांख्यशाख में “ परस्परसम्भूत ' शब्द से जो “ गुणों से 
! गणों का अन्योन्य जनन ? वर्गित है, वही यहाँ विवज्षित है ( देखो गतिरचस्य 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - १६ अध्याय |. प८रैरे 


पता दृशष्मिवश्भ्य नशत्मानो5व्पबुद्धयः । 

प्रभवन्त्यु्रकमांणः क्षयाय जगतो5हिताः ॥ ९ ॥ 

काममाश्रित्य दुष्पूरं दंभभानमदान्विताः । 

मोहादयगृहीत्वा 5सद््राहान्प्रवर्तन्ते<शुचित्रता: ॥ १० ॥ 

चिंतामपरिमेयां च प्रल्यान्तामुपाश्रिताः । 

कामोपभोगपरमा एतावदिति निश्चिताः ॥ ११ ॥ 

आशापाशशतैबंद्धाः कामक्रोधपरायणाः । 

इंहन्ते कामभोगा्थेमन्यायेनाथसंचयान्‌ ॥ १२ ॥ 

इृदमय मया लरूब्धमिमं प्राप्स्ये मनोरथम्‌ । 

इदमस्तीदमपि मे भविष्यति पुनर्धनम्‌ ॥ १३ ॥ 
| पु. १४५७ और १५८ ) । * झन्योन्य ? और “ परश्पर ? दोनों शब्द समानार्थक हैं, 
। सांख्यशाख्त्र में गुणों के पारस्परिक झगड़े का वगोन करते समय ये दोनों शब्द 
| झाते हैं ( देखो मभा. शां. ३०५; सां. का. १९२ और १३ ) । गीता पर जो साध्व 
। भाष्य है, उसमें इसी अर्थ को मान कर, यद्ट दिखलाने के लिये कि जगतू की 
| वस्तुर एक दूसरी से कैस उपजती हैं, गीता का यही 'छोक दिया गया है-- 
|“ अन्नाह्ववन्ति भूतानि इत्यादि -”(झग् में छोड़ी हुई झाहुति सूर्य को पहुँचती 
| है, अतः) यज्ञ से वृष्टि, घृष्टि से अन्न, ओर अन्न से प्रजा उत्पन्न होती हे ( देखो 
| गी. ३. १४; मनु. ३. ७६ )। परन्तु तत्तिरीय उपनिपद का वचन इसकी अपेक्षा 


कम 


| अधिक प्राचीन और व्यापक है, इस कारणा उसी को इमने ऊपर प्रमाण में दिया 
| हैं। तथापि इमारा भत है कि गीता के इस “ अ-परस्परसम्भूत ” पद से उपनि- 
। पद के सष्टयत्पत्ति-क्रम की अपेक्षा सांख्यों का सध्य त्पत्तिक्रम 'ही अधिक विव- 
। छित हू । जगत्‌ की रचना के विपय में ऊपर जो आसुरी मत बतलाया गया है, 
। उसका इन लोगों के बतोव पर जो प्रभाव पड़ता है,उसका वर्णान करते हैं। ऊपर 
| के 'छोक में, अन्त में, जो 'कामहईतुक' पद है उसी का यह आधिक स्पष्टीकरण है।] 
(£) इस श्रकार की दृष्टि को स्वीकार करके ये अत्प-बुद्धिवाले नष्टात्मा और दुष्ट 
लोग क्रूर कर्म करते हुए जगत का क्षय करने के लिये उत्पन्न हुआ करते हैं; (१०) 
(झौर) कभी भी पूर्णा न होनेवाले काम अर्थात्‌ विषयोपभोग की इच्छा का आश्रय 
करके ये ( झासुरी लोग ) दुम्भ, मान ओर मद से व्याप्त होकर मोह के कारण 
मूठमूठ विश्वास अर्थात्‌ मनमानी कल्पना करके गन्दे काम करने के लिये प्रघतत 
रहते हैं। (११) इसी प्रकार आमरणान्त ( सुख भोगने की ) अगणित वचिन्ताओों 
ले प्रसे हुए, कामोपभोग में डूबे हुए ओर निश्चयपूर्वक उसी को सर्वश्व माननेवाले, 
(३२) सेकड़ों झशा-पाशों से जकड़े हुए, काम-क्रोध-परायणा ( ये झासुरी ल्लोग ) 
लुख लूटने के लिये अन्याय से बहुत सा अर्थ-सन्नय करने की तृष्णा करते हैं। 
(१३) मैंने आज यह पा लिया, (कल) उस मनोरथ को सिद्ध करूँगा; यह घन (मेरे 


प्प्रछे गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशाश्र । 


असौ मया हतः शत्रहनिष्ये चापरानपि । 
इं०वरो 5हमह भोंगी सिद्धों5ह बलवान्सखी ॥ १४ ॥ 
आदथोपमिजनवानस्मि को5न्योषप॒स्ति सदशो मया। 
यध्य दास्यामि मोदिष्य इत्यज्ञानावेमोहिताः ॥ १५॥ 
अनेकचित्तविश्वांता मोहजालसमाचृताः । 
प्रसक्ताः कामभोंगेष पतन्ति नरके5 शुच्ची ॥ १६ ॥ 
आत्मसंभाविताः स्तव्धा धनमानमदान्विताः । 
यजन्ते नामयज्ञैस्ते दंभनाविधिपूर्वकम्‌ ॥ १७ ॥ 
अहंकारं बल दर्ष काम क्रोध च संश्रिताः । 
मामात्मपरदेहेष॒ प्रद्धिपन्तो 5भ्यसूयकाः ॥ १८ ॥ 
तानहं द्विषतः ऋरगानसंसारेपु नराधमान । 
क्षिपाम्यजमस्त्रमशभानासुर्यप्वेव योनिष ॥ १९ ॥ 
आसुरी यानिमापन्ना मृढा जन्मनि जन्मनि | 
मामप्राप्येव कातेय तता यान्त्यधर्मा गतिम्‌ ॥ २० ॥ 
(६ त्रिविधं नरकस्यदं हार नाशनमात्मनः । 
कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्त्रयं त्यजेत्‌ ॥ २१ ॥ 


पास ) है, आर फिर वह्द भी मेरा होगा; (१४) इस शत्र को मेंने मार लिया, एवं 
आरों को भी मारूगा; में इधर, मं ( ही ) भोग करनेवाला, मे सिद्ध, बलाप्य 
आर सखी हूं, (१५) म॑ सम्पन्न आर कुज्नीन हूँ, मेरे समान और है कान ? में यज्ञ 
करूगा, दान दूँगा, मोज करूगा--इस प्रकार अज्ञान से मोहित, (१६) अनेक 
प्रकार की कल्पनाओं में भूल हुए, मोह के फनदे में फेँखे हुए और विपयोपभोग में 
आसक्त ( ये आसरा जाग ) अपवित्र नरक मे गगरते हूं | (१७) आत्मप्रश सा करने- 
वाले, एठ से बतनेवाले, धन ओर मान के मद से संयुक्त ये ( आसपरी लोग ) दग्भ 
से, शाख्र-विधि छोड़ कर केवल नाम के लिये यज्ञ किया करते हैं । (१८) अहड्टार 
से, बल से, दर्प से, काम से और क्रोध से फूल कर, अपनी ओर पराई देह में 
वर्तमान मेरा ( परमेश्वर का ) द्वेप करनेवाले, निन्दक, (१६) झर अशुभ कर्म 
करनेवाले ( इन ) द्वेपी आर क्र अधम नरों को म॑ं (इस ) संसार की झआासरी 
अर्थात्‌ पापयोनियों में ही सदेंव पटकता २हता हूँ। (२०) है कान्तेय ! ( इस 
प्रकार) जन्म-जन्म में आसुरी योनि को ही पा कर, ये मूर्ख लोग मुझे बिना पाये ही 
अन्त में अत्यन्त अधोगति को जा पहुँचते ६ । 
। [ आसरी लोगों का और उनको मिलनेवाली गति का वर्गान दो चुका | भव 
। इससे छुटकारा पाने की युक्ति बतलाते हँ--] 
(२१) काम, क्राध और लोभ, ये तीन प्रकार के नरक के द्वार हैं। ये हमारा 


गाँता, अनुवाद और टिप्पणी -१६अध्याय |. ८१५ 


एतैर्विमुक्तः कॉतेय तमोद्वारेखभिनेर ।.__ ४ 
आच रत्यात्मनः श्रेयस्ततो याति परां गतिम्‌ ॥ २५ ॥ 
--- $$ यः शास्त्रविधिमुत्स॒ज्य चर्तत कामकारतः । 
न स सिद्धिमवाप्नोति न सुख न पर्य गतिम्‌ ॥ २३ ॥ 
तस्माच्छास्र॑ प्रमाणं ते कार्याकार्यव्यवस्थिती । 
शात्वा शास्त्रविधानोंक्त कर्म कतंंमिहाहसलि ॥ २४ ॥ 
इति भ्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्स त्रह्मविद्यायां योगशाज्ल्र श्रीकृष्णाजु न- 
संवादे देवासुरसपद्विभागयोंगो नाम षोंडशोधध्याय: ॥ १६ ॥ 





नाश कर डालते हूँ; इसलिये इन तीनों का त्याय करना चाहिये | (२२) च्दे कोन्तेय ! 
इन तीन तसोद्वारों से छूट कर, मनुप्य वही आचरणा करने लगता है लि जिसमें 
उसका कल्याण 'हो; और फिर उत्तम गति पा जावा है । 
|. [प्रगट है कि नरक के तीनों दरवाज़े छूट जाने पर सद्गति मिलनी ही चाहिये; 
| किन्तु यह नहीं बतलाया कि कोन सा आचरण करने से ये छूट जाते हूं। झतः 
।अब उसका मार्ग बतलाते €ं--] 

(२३) जो शाख्रोक्त विधि छोड़ कर भनमाना करने लगता है, उसे न सिद्धि 
मिलती है, न सख मित्षता है ओर न उत्तम गति ही मिलती है। (२४) इसलिये 
काय-झकाये-व्यवस्यिति का अथात्‌ कत्तेव्य ओर अकर्तंव्य का निशुय करने के लिये 
तुझे शाखों का प्रमाण मानना चाहिये। ओर शाखत्रों में जो कुछ कहा हैं, उसको 


समभक कर, तदूनुसार इस लोक में कर्म करना तुमे डचित है। 
|. [इस छोक के ' कारयाकार्यव्यवस्थिति ! पद से स्पष्ट होता है कि कर्त्तवब्य- 


| शाख की अर्थात्‌ नीतिशासत्र की कल्पना को इष्टि के आगे रख कर गीता का डप- 


। देश किया गया हद । गीतारइश्य (४. ४८-५०) में स्पष्ट कर दिखला दिया है 
| कि इसी को कर्मयोगशाख्र कहते हैं। | 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथात्‌ कहे हुए उपानिषद्‌ में, ब्रह्मविद्या- 

न्तगत योग-अर्थात्‌ कर्मयोग-शाखत्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अर्जुन के संवाद में, दैवा- 


सुरसम्पदाविभाग योग नामक सोलह॒वाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


किल&>पाााअतकशाकमरतलत फिल-२भ्रकादयाैबन्‍सइलाउछक 


दर गीतारहस्य अथवा कमेयोगशाश्ष । 


सप्नदशो5ध्यायः । 


अजुन उवाच | 
ये शास्त्रविधिमुत्खज्य यजन्ते श्रद्धयान्विता: 
तेषां निष्ठा तु का कृष्ण सत्तमाहा रजस्तम:ः ॥ १ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 


त्रिविधा भर्वाते श्रद्धा देहिनां सा स्थभावजा । 


सत्रहवों अध्याय । 

[ यहां तक इस बात का वर्गान हुआ कि, कर्मयोगशासत्र के अनुसार संसार 
का घारण-पोषण करनेवाले पुरुष किस प्रकार के होते हैं; आर संसार का नाश 
करनेवाले मनुष्य किस दँग के होते हैं । झब यह प्रश्न सहज ही होता है कि मनुष्य- 
मनुष्य में इस प्रकार के भद होते क्‍यों हैं। इस प्रश्न का उत्तर सातवें अध्याय के 
८४ प्रकृत्या नियताः स्वया ?” पद में दिया गया है, जिसका अर्थ यह है, कि यह 
प्रत्येक मनुष्य का प्रकृति-सर्वभाव है (७. २० ) । परन्तु वहाँ सत्तत-रज-तममय तीनों 
गुणा का विवेचन किया नहीं गया था; झ्तणव वह्ों इस प्रकृतिजन्य भद कौ 
सपपत्ति का विस्तारपूर्वक वर्णान भी न हो सका । यही कारण है जो चोदहवे 
अध्याय में त्रिगणों का विवेचन किया गया है ओर अब इस अध्याय में वरणुग 
किया गया है कि त्रिगणों से उत्पन्न हानेवाली श्रद्धा आदि के स्वभाव-भद्‌ क्योंकर 
होते हैं; और फिर इसी अध्याय में ज्ञान-विज्ञान का सम्पूर्ण ।निरूपण समाप्त किया 
नया हैे। इसी प्रकार नवें अध्याय में भक्तिमार्ग के जो अनेक सेद्‌ बतलाये गये €, 
घनका कारण भी इस अध्याय की उपपातति से समझ में आ जाता ह (देखो ६. 
२३, २४ ) | पहले अजुन यों पूछता है कि--| 

झजुन ने कष्टा--(१) हे कृष्ण ! जो लोग श्रद्धा से युक्त होकर, शाख-निर्दिष्ट 
विधि को छोड़ करके यजन करते हूँ, उनकी निष्ठा अर्थात्‌ (मन की) स्थिति कैसी 
है-सार्तिवक है, या राजस है, या तामस ? 

!। [पिछल्षे अध्याय के अन्त में जो यह कहा गया था कि, शाख की विधि का 
| अथवा नियमों का पालन अवश्य करना चादये; उसी पर अजुंन ने यह शह्ढरा 
। की हं। शास्त्रों पर श्रद्धा रखते हुए भी मनुष्य अज्ञान से भूल कर बेठता है। 
| उदाइरणार्थ, शाख-विधि यह हैं कि स्वव्पापी परमेश्वर का भजन-पूजन करना 
' चाहिये; परन्तु वह इसे छोड देवताओं की धुन में क्षग. जाता है (गी 
!&, २३) | अतः झजुन का प्रश्न ह कि ऐसे पुरुष की निष्ठा अर्थात्‌ अवस्या अथवा 
' स्थिति कान सी समझी जावे। यह प्रश्न उन आपरी लोगों के विषय में नहीं है 
(कि जो शात्र का ओर धर्म का अश्नद्धापूर्वक तिरस्कार किया करते हैं। तो ना 
। इस अध्याय में प्रसज्ञाचुसार उनके कर्मों के फल्लों का भी वणेन किया गया ह। ] 


गीता; अनुवाद ओर टिप्पणी-१७ अध्याय | ८१७ 


सारिविकी राजसी चेव तामसी चेति ता शणु ॥ २॥ 
सत्त्यानुरूपा सवस्य श्रद्धा भवाति भारत । 
द्वामयो5यं पुरुषों यो यच्छुदः स एवं सः ॥ ३॥ 
यजन्त सात्तिका देवान्यक्षरक्षांसि राजसाः । 
प्रेतान्भूतगणांश्वान्य यजन्ते तामसा जनाः ॥ ४॥ 
श्रीभमगवान्‌ ने कद्दा कि-- (२) प्राणिमातन्न की श्रद्धा स्वभावतः तीन प्रकार की 
होती है, एक सात्तिक दूसरी राजउस ओर तीसरी तामस; उसका वर्गान सनो । 
(३) है भारत ! सब लोगों का अश्रद्धा अपने अपने सत्त के अनुसार अथांत्‌ प्रकृति 
स्वभाव के अनुसार होती है । मनुष्य श्रद्धामय इ। जिसकी जैसी श्रद्धा रहती हैं, 
वह वैसा ही होता है। 
की छोक में “ सत्व ” शब्द का अथ दहस्वभाव, बुद्धि अथवा अन्तः- 
[करण है । कठ उपनिषद में “ सत्त्त शब्द इसी भ्र्थ में आया है ( कठ, ६. ७ ), 
। और वेदाम्तसूत्र के शाइरभाष्य में भी * क्षेत्र-च्षेत्रज्ञ ' पद के स्थान में “ सत्त- 
| चेत्रज्ञ ” पद्‌ का उपयोग किया गया है (वेसू. शांभा. १. २. १२)॥। तात्पय॑ 
यह हद कि, दूसरे छोक का “ स्वभाव? शब्द और तीसरे कछोक का “ सतत ? 
। शब्द यहां दोनों ही समानारथक हैं । क्योंकि सांख्य ओर वेदान्त दोनों को ही 
| यह सिद्धान्त मान्य है कि स्वभाव का अर्थ प्रकृति है और इसी प्रकृति से बुद्धि 
एवं अन्तःकरणा उत्पन्न होते हैं ।“यो यच्छुछ:स एवं सः ”-यह तस्‍्व 
|“ देवताओं की भक्ति करनेवाले देवताओं को पाते हैं” प्रभृति पूव-वार्णेत 
। सिद्धान्तों का ही साधारण अनुवाद है (७. २०-२३; *.२५)। इस विषय 
| का विवेचन इमने गीतारहस्य के तेरहइवें प्रकरण मे किया  ( देखिये गीतार. 
। पृ. ४२३ - ४२७ ) । तथापि जब यह कहा कि, जिसकी जेसी बुद्धि हो उसे वैसा 
| फल मिलता है, ओर वैसी वुद्धि का होना यान होना प्रकृति-सश्वभाव के 
| अधीन है; तब प्रश्न होता हूं कि फिर वह बुद्धि सघर क्योंदर सकती है । इस- 
[का यह उत्तर हूं कि आत्मा स्वतन्त्र हैं, अतः देह का यह स्वभाव क्रमशः 
| अभ्यास ओर वैराग्य के द्वारा धीरे-धीरे बदला जा सकता ं। इस बात का विवे- 
| चन गीतारहष्य के दुसवें प्रकरण में किया गया है ( ए., २०७७- र८प२ )। अभी 
।तो यही देखना है कि श्रद्धा में भेद क्यों और केसे होते हैं । इसी से कहा गया 
| है कि प्रकृति-स्वभावानुसार श्रद्धा बदलती है। अब बतलाते हैं कि जब प्रकृति 
| भी सत्त, रज्ञ ओर तम इन तीन गुणा से युक्त हूं, तब प्रत्येक मनुष्य में श्रद्धा 
। के भी श्रिधा भेद किस प्रकार उत्पन्न होते हैं, और उनके परिगा।म क्या होते हैं-] 
(४) जो पुरुष सात्विक हैं अर्थात्‌ जिनका स्वभाव सत्त्गण-प्रधान है वे देवताओं 
का यजन करते हैं; राजस पुरुष यक्षों आर राचासों का यजन करते हैं एवं इसके 
अतिरिक्त जो तामस पुरुष हैं, वे प्रेतों और भूतों का यज्ञन करते हैं । 
गी.,१०३ 


घरै८ गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


(६ अशास्रविहितं घोर तप्यन्ते ये तपो जनाः । 
दंभाहंकारसंयुक्ताः कामरागबलान्विताः ॥ ५॥ 
कर्षयन्तः शरीरस्थं भूतग्राममचेतसः । 
मा चेवांतःशर्ग रस्थं तान्विद्धधासुरनिश्चयान ॥ ६॥ 

६९ आहारस्त्वपि स्वस्थ त्रिविधो भवति प्रियः । 
यज्ञस्तपस्तथा दान तेषां भेदमिमं शुणु ॥ ७॥ 


। [इस प्रकार शाखतर पर श्रद्धा रखनेवाले मनुप्यों के भी सत्त आदि प्रकृति 
| के गुण-मेदों से जो तीन भेद होते हूँ, उनका और उनके स्वरूपों का वर्गान 
। हुआ । अब बतलाते हैं कि शाख पर श्रद्धा न रखनेवाले काम-परायण और 

दाम्भिक लोग किस श्रेगी म॑ आते हैं । यह तो स्पष्ट है कि ये लोग सात्ततिक 

नहीं हूं, परन्तु ये निरे तामस भी नहीं कच्दे जा सकते; क्योंकि यद्यपि इनके कर्म 
| शाख्रविरुद्द द्ोते हूं तथापि इनमें कर्म करने की प्रवत्ति होती है ओर यह 
। रजोगण का धर्म ह। तात्पय यह है कि ऐसे मनुष्यों को न सात्तिक कह सकते 
' हैं, न राजल और न तामस । अतणएव देवी झभोर आसरी नामक दो कक्षाएँ बना 

कर उक्त दुष्ट पुरुषा का आसरी कक्षा मे समावेश किया जाता है। यही अथ 
| अगले दो शोकों में स्पष्ट किया गया 'है। ] 


(५) परन्तु जो लोग दम्भ ओर अहझ्नार से युक्त होकर काम एवं आसक्ति 
के बल पर शास्त्र के विरुद्द घोर तप किया करते हूँ, (६) तथा जो न केवल शरीर 
के पञ्चमह्ाभूतों के समूह को 'ही, बरन्‌ शरीर के अन्तर्गत रहनेवाले मुझको भभ 
कष्ट देते हूं, उन्हें अविवेकी आर आसुरी बुद्धि के जानो । 

|. [इस श्रकार अर्जुन के प्रश्नों के उत्तर हुए । इन छोकों का भावार्थ यह ह 
| कि मनुष्य को श्रद्धा उसके प्रक्ृति-स्वभावाचुसार सात्त्िक, राजस अथवा तामस 
| होती है, ओर उसके अनुसार उसके कमा मे अन्तर द्वोता है तथा उन कर्मों 
। अनुरूप ही उसे पथकू-पयक्‌ गाते प्राप्त ह्वाती हू । परन्तु केवल इतने से ही कोई 
' आसरी कक्षा भें लेख नहीं लिया जाता । अपनी स्वाधीनता का उपयोग कर झोर 
शास््रानुसार आचरगा करके प्रकृति-ध्वभाव को धीरे-धीरे सधारते जाना प्रत्येक 
[मनुष्य का कच्तेब्य हूं । हों, जो ऐसा नहीं करते और दुष्ट प्रकृति-स्वभाव का ही 
। अभिमान रख कर शास्त्र के विरुद्द आचरण करते हूं, उन्हें आपरी बुद्धि के 
' कहना चाहिये। यही इन छोकों का भावाथ है । अब यह व्योन किया जाता 
[६ कि श्रद्धा के समान ही आहार, यज्ञ, तप आर दान के सरव-रज-तममय 
| प्रक्रात के गणा से भिन्न-भिन्न भेद कंसे हो जाते हईं; एवं इन भेदों से स्वभाव 
[की विचित्रता के साथ ही साथ क्रिया को विचित्रता भी केसे उत्पन्न होती इ-] 


(७) प्रत्येक की रुचि का आहार भी तीन प्रकार का होता है। और यही 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - १७ अध्याय। ८१६ 


आयुःसत्त्वबलारोग्यसुखप्रीतिविव धना: । 
रस्याः स्लिग्या: स्थिर हृद्या आहारा: सातच्चिकप्रिया:॥८॥ 
कटवम्ललवणात्युष्णतीशणरूश्लविदाहिनः । 
आहारा राजसस्थेण्टा दःखशोकामयप्रदाः ॥ ९. ॥ 
यातयामं गतरसं पूति पर्युषित च यत्‌ । 
उच्छिष्टमपि चामेध्यं भोजन तामसप्रियम ।॥| १० ॥ 

९६९ अफलाकांश्िमियेजश्ञों विधिदष्टो य इज्यते । 
यश्व्यमवेति मनः समाधाय स सात्त्तिक: ॥ ११॥ 
अभिसंधाय तु फल दंभाथेमपि चेव यत्‌ | 
इज्यते भरतश्रेष्ठ त॑ यज्ञ विद्धि राजसम्‌ ॥ १२॥ 


[के 


हाल यज्ञ, तप एवं दान का भी है। सुनो, उनका भेद बतलाता हूँ। (८) भायु, 
सात्विक वत्ति, बल्न, आरोग्य, सुख ओर प्रीति की वृद्धि करनेवाले, रसीले, खिग्ध, 
शरीर में भिद कर चिरकाल तक रहनेवाले और सन को आनन्ददायक आहार 
साखलिक मनुष्य को प्रिय होते हैं । (£) कट्टु अर्थात्‌ चरपरे, खट्टे, खारे, अत्युष्णा, 
तीखे, रूखे, दाहकारक तथा दुःख-शोक और रोग उपजानेवाले आहार राजस 
मनुष्य को प्रिय होते हैं । 

[संस्कृत में कट शब्द का अर्थ चरपरा और तिक्त का अर्थ कडुआ होता 

| है । इसी के अनुसार संस्कृत के वेद्यक ग्रन्थों में काली मिर्च कडु तथा नींब 

| तिक्त कह्दी गईं है ( देखो वाग्भट. सूत्र. अ. १० ) | हिन्दी के कडुए और तीखे 

| शब्द क्रमानुसार कट और तिक्त शब्दों के ही अपभ्रंश हैं। | 
(१०) कुछ काल का रखा हुआ अर्थात्‌ ठगडा, नीरस, दुर्गन्धित, बासी, जठा तथा 
अपवित्र भोजन तामस पुरुष को रुचता है । 

॥।.[ साख्िक मनुष्य को सात्ततिक, राजस को राजस तथा तामस को तामस 
। मोजन प्रिय होता है । इतना 'ही नहीं, यदि आहार शुद्ध अधांत सात्तिक हो, 
| तो मनुष्य की वृत्ति भी क्रम क्रम से शुद्ध या सात्विक दो सकती है । उपनिषदों 
| में कह्दा है कि ' आहारशुद्धों सच-शुद्धिः? (छां. ७. २६. २) । फ्योंकि मन 
| और बुद्धि प्रकृति के विकार हैं, इसलिये जह०ँँ। सात्त्तिक आदार हुआ वहीँ बुद्धि 
| भी झाप ही आप सार्विक बन जाती है। ये आदर के भेद हुए। इसी प्रकार 
| अब यज्ञ के तीन भेदों का भी वर्णान करते हं--] 


(११) फल्लाशा की आकांच्ा छोड़ कर अपना करत्तेब्य समझ करके शास्त्र की 
विधि के अनुसार, शान्त चित्त से जो यज्ञ किया जाता है वह सात्तिक यज्ञ है। 
(१२) परन्तु है भरतश्रेष्ट! उसको राजस यज्ञ समभ्को कि जो फत्न की इच्छा से 
झथवा दुम्भ के हेतु अर्थात्‌ ऐश्वर्य दिखलाने के लिग्रे किया जाता है। (१३) शास्तर- 


ध२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


“ विधिहीनमसणकन्न मंत्रहीनमदक्षिणम्‌ । 
श्रद्धाविरहितं यज्ञ तामसं परिचक्षते ॥ १३ ॥ 
68 देवह्विजगुरुप्राश्पूजनं शौचमाजेवम्‌ । 
ब्रह्मचयंमहिसा च शारीरं तप उच्यते ॥ १७ ॥ 
अनुद्गवेगकर वाक्य सत्यं प्रियहित च यत्‌ | 
स्वाध्यायाभ्यसनं चेव वाइमय तप उच्यते ॥ १५ ॥ 
मनः प्रसादः सोम्यत्व॑ मौनमात्मविनिग्रहः । 
भावसंशद्धिरित्येतत्तपों मानसमुच्यते ॥ १६॥ 
8६ श्रद्धया परया तप्त तपस्तत्त्रिविध॑ नरेः । 
विधि-रह्धित, अन्नदान-विद्वीन, बिना मन्‍्त्रों का, बिना दक्षिगा का ओर श्रद्धा से 
पान्य यज्ञ तामस यज्ञ कहलाता है । 
| [आहार ओर यज्ञ के समान तप के भी तीन भेद हैं | पहले, तप के 
' कायिक, वाचिक ओर मानाप्तरिक ये तीन भेद किये हूँ; फिर इन तीनों में से प्रत्यक 
। में सर्व, रज आर तम गुगों से जो त्रिविधता होती हू, उसका वर्णन किया ह#। 
यहाँ पर, तप शब्द से यह संकुचित अर्थ विवज्षित नहीं है कि जज्ञल्न में जा 
। कर पातअल-योग के अनुसार शरार को कष्ट दिया करे । किन्तु मनु का किया 
| हुआ “ तप ? शब्द का यह व्यापक अर्थ ही गीता के निम्न लिखित शोकों 
| झमिप्रत ६ कि यज्ञ-याग आदि कर्म, वेदाष्ययन, अथवा चातुर्वेशय के अनुसार 
| जिसका जो कत्तेब्य हो--जसे जत्रिय का कत्तन्य युद्ध करना है झोर वेश्य का 
| व्यापार इृत्यादि--वच्दी उसका तप हूं ( मनु. ११. २३६ )। | 
(१४) देवता, ब्राह्यगा, गरु ओर [वेद्वानों की पूजा, शुद्धता, सरलता, ब्रह्म 
चये और भाहिंसा को शारीर अर्थात्‌ कायिक तप कहते हैं । (१५) ( मन को ) 
उद्दवेग न करनेवाले सत्य, प्रिय और हितकारक सम्भाषणश को तथा हवाध्याथ 
अथात्‌ अपने कम के अभ्यास को वाहूमय ( वाचिक ) तप कहते हूं । (१६) मन 
- को प्रसन्न रखना, साम्यता, मान अथात्‌ मुनियों के समान वृत्ति रखना, मनोनिग्नह 
झोर शुद्ध भावना--दनका मानस तप कच्दते हैं । 
|. [जान पड़ता है कि पन्द्रहवें छोक में सत्य, प्रिय और हित, तीनों शब्द 
मनु के इस वचन को लक्ष्य कर कहे गये हं;--““ सत्य ब्रयात॒ प्रिय ब्रयात् 
| ब्रयात्‌ सत्यमश्रियम्‌ । प्रियश्न नानते त्रयादेष धर्म: सनातनः॥ ” ( मनु. ४ 
१३८ )--यह सनातन धर्म है के सच और मधुर (तो ) बोलना चाहिये 
परन्तु झप्रिय सच न बोलना चाहिये। तथापि महाभारत में ही विदुर ने दुया 
| घन से कहा है कि “ झग्रियस्य च पथ्यस्य वक्ता श्रोता चदुर्लभः ” ( देखो 
। सभा. ६३. १७ )। अब कायिक, वाचिक झर मानसिक तर्पों के जो भेद फिर 
भी होते हैं, वे यों हैं-- ] 
(१७) इन तीनों प्रकार के तपों को यदि मनुष्य फल की आकांक्षा न रख कर 
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अफलाकांक्षिभियेक्तेः सात्तिकं परिचक्षते ॥ १७ ॥ 

सत्कारमानपूजार्थ तपो दंभेन चेव यत्‌ । 

क्रियते तदिह प्रोक्ते राजसं चलमप्च॒वम्‌ ॥ १८ ॥ 

मूठग्राहेणात्मनो यत्पीडया क्रियते तपः । 

परस्योत्सादनार्थ वा तत्तामसमुदाह्ृतम ॥ १९॥ 

0 दातव्यमिति यहानं दीयते5नुपकारिणे । 

देशे काले थ पात्र च तद्दानं सात्तिकं स्मृतम्‌ ॥ २० ॥ 

यज्तु प्रत्युपकाराथे फलमुद्दिश्य वा पुनः । 

दीयते च परिक्किएं तद्दानं राजसं स्घतम्‌ ॥ २१ ॥ 

अदेशकाले यदहानमपात्रेभ्यश्य दीयते । 

असत्कृतमवज्ञातं तत्तामसमुदाह्ृतम्‌ ॥ २२॥ 
उत्तम श्रद्धा से, तथा योगयुक्त बुद्धि से करे तो वे सात्तिक कहलाते हैं । (१८) जो 
लप ( अपने ) सत्कार, मान या पूजा के लिये, अथवा दम्भ से, किया जाता है; 
वह चंचल और अध्थिर तप शाख्रों में राजस कहा जाता है। (१९) मूढ़ आग्रह 
से, स्वयं कष्ट उठा कर, अथवा ( जारण-मारण आदि कर्मों के द्वारा ) दूसरों को 


कोर... ह- अप 
सताने के हेतु से किया हुआ तप तामस कहलाता है । 


|. [ये ठप के भेद हुए । अब दान के त्रिविध भेद बतलाते हैं--] 


(२०) वच्द दान सात्तिक कहलाता हू कि जो कर्त्तव्यबुद्धि से किया जाता है, 
जो ( योग्य ) र्थल-काल ओर पात्र का विचार करके किया जाता है, एवं जो अपने 
ऊपर प्रत्युपकार न करनेवाले को दिया जाता है। (२५) परन्तु ( किये हुए ) 
उपकार के बदले में, अथवा किसी फल की आशा रख कर, बड़ी कठिनाई से, 
जो दान दिया जाता है वह राजस दान है । (२२) अयोग्य स्थान में, अयोग्य 
काल में अपान्न मनुष्य को, बिना सत्कार के, अथवा अवद्ेलनापूर्वक, जो दान 
दिया जाता है वद्द तामस दान कद्दलाता है । 

|. [ आहार, यज्ञ, तप और दान के समान ही ज्ञान, कर्म, कर्ता, बरद्दि, शति 
| और सूख की त्रिविधता का वर्णान अगले अध्याय में किया गया है (गी. १८. 
।२०--३£ ) । इस अध्याय का गुणभेद-प्रकरण यहीं समाप्त हो चुका। अब 
| अह्वा-निर्देश के आधार पर उक्त सात्तिक कर्म की श्रेष्ठता और संग्राह्मता सिद्ध की 
। जावेगी । क्योंकि, उपयुक्त सम्पूर्ण विविचन पर सामान्यतः यह शड्भा हो सकती 
| है कि कर्म सात्विक हो या राजस, या तामस, कैसा भी क्यों न हो, हतो वह 
| दुःखकारक और दोषमय ही; इस कारण सारे कर्मों का त्याग किये बिना ब्रह्म- 
| थे कहे, | 

। शाप्ति नहीं हो सकती | ओर जो यह बात सत्य दे तो फिर कर्म के सात्तिक, 
[ राजस आदि भेद करने से लाभ ही क्या है ? इस झाद्षेप पर गीता का यह उत्तर 
| दे कि कर्म के सास्विक, राजस और तामस सेद्‌ परवद्म से अलग नहीं हैं। जिस 


घ्ट२२ गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशाश्र । 


$6 ७४ तत्सदिति निर्देशों ब्रह्मणस्थ्राविधः स्म्ृतः । 
ब्राह्मणास्तेन वेदाश्व यज्ञाश्व विहिताः पुरा ॥ २३॥ 
५॥ तस्मादोमित्यदाहत्य यज्ञदानतपः*क्रियाः । 
प्रवतेन्ते विधानोक्ताः सतत प्रह्मगादिनाम ॥ २४ ॥ 
तदित्यनभिसंधाय फले यज्ञतपःक्रियाः । 


! सट्डूल्प में ब्रह्म का निर्देश किया गया है, उसी में सात्तिक कर्मो का और सत्कम्मी 
| का समावेश होता है; इससे निर्विवाद सिद्ध है कि ये कर्म अध्यात्म दृष्टि से भी 
| त्याज्य नहीं ह(देखो गीतार. ए. २४५)।परत्रह्म के स्वरूप का मनुष्य को जो कुछ 
| श्ञान हुआ है वह सब “* 5 तत्सत्‌ ” इन तीन शब्दों के निर्देश में ग्रथित है। 
| इनमें से 5» अर अह्य है, ओर उपनिपदों में इसका भिन्न भिन्न अर्थ किया 
| गया है (प्रश्न, ५; कठ., २. १५--१७; ते. १. ८; छां. १. $; मेच्यु ई- ३, ४; 
| मांडूक्य १--१२ ) । और जब यह वर्णाक्षररूपी ब्रह्म ही जगत्‌ के आरम्भ में 
| था, तब सब क्रियाओं का आरम्भ वहीं से होता 'है । “ तत्‌-वहष्ठ ” शब्द का 
' अर्थ है सामान्य कर्म से परे का कम, अध्ांत्‌ निष्काम बुद्धि से फल्ाशा छोड 
| कर किया हुआ सात्विक कर्म; और “सत्‌ ? का अर्थ वह कर्म है कि जो ययपि 
| फलाशास हित हो तो भी शाख्रानुसारा किया गया हो ओर शुद्ध हो । इस अथ के 
| अनुसार निष्काम बुद्धि से किये हुए सात्तिक कम का ही नहीं, बरन्‌ शाखानुसार 
[किये हुए सत्‌ कर्म का भी परब्रह्म के सामान्य झार सर्वमान्य सहूल्प में समावेश 
| होता हैं; अतएव इन कर्मों को त्याज्य कहना अनुचित है। अन्त में * तत्‌ 
| और “ सत्‌ ? कर्मी के अतिरिक्त एफ “ असत ! अर्थात्‌ बुरा कर्म बच रहा । 
| परन्तु वह दोनों ज्ञोकों में गद्य माना गया हैं, इस कारण आन्तिम छोक में 
सूचित किया हू कि उस कर्म का इस सहंस्प में समावेश नहीं होता। 
। भगवान्‌ कहते हैं कि-- ] 
(२३) (शास्त्र में) परब्रह्म का निर्देश “<“ तत्सत्‌” यों तीन प्रकार से हह्लिया 
जाता है। इसी निर्देश से पूवकाल में ब्राह्मगा, वेद और यज्ञ निर्मित हुए हैं। 
। [ पहक्ते कष्ट आये हूं कि, सम्पूणा सक्टि के आरम्भ में अह्मदेव रूपी पहला 
| बाह्मणा, वेद ओर यज्ञ उत्पन्न हुए ( गी. ३. १० ) | परन्तु ये सब जिस परब्रद्म 
| से उत्पन्न हुए हैं, उस परबह्म का स्वरूप * ० तत्सत्‌ ! इन ती न शब्दों में है । 
। अतएव इस छोक का यह भावाथ हूं के“ ३“ततघ्त ” सहड्ूल्प ही सारी सश्टि का 
! मूल हू । अब दस सहइल्प के तीनों पदों का कर्मयोग की दृष्टि से पुथक्‌ निरू- 
पण किया जाता है-- | 
(२४) तस्मात्‌, अर्थात्‌ जगत्‌ का आरम्भ इस सट्टूव्प से हुआ हैं इस कारण, 
ब्रह्मवादी ज्ञोगों के यज्ञ, दान, तप तथा अन्य शाखोक्त कर्म सदा ३० के उच्चार के 
साथ हुआ करते हैं। (२५) * ११ ? शब्द के उच्चारण से, फत्न की आशा न रख 
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दानक्रियाश्व विविधाः क्रियन्ते मोक्षकांक्षिमिः ॥ २० ॥ 

सद्भावे साधुभाव च सदित्येतत्ययुज्यते । 

प्रशस्ते कमंणि तथा सच्छब्दः पार्थ युज्यते ॥ २६ ॥ 

यज्ञे तपसि दाने च स्थितिः सदिति चोच्यते । 

कम चेव तदर्थीयं सदित्येवाभिर्धायते ॥ २७ ॥ 

+ (६ अश्रद्धया हुत दत्त तपस्तपं ऊतं च यत्‌। 

कर, मोज्षार्थी क्ञोग यज्ञ, दान, तप आदि अनेक प्रकार की क्रियाएँ किया करते हैं । 
(२६) अस्तित्व और साधुता अर्थात्‌ भत्नाई के अर्थ में * सत्‌ ? शब्द का डपयोग 
किया जाता है। और है पार्थ ! इसी भ्रकार प्रश॒स्त अर्थात्‌ अच्छे कर्मो के लिये भी 
“ सत्‌ ? शब्द प्रयुक्त होता है। (२७) यज्ञ, तप और दान में स्थिति अर्थात्‌ स्थिर 
भावना रखने की भा “ सत्‌ ? कहते हैं; तथा इनके नाम्नत्त जा कम करना हा, उस 
कर्म का नाम भी “ सत्‌ ? ही है। 


!।. | यज्ञ, तप ओर दान मुख्य धार्मिक कम्म हं तथा इनके निमित्त जो कर्म 

किया जाता ६ उसी को मीमांसक लोग सामान्यतः: यज्ञाथ कर्म कहते हूं। इन 

| कर्मो' को करते समय यदि फल को आशा हो तो भी वष्ट धर्म के अनुकूल रहती 

। है, इस कारण ये कर्म “ सत्‌ ? श्रेणी भें गिन जाते ६ और सब निष्काम कर्म तत्‌ 

(-वह अथात परे की ) श्रेणी में लेसे जाते हैं | प्रय्ेक कम के आरम्भ में जो 

। यह ९ >* तत्सत्‌ ? ब्रह्मसडूल्प कह्दा जाता हैं, इसमे इस श्रकार से दोनों प्रकार 

' के कमी का समावश होता है; इसलिये इन दोनों कर्मो को ब्रह्मानुकूल ही सम- 

। ना चाहिये । देखो गीतारहस्य ए. २०५। अब असत्‌ कर्म के विषय में कहते हैं-] 

(२८) अश्नद्धा से जो 'हृवन किया हो, ( दान ) दिया हो, तप किया हो, या 

जो कुछ (कर्म ) किया हो, वह * असत्‌ ! कहा जाता है। है पार्थ! वह्द ( कर्म ) 
न मरने पर ( परल्लोक में ), और न इस लोक में हितकारी होता है । 

| [तात्पर्य यह है कि ब्रह्मस्वरूप के बोधक इस सर्वमान्य सड्डत्प में ही 

। निष्काम बुद्धि से, अथवा कत्तेव्य समझ कर, किये हुए सास्िक कर्म का, और 

ह शाखानुसार सदबुद्धि से किये हुए प्रशस्त कम अथवा सत्कम का समावेश होता 

है। सन्‍्य सब कर्म वथा हैं । इसस सिद्ध होता हैं कि उस कम का छोड़ देने का 

। उपदेश करना उचित नहीं है कि जिस कर्म का ब्रह्मनिर्देश में ही समावेश होता 

है, और जो बह्मदेव के साथ ही उत्पन्न हुआ है (गी. ३. १०) , तथा जो 

। किसी से छूट भी नहीं सकता । “* 3* तत्सत्‌ ”-रूपी ब्रद्मनिर्देश के उक्त कर्मयोग- 

। भधान अथ को, इसी अध्याय में कम्रविभाग के साथ ही, बतलाने का हेतु भी 

। उद्दी हूं। क्योंकि केवल त्रह्मस्वरूप का वग|न तो तेरह्ृव अध्याय से ओर उसके 

। १इले भी हय चुका है | गीतारइस्य के न्वे प्रकरण के अन्त (प. २४५) में 

! अतल्ना चुके हैं के * >* तत्सतू  पदु का असली अर्थ क्या होना चाहिेये। आज 


८२४ गीतारदस्य अथवा करमयोगशाञ्ष । 


असदित्युच्यते पार्थ न च तत्प्रेत्य नो इह ॥ २८॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविदयायां योगशाल्ले श्रीकृणाजुन- 
संवादे श्रद्धात्रयविभागयोंगो नाम सप्तदशोषघष्यायः ॥ १७ ॥ 


सा आएकीतए ३ शस्‍इंटा-मकाकूटक८-२०७५५५०००७:०: '#फकफल्‍्मप्ी, 


| कल “ सब्चिदानन्द ” पद से ब्रह्मनिर्देश करने की प्रथा है। परन्तु इसको स्वाकार 
। न करके यहां जब इस “ ३० तत्सत्‌ ? ब्रह्मनिर्देश का ही उपयोग किया गया है, 
| तब इससे यह अनुमान निकल सकता है कि “'सचचेदानन्द ” पदरूपी अद्यनिदेश 
। गीता ग्रन्थ के निर्मित हो चुकने पर साधारण ब्रह्मनिर्देश के रूप से प्रायः प्रच- 
। लित हुआ होगा। ] 
इस प्रकार श्रीभमगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कद्द हुए उपनिषद में, ब्रह्मविद्या- 
न्तर्गत योग--अर्थात्‌ कर्मयोग--शाखविषयक, श्रीकृष्ण और अजुन के संवाद में, 
श्रद्धात्रय-विभाग नामक सत्रहृवां अध्याय समाप्त हुआ । 





अठारहवों अध्याय । 


[ झठारहतो अध्याय पूरे गीताशासत्र का उपसंहार है। अतः यहाँ तक जो 
विवेचन हुआ है उसका हम इस स्थान में संक्षेप से सिंहावलोकन करते हैं 
(अधिक विस्तार गीतारहृस्य के १४वें प्रकरण में देखिये) । पहले--अध्याय से स्पष्ट 
होता है कि स्वधर्म के अनुसार प्राप्त हुए युद्ध को छोड़ भीख माँगने पर उतारू 
इनेवाल अर्जुन को अपने करत्तंव्य में प्रवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश किया 
गया हईं। अर्जुन को शट्टा थी कि गुरुहत्या आदि सदोष कर्म करने से झात्म- 
कल्याण कभी न होगा । झतएव आत्मज्ञानी पुरुषों के स्वीकृत किये हुए, आयु 
बिताने के दो प्रकार के मार्गों का--सांख्य (संन्यास )मार्ग का और कर्मयोग 
( योग )मार्ग का--वर्णान दूसरें अध्याय के झारम्भ में ही क्रिया गया है । और 
अन्त में यह सिद्धान्त किया गया हैं कि यद्यपि ये दोनों ही मार्ग मोत्च देते हूं 
तथापि इनमें से कर्मयोग ही आधिक श्रेयस्कर 'हं (गी. ५. २)। फिर तौसर 
अध्याय से ले कर पॉचवे अध्याय तक इन युक्तियों का वर्णन ह कि, कर्मयोग में बुद्धि 
श्रेष समझी जाती है; बुद्धि के स्थिर और सम होने से कर्म फी बाधा नहीं होती; 
कर्म किसी के भी नहीं छूटते तथा उन्हें छोड़ देना भी किसी को उचित नहीं,कंवल 
- फलाशा को त्याग देना ही काफी हूं; अपने लिये न सही तो भी ल्लोकसंग्रह्ट के हेतु 
कर्म करना आवश्यक है; बुद्धि अच्छी हो तो शान ओर कर्म के बीच विरोध नहीं होता; 
तथा पूर्वपरम्परा देखी जाय तो ज्ञात होगा कि जनक आदि ने इसी मार्ग का आच- 
रण किया हूँ । झनल्तर इस बात का विवेचन किया ह कि कर्मयोग की सिद्धि के 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- १८ अध्याय।. ८२४ 
अप्टादशो5ध्यायः । 


अजुन उवाच | 


संन्यासस्य महाबाहो तत्त्वामिच्छामि वेद्तुम्‌। 


लिये बुद्धि की जित्र समता की आवश्यकता होती है, उसे केसे प्राप्त करना चाहिये 
ओर इस कमंयोग का आ्याचरण करते हुए अन्त में उसी के द्वारा मोक्ष केसे प्राप्त 
होता ह। बुद्धि की इस समता को प्राप्त करने के लिये इन्द्रियों का निम्नह्ठ करके पूर्णातया 
यह्द जान लेना आवश्यक है कि एक ही परमेश्वर सब प्राणियों में भरा हुआ है 

इसके अतिरिक्त ओर दूसरा मार्ग नहीं हं। अतः इन्द्रिय-निम्नह का विवेचन 
छठवें झ्रध्याय में किया गया हूँ। फिर सातवें अध्याय से सत्रहृववें अध्याय तक 
बताया गया हूं कि कर्मयोग का आचरगा करते हुए ही परमेश्वर का ज्ञान केसे प्राप्त 
होता है, ओर वह ज्ञान क्या है। सातवें ओर आठवें अध्याय में क्षर-अच्षर अथवा 
व्यक्त-अव्यक्त के ज्ञान-विज्ञान का विवरण किया गया है। नर्षे अध्याय से बारदवें 
अध्याय तक इस अभिप्राय का वर्गान किया गया हैँ कि यद्यपि परमेश्वर के व्यक्त 
स्वरूप की अपेत्ता अव्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ हे, तो भी इस बुद्धि को न डिगने दे कि पर- 
मेश्वर एक ही है; और उ्यक्त ध्वरूप की ही उपासना प्रत्यक्ष ज्ञान देदेवाली अतएव 
सब के लिय सलभ है । अनन्तर तेरहँंव अध्याय में चषृन्न-ज्लेश्नज्ञ का विचार किया 
गया हू कि क्षुर-अक्षर के विवेक में जिसे अच्यक्त कहते हूं वदह्दी मनुष्य के शरीर 
में अनन्‍्तरात्मा ६। इसक सश्वात चौददर्तव अध्याय से ले कर सत्रदर्व अध्याय तक, 
चार अध्यायों में, चर-अन्ञर-विज्ञान के अन्तगत इस विपय्र का विस्तारसहद्दित 
विचार किया गया है कि एक ही अव्यक्त से प्रकृति के गुणों के कारण जगत्‌ में 
विविध स्वभावों के मनष्य केसे उपजते हैँ अथवा ओर अनेक प्रकार का विष्तार 
केसे होता है एवं ज्ञान-विज्ञान का निरूपणा समाप्त किया गया है। तथापि स्थान- 
स्थान पर अजुन को यही उपदेश है कि तु कम कर; ओर यही कमंयोग-प्रधान 
झ्रायु बिताने का मार्ग सब में उत्तम माना गया हैं के जिसमें शुद्ध अन्तःकरणा से 
परमेश्वर की भक्ति करके “ परमेथरापंण-पूर्वक स्वघमम के अनुसार केवल कर्त्तव्य 
सममक कर मरगणा पर्यन्त कर्म करते रहने ” का उपदेश है। इस प्रकार ज्ञानमूल्नक 
आर भक्तिप्रधान कमयोग का साह्मेपाज़ विवेचन कर चुकने पर अठारदवें अध्याय में 
डसी घर्म का उपसंहार करके अजुन को स्वेच्छा से युद्ध करने के लिये प्रबृत्त किया 
है। गीता के इस मार्ग में--कि जो गाता में सर्वोत्तम कहा गया है--अर्जुन से 
यह नहीं कहा गया कि “तू चतुथ आश्रम को स्वीकार करके संन्‍्यासी हो जा। ! 
हो, यह अवश्य कहा गया है कि इस मार्ग से झ्राचरण करनेवाला मनुष्य “ नित्य- 
संन्यासी ! हूं (गी. ५. ३) । अतएवं अब अर्जुन का प्रश्न है कि चतुर्थ आश्रम- 
रूपी संन्यास क्ष कर क्रिसी समय सब कर्मो को सचमुच त्याग देने का तत्व इस 

गी.,१०४ 


धरे है गीतारइस्य अथवा कर्मयोगशाल्ष । 


त्यागस्य च हृषीकेश पृथक्रेशिनिषपृदन ॥ १ ॥ 
श्रोभगवानुवाच | 
काम्यानां कमणां न्यास संन्‍्यासं कवयो विद॒ुः । 
कर्मयोग-मार्ग में हे या नहीं; और नहीं है तो, “ संन्यास ? एवं “ त्याग ? शब्दों का 
अर्थ क्या है ? देखो गीतारहस्य पृ. ३४६--३४६। | 
अजुन ने कहा--($) है महावाहु, ह्षीकेश ! में संन्यास का तत्व, ओर हे 
केशिद्त्य-निपूदन ! त्याग का तत्त्व पृथक्‌ पृथक्‌ जानना चाहता हूँ। 
|. [ संन्यास और त्याग शब्दों के उन अर्थों श्रथवा भेंदों को जानने के लिये 
| यह भ्रश्न नहीं किया गया है कि जो कोशकारों ने किये हैं। यह न समभना 
| चाहिये कि अजुन यह भी न जानता था कि दोनों का धात्वथ “ छोड़ना ” ह। 
| परन्तु बात यह हूं कि भगवान्‌ कम छोड़ देने की आज्ञा कही भी नहीं देते; 


० 


| बढ्कि चाथे, पाचवें अथवा छठवें अध्याय (४. ४१; ५. १३; ६- १) में 
। अन्यत्र जहा कहीं संन्यात का वर्णान ह वहां, उन्होंने यही कहा हैं कि केवल 
। रलाशा का * त्याग ! करके ( गो. १२. ११ ) सब कमा का “ सन्यास ? करो 
। अ्रथात्‌ सब कम परमेश्वर को समपण करो ( ३. ३०; १२. है ) । और, उपनि- 
षदों में देखो तो कमत्याग-प्रधान संन्यास धर्म के ये वचन पाये जाते हूं कि *न 
| कमेणा न प्रजया धनेन त्याग्रेनेकेनाम्रतत्वमाशुः ? (के. १. २; नारायण .१२.३) । 
।सब कमा का स्वरूपत:ः “ त्याग ! करने से ही कट्ट एको ने मोक्ष प्राप्त किया 
।६) अथवा “ वेदान्तविज्ञानसनिश्चिताथा: संन्यासयोगाथतयः शुद्धसलाः ” 
।( सु!!डक ३. २. ६ )-कमटागरूपां ' सन्‍्यास ? योग सर शुद्ध 'हांनवाले “यात॑' 
या “ कि प्रजया करिप्यामः ” (सृ. ४. ४. २२ )--हमें पुत्रपोत्र आदि प्रजा स 
[गया काम हू ! अतण्व झगजुन ने समझा कि भगवान्‌ स्मातेग्रन्थों में प्रतिपादित 
' चार झाश्रमों में से कमम-त्यागरूपी संन्यास आश्रम के लिये “त्याग ? आर 
। संन्यास ? शब्दों का उपयोग नहीं करते, किन्तु वे आर किसी अर्थ भें उन शब्दों 
। का उपयोग करते हूं । इसी से अजुन ने चाह्दा कि उस अथ का पूण स्पष्टीकरगा| 
हो जाय । इसी इँतु से उसने उक्त ५श्ष किया है। गौतारश्स्य के ग्यारह व प्रकरण 
(पृ. ३४६ - ३४८) में इस विपय का विम्तारपूतक विवेचन किया गया है । ] 
श्रीभमगवान्‌ ने कषा-- (२) (जतने ) काम्य कम हैं, उनके न्यास अथात्‌ छोड़न 
को ही ज्ञानी लोग संन्यात समझते हैं (तथा ) समस्त क0्मो के फर्ली के त्याग 
को परिढत लोग त्याग करते हैं । 
|. [ इस हछोक में स्पष्टलया बतला दिया है कि कर्मयोग-मार्ग में संन्यास आर 
त्याग किसे कइते हैं। परन्तु संन्याधमार्थीय टीकाकारों को यह मत आध्य नहीं 
| इस कारण उन्होंने इस छाक की बहुत कुछ खाँचातानी को हैं । छोक में प्रथम 
। द्वल्‍ी 'काम्य” दाब्द आया हैं अतएव इन टीकाकारों का मत है कि यहाँ मीमांसका 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - १८६अध्याय |. दरे७ 


सर्वेकमंफलत्यागं प्राइस्त्यागं विचक्षणाः ॥ २ ॥ 

। के नित्य, नमित्तिक, काम्य और निषिद्ध प्रद्गति कर्मम्ेद विवज्षित हैं और उनकी 
| समझ में भगवान्‌ का अभिप्राय यह ह कि इनमें से केवल काम्य * कर्मों ही को 
| छोडना चाहिये ! । परन्तु संन्यासमार्गीय लोगों को नित्य और नमित्तिक कर्म भी 
। नहीं चाहिये इसलिये उन्हें यों प्रतिपादन करना पड़ा है कि यहाँ नित्य ओर नैमित्तिक 
| कमी का कास्य कसी में ही समावेश किया गया है । इतना करने पर भी इस 'छोक के 
| उत्तराध भें जो कहा गया ॥ कि फलाशा छोड़ना चाहिये न कि कम (आगे छठा 
| छोक देखिये), उसका मेत्र मिलता ही नहीं; अतएव अन्त में इन टीकाकारों ने 
| अपने ही मन से यों कद्द कर समाधान कर लिया है कि भगवान्‌ ने यहा कर्मेयोग- 
| मार्ग की कोरी स्तुति की हैं; उनका सच्चा आभेप्राय तो यही है कि कर्मों को 
| छोड़ चह्वी देना चाईये ! इससे स्प्ट होता हूं कि संन्यास आदि सम्प्रदायों कौ 

टष्टि से इस छोक का अर्थ ठीक ठीक नहीं लगता ।वाम्तव में इसका अर्थ कर्मयोग- 
। प्रधान ही करना चाहिये अथांत फलाशा छोड़ कर मरगा पयनत सारे कम करत 
| जाने का जो तत्व गीता में पहले अनेक बार कह्दा गया है, उसी के अनुरोध से 


| यहाँ भी अर्थ करना चाहिये; तथा यही अथ सरल हूं ओर ठीक ठीक जमता भी 


| है। पहले इस बात पर ध्यान देना चाहिये कि “ काम्य ? शब्द से इस स्थान में 
| मीमांसकों का नित्य, नमित्तिक, काम्य और निपिदू कर्मविभाग अमभिप्रेत नहीं 
। है । कर्मयोगमार्ग में सब कर्मी के दो ही विभाग किये जाते हैं; एक “ काम्य ! 
। अर्थात्‌ फलाशा से किये हुए कम आर दूसरे “निष्कास! अथात्‌ फल्नाशा छोड़ कर 
| किये हुए कर्म । मनुस्मति में इन्हीं को क्रम से ९ प्रधृत्त ? कर्म और “निजृत्त' कर्म 
। कहा हैं ( देखो मनु. १२. ८प और ८० )। कर्म चाहे नित्य हों, नामेत्तिक हों, 
| काम्य हों, कायिक हों, वाचिक हों, मानसिक हों, अथवा सात्तिक आदि भेद के 
| अनुसार और किल्ी भी प्रकार के हों; उन सब को “ काम्य ” अथवा “ निष्काम ! 
| ईन दो में से किसी एक विभाग में आना ही चाहिये । क्योंकि, काम अर्थात्‌ 
| फल्ाशा का होना, अथवा न होना, इन दोनों के अतिरिक्त फलाशा की दृष्टि से 
| तीसरा भेद हो ही नहीं सकता । शाख में जिस कर्म का जो फल कहा गया है-- 
| जसे पुत्र-प्राप्ति के लिये पुत्रेष्टि--उस फल्न की प्राप्ति के क्षियि वह कर्म किया जाय तो 
। वच्द * काम्य ? है तथा मन में उस फल की इच्छा न रख कर वच्दी कम॑ केवल 
। कत्तेव्य समझ कर किया जाय तो वह “ निष्काम ? हो जाता है। इस प्रकार सब 
कर्मों के * काम्य ! और “ निष्काम! (अथवा मनु की पंरिभाषा के अनुसार प्रवृत्त 
आर 'निवृत्त ) यह्दी दो भेद सिद्ध होते हैं। अब कर्मयोगी सब “ काम्य ? कर्मों 
| को सर्वथा छोड़ देता है, झतः सिद्ध हुआ कि कर्मयोग में भी काम्य कर्म का 
। संन्यास करना पड़ता है। फिर बच रष्ते निष्काम कम; सो गीता में कर्मयोगी को 
निष्काम कर्म करने का निश्चित उपदेश किया गया 'हे सही, परन्तु उसमें भा 


| फल्नाशा ” का सर्वेथा त्याग करना पड़ता है ( गी. ६. २) । अतएव त्याग का 


घर्८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशाकद्ष | 


8 त्याज्यं दोषवदित्यके कम प्राहुमेनीषिणः । 
यज्ञदानतपःकम न त्याज्यमिति चापरे॥ ३ ॥ 
निश्चय शुणु मे तत्र त्याग भरतसत्तम । 
त्यागो हि पुरुषव्याप्र त्रिविधः संप्रकीतितः ॥ ४ ॥ 
यज्ञदानतपः कमे न त्याज्यं कार्यमेव तत्‌ । 
यज्ञों दान॑ तपश्चेव पावनानि मनीषिणाम्‌ ॥ ५॥ 
एतान्यपि तु कमोणि संग त्यक्त्वा फलानि च । 


है 5. हु 


कतेव्यानीति मे पार्थ निश्चितं मतमुत्तमम ॥ ६ ॥ 
| तत्व भी गीताधर्म में स्थिर ही रहता है। तात्पय यह है कि सब कर्मी को न 
| छोड़ने पर भी कर्मयोगमार्ग में * संन्यास ” और “त्याग” दोनों तत्व बने रहते हैं । 
अर्जुन को यही बात समभा देने के लिये इस छोक में संन्यास ओर त्याग दोनों 
| की व्याख्या यों की गई हू कि ' संन्यास ? का अर्थ * काम्य कमों को सर्वथा छोड़ 
| देना * है और त्याग” का यह मतलब ह्‌ कि'जो कर्म करना हों, उनकी फलाश। 
| न रखे ! । पीछे जब यह प्रतिपादन दो रहा था कि संन्यास ( अथवा सांख्य ) 
और योग दोनों तत्वतः एक ही हैं तब “ संन्याती ? शब्द का अरथ(गी. ५.३-४६ 
/झर ६. १, २ देखा ) तथा इसी अध्याय में आगे “ त्यागी ? शब्द का अर्थ भी 
। ( गी. १८० ११ 9 इसी भाँति किया गया है आर इस स्थान में वह्दी अर्थ हृष्ट 
है। यहा स्माते का यह मत प्रतिपाद्य नहीं हूं कि क्रमश: ब्रह्मचये, गृहस्थाभ्रम 
| आर बानप्रस्य झाश्रम का पालन करने पर “ अन्त में प्रत्यक मनुष्य को सब 
| त्यागरूपी संन्यास अथवा चतुथाश्रम लिये बिना मोक्षआपि हो ही नहीं 
| सकती ”” । इससे सिद्ध होता हूं कि कमयोगी यद्यपि संन्यासियों का गेरुआ भेप 
| धारण कर सब कमी का त्याग नहीं करता तथापि वह संन्यास के सच्चे सच्चे 
' तत्व का पालन किया करता हैँ, इसलिय कर्मयोग का स्म्रतिप्रन्य से कोई विरोध 
नहीं होता। अब संन्यासमार्ग ओर मीमांसकों के कमंसम्बन्धी वाद का उलेख 

| करके कर्मयोगशाख्र का, इस विपय में अन्तिम निगाय सुनाते हैं--] 


(३) कुछ परिडतों का कथन है कि कर्म दोपयुक्त है अतएवं उसका (सर्वथा) 
त्याग करना चाहिये; तथा दूसरे कहते हैं कि यज्ञ, दान, तप और कर्म को कभी 
न छोड़ना चाहिये । (४७) अतएव है भरतश्रेष्ट ! त्याग के विषय में मेरा निर्णय 
सुन | है पुरुषश्रेष्ठ ! त्याग तीन प्रकार का कहा गया है । (५) यज्ञ, दान, तप 
और कम का त्याग न करना चाहिये; इन ( कर्मों को ) करना ही चाहिये। यज्ञ, 
दान और तप बुद्धिमानों के लिये ( भी ) पविन्न अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक हैं। 
(६) झतएव इन ( यज्ञ, दान आदि ) कर्मों को भी बिना आसक्ति रखे, फलों का 
त्याग करके ( अन्य निष्काम कर्मों के समान हही लोकसंग्रह के हेतु ) करते रहना 
चाहिये । है पार्थ ! इस प्रकार मेरा निश्चित मत ( है, तथा वही ) उत्तम है। 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - १८ अध्याय । ८२६ 


६६ नियतस्य तु संन्यास: कर्मणो नोपपथयते । 
मोहात्तस्थ परित्यागस्तामसः परिकीर्तितः ॥७॥ 
दुःखमित्येव यत्कर्म कायक्लेशभयात्त्यजेत । 


|... [कर्म का दोष पझर्थात्‌ बन्धकता कर्म में नहीं, फल्ाशा में हैं। इसलिये 
| पहले झनेक बार जो कर्मयोग का यह तत्त्व कद्दा गया है कि सभी कर्मों को 
। फलाशा छोड कर निष्काम-बुद्धि से करना चाहिये, उसका यह उपसंहार है। 
| संन्‍्यासमार्ग का यह मत गीता को मान्य नहीं है कि सब कर्म दोषयुक्त, झत- 
| एव त्याज्य हैं (देखो गी. १८.४८ झोर ४६)। गीता केवल काम्य कर्मों का संन्यास 
। करने के लिये कहती हैं; परन्तु धर्मशाख में जिन कर्मों का प्रतिपादन है, वे 
| सभी काम्य दी हैं (गी. २.७२-४४), इसलिये अब कहना पड़ता है कि उनका 
| भी संन्यास करना चाहिये; और यदि ऐसा करते हैं तो यज्ञ-चक्र बन्द हुआ 
| जाता है (३.१६) एवं इससे सृष्टि के उद्ध्वस्‍्त 'होने का भी अचसर आया जाता 
। है । प्रश्न होता है कि, तो फिर करना क्या चाहिये ? गीता इसका यों उत्तर 
| देती हैं कि यज्ञ, दान प्रभृति कर्म स्वर्गादि-फल्रप्राप्ति के हेतु करने के लिये यद्यपि 
| शास्त्र में कहा है, तथापि ऐसी बात नहीं है के ये ही कम लोकसंग्रह के लिये 
| इस निष्काम बुद्धि से न हो सकते हों कि यज्ञ करना, दान देना और तप करना 
| आदि मेरा कर्तव्य है (देखो गी. १७.११,१७ और २० ) | अझतएव लोकसंग्रह 
| के निमित्त स्‍्वधर्म के अनुसार जैसे अन्यान्य निप्काम कर्म किये जाते हैं वैसे दी 
| यज्ञ, दान आदि कर्मो को भी फल्नाशा ओर आसक्ति छोड़ कर करना चाहिये। 
| क्योंकि वे सदैव < पावन ” अर्थात्‌ चित्तशुद्धिक्ारक अथवा परोपकार-बुद्धिं 
| बढ़ानेवाले हैं । मूल छोक में जो “ एतान्यपिन्ये भी ? शब्द हैं उनका अर्थ 
| यही है कि “ अन्य निष्काम कर्मो के समान यज्ञ, दान आदि कर्म भी करना 
| चाहिये, ” इस रीति से ये सब कर्म फलाशा छोड़ कर अथवा भक्ति दृष्टि से केवल 
| परमेश्वरापगा-बुद्धिपर्वक किये जावें तो सृष्टि का चक्र चत्नता रहेगा; और कर्ता 
| के मन की फलाशा छूट जाने के कारण ये कर्म मोक्ष-प्राप्ति में बाधा भी नहीं 
| डाल सकते । इस प्रकार सब बातों का ढीक ठीक मेल मिल जाता है। कर्म के 
| विषय में कर्मयोगशासत्र का यह्दी अन्तिम और निश्चित सिद्धान्त है (गी. २.४५ 
(पर हमारी टिप्पणी देखों ) । मीमांसकी के कर्ममार्ग और गीता के कर्मयोग का 
| भद्‌ गीतारहृस्य ( ए. २७२-२९५ और ए. ३४४-३४६ ) में अधिक स्पष्टता से 
। दिखाया गया है। भझर्जुन के प्रश्न करने पर संन्यास और त्याग के अर्थों का कर्म- 
| योग की दृष्टि से इस प्रकार स्पष्टीकरण हो चुका | अब सात्तिक आदि सेदों के अनु- 
। सार कर्म करने की भिन्न भिन्न रीतियों का वर्णन करके उसी अर्थ को इृढ़ करते हैं] 


(७) जो कर्म ( स्वधम के अनुसार ) नियत अर्थात्‌ स्थिर कर दिये गये हैं, 
उनका संन्यास यानी त्याग करना ( किसी को भी ) उचित नहीं है। इनका, मोह 


८३० गीतारहस्य अथवा कमयोगशाश्र | 


स ऊत्वा राजसं त्यागं नेव त्यागफर्ल लमेत्‌ ॥ ८ ॥ 
कार्यमित्यंव यत्कर्म नियतं क्रियते5जुन । 
संग त्यकत्वा फल चेच स त्यागः सात्त्विको मतः ॥ ९॥ 
६६ न द्रण॑यकृुशल्ं कम कुशल नानपज्जते । 
त्यागी सत्वसमाविष्ठटो मधावी छिन्नसंशयः ॥ १० ॥ 
नह दइहभता शक्य त्यक्तु कमाण्यशपतः। 
यस्तु कर्मफलत्यागी स त्यागीत्यभिध्चीयते ॥ ११ ॥ 
से किया हुआ त्याग वामस कहलाता ई। (८) शरीर को कष्ट होने के डर से अर्थात्‌ 
खकारक होने के कारण ही यदि कोई कम छोड दे तो उसका वह त्याग राजस 
हो जाता है, (तथा) त्याग का फल उसे नहीं मिलता । (६) है अर्जुन ! (स्वघ- 
मौजुसार) नियत कर्म जब कार्य अथवा कत्तेव्य समझ कर आर आसक्ति एवं फल 
को छोड कर किया जाता है, तब वह साचिक त्याग समझता जाता है । 
।..[ सातवें छोक के ' नियत ? शब्द का अथ कुछ लॉग नित्य-नमित्तिक 


| 
| आदि भदों में स ५ नित्य ! कम सममतते हैं; किन्तु वद्द ठीक नहीं है । “ नियत्त 


। कुरु कम त्वे ? (गी. ३. ८) पद में ' नियत ' शब्द का जो अथ है क्‍ट्टी अथ 
| यहाँ पर भी करना चाहिये। हम ऊपर कह चुके हूं कि यहा ममिांसकों की 
| परंभापा चवेवाच्षत नहा हैं| या. ३. १६ से, (नियत ? शब्द के स्थान से कार्य! 
शब्द आया हूं आर यहा €व छोक में * काय ? एवं ' निय्रत ! दोनों शब्द एकत्र 
| झ्रा गये हैं । हूस अध्याय के आरम्भ में, दूसरे छोक में यह कहा गया हू कि 
| स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले किसी भी कर्म को न छोड़ कर उसी को कत्तैन्य 
| समझ कर करते रहना चाहिये ( देखो गी. ३. १६ ) , इसी को सात्विक त्याग 
| कहते हैं; और कर्मयोगशाख में इसी को “ त्याग ! अथवा “ संन्यास ! कहते 
इसी सिद्धान्त का इस 'छछोक में समर्थन किया गया है। इस प्रकार त्याग और 
| संन्यास के अर्थां का स्पष्टीकरण हो चुका | अब इसी तत्त्व के अनुसार बतलाते 
| हूं कि वास्तविक त्यागी ओर संन्यासी कोन हं--] 

(१०) जो किसी अकुशल्न अर्थात्‌ अकल्याण-कारक कर्म का द्वेष नहीं करता, 
तथा कल्याणु-कारक अथवा हितकारी कम में अनुफक्त नहीं होता, उसे सत्तशील 
बुद्धिमान और सन्देह-विराह्चित त्यागी अर्थात्‌ संन्यासी कहना चाहिये । (११) जो 
देशघारी है, उससे कर्मों का निःशेप त्याग होना सम्भव नहीं है; अतएव जिसने 
(कर्म न छोड़ कर ) केवल कर्मफलों का त्याग किया हो, वही ( सच्चा ) द्यागी 
अर्थात्‌ संन्‍्यासी है । 

| [झब यह बतलाते हूं कि उक्त प्रकार से अथात्‌ कर्म न छोड़ कर केवल 
। फल्ाशा छोड़ करके जो त्यागी हुआ 'हहो, उसे उसके कमे के कोई भी फल्न 


| बन्धक नहीं 'होते-- ] 
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8 अनिए्रमिए्ट मिश्र च त्रिविध॑ कमेणः फलम । 
भवत्यत्यागिनां प्रेत्य न तु संन्यासिनां कचित्‌ ॥ १२ ॥ 

६६ पंचेतानि महाबाहों कारणानि निबोध में । 
सांख्ये कृतांते प्रोक्तानि सिद्धये सर्वेकमणाम्‌ । ॥ १३ ॥ 
अधिष्ठानं तथा कतों करणं च पृथग्विधम्‌ । 
विविधाश्व पृथक्‌ चेष्टा देवं चेचात्र पंचमम्‌ ॥ १७॥ 
शरीरवाइमनाोभियंत्कमे प्रारमते नरः । 
न्याय्यं वा विपयीत॑ वा पंचेते तस्य हेतवः ॥ १५ ॥ 

86 तत्रेचं सति कर्तारमात्मानं केवल तु यः । 
पद्यत्यक्तब॒ुद्धित्वान्न स पश्यति दु्मतिः ॥ १६ ॥ 
यस्य नाहंझृतो भावों बुद्धियंस्थ न लिप्यते । 

. हत्वा स इमांलोकान्न हन्ति न निबद्धधते ॥ १७॥ 

(१२) रूत्यु के अनन्तर अत्यागी मनुष्य को अथात्‌ फलाशा का त्याग न करने- 
वाले को तीन प्रकार के फल मित्रते हैं; अनिष्ट, इष्ट और ( कुछ इृष्ट और कुछ 
आनिष्ट मित्रा हुआ ) मिश्र । परन्तु संन्यासी को भ्र्थाव्‌ फलाशा छोड़ कर कमे 
करनेवाले को (ये फल ) नहीं मिलते, अर्थात्‌ बाधा नहीं कर सकते। 


|. [ लाग, त्यागी और संन्यासी-सम्बन्धी उक्त विचार पहले (गी. ३. ४-७; 


% २-१०; ६. १) कई स्थानों में आ चुके हैं, उन्हीं का यहाँ उपसंहार 
| किया गया है । समस्त कर्मों का संन्यास गीता को कभी इृष्ट नहीं है। फलाशा 
| का त्याग करनेवाल्ा पुरुष 'ही गीता के अनुसार सच्चा अर्थात्‌ नित्य-संन्यास्री है 
। ( गी. ६. ३ ) । ममतायुक्त फल्लाशा का अथ तृ अहड्डारदाओं का त्याग ही सच्चा 
| प्याग ह। इसी सिद्धान्त को इढू करने के लिये अब ओर कारण दिखलाते हैं--] 

(१३) है महावारु ! कोई भी कर्म होने के लिये सांख्यों के सिद्धान्त में पाँच 
कारण कहे गये हैं; उन्हें में बतजाता हूँ, सन । (१४) अधिष्ठान (स्थान ), तथा 
कत्ता, भिन्न-भिन्न कारण यानी साधन, ( कता की ) अनेक प्रकार की पृथक्‌ पृथक्‌ 
सेशए अर्थात्‌ व्यापार, और उसके साथ ही साथ पाँचवों (कारण ) देव है। 
(१४) शरीर से, वाणी से, अथवा मन से मनुप्य जो जो कर्म करता है--फिर चाहे 
वह ल्याय्य हो या विपरीत अर्थात्‌ अन्याय्य--उसके उक्त पाँच कारण हैं । 

(१६) वास्‍्तावेक स्थिति ऐसी होने पर भी जो संश्कृत वुद्धि न होने के कारण 
यह समझे कि में हव अकेला कर्ता हूँ ( समझना चाहिये कि ), वह दु्म॑ति कुछ 
भी नहीं जानता । (१७) जिसे यह भावना ही नहीं है कि में कर्ता हूँ, ? तथा 
जिसकी बुद्ध झालिप्त ६, वह यदि इन लोगों को मार ढाल्ले तथापि ( सममना 
चाहिये कि) उसने किसी को नहीं मारा और यह (कर्म) उसे बन्धक सी नहीं होता । 


प्दे२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशात्न । 


९९ जान शेयं परिशाता त्रिविधा कमेचोदना । 
| रे टीकाकारों ने तेरहवें छोक के “ सांख्य ! शब्द का अ्थ वदान्तशास्त 
किया है। परन्तु अगला अर्थात्‌ चादह वा छोक नारायणीयघम (मभा. शां 
। ३४७७. ८७ ) में भच्तरशः आया है, ओर वहाँ उसके पूर्व कापिल्न सांख्य के 
तक्त-प्रक्रति ओर पुरुप--का उछेख है । अतः हमारा यक्द मत ह कि “ सांख्य! 
। शब्द से इस स्थान में कापिल सांख्यशासत्र ही अभिप्रेत हैं । पहले गीता में यह 
! सिद्धान्त अनेक बार कष्ठा गया है कि मनुप्य को न तो कमफल की शआ्याशा करनी 
। चाहिये ओर न ऐसी अचहक्वारबद्धि मन में रखनी चाहिये कि में अमुक करूगा 
(गी. २. १९; २. ४७; ३. २७; ५. ८- ११; १३. २६) । यहां पर वह्दी सिद्धान्त 
यह कह कर दृह किया गया हैं कि “कर्म का फल होने के लिये मनुष्य ही 
अकेला कारण नहीं ह ” ( देखो गीतार, प्र. ११५)। चोदरहवे छोक का अथ 
| यह ६ के मलुष्य इस जगत्‌ में हो या न हो, प्रकृति के स्वभाव के अनुसार 
। जगत्‌ का अखशिडत व्यापार चलता ही रहता ६ झोर जिस कम को मनुष्य अपनी 
। केरतृत समझता हूं, वह कंबल उसी के यत्न का फल नहीं हैं; बरन्‌ उसके यत्न 
। आर ससार के अन्य व्यापारों अथवा चष्टाओं की सहायता का परिणाम (| 
| जैसे कि खेती केवल मनुष्य के ही यत्न पर निभर नहीं हूं, उसकी सफलता के 
। क्षिये धरती, बीज, पानी, खाद आर बल आदि के गुण-घमं अथवा व्यापारों 
| की सहायता आवश्यक होती हैं; उसी प्रकार, मनुष्य के प्रयत्न की सिद्धि होने 
| के लिये जगत्‌ के जिन विविध व्यापारों की सहायता आवश्यक है उनमें स 
| कुछ व्यापारों को जान कर, उनकी अनुकूलता पा कर 'ही मनुष्य यत्न किया 
करता हूं। परन्तु हमारे प्रयत्नो के किये झनुकत्न अथवा प्रतिकुल्, स्रष्टि के आर 
। भी कई ब्यापार ुईं कि जिनका हमें ज्ञान नहीं ह। इसी को देव कहते हैं और कम 
। की घटना का यह पाचवा कारण कहा गया है । मनुष्य का यत्न सफल होने के 
। लिये जब इतनी सब बातों की आवश्यकता हू तथा जब उनमें से कई या तो 
ढ हमार वशु की नहीं या हम जात भी नहीं रहती; तब यह बात स्पष्टतया सिर 
होती हे कि मनुप्य का ऐसा अभिमान रखना निरी मूर्खता है कि में अमुक 
। काम करूगा अथवा ऐसी फलाशा रखना भी मूखंता का लक्षण हू कि मेरे कम 
[का फल अमुक ही होना चाहिये ( देखो गीतार. पु. ३२६--३२७ ) | तथापि 
सन्नह्॒वे छोक का अर्थ यों भी नसमझ लेना चाहिये कि जिसकी फलाशा छूट जाय 
। वह चाहे जो कुकर्म कर सकता है। साधारण मनुप्य जो कुछ करते हैं, वह 
। स्वार्थ के लोभ से करते हूं, इसलिये उनका वर्ताव अनुचित हुआ करता हू । 
| परन्तु जिसका स्वार्थ या लोभ नष्ट हो गया हूँ अथवा फलाशा पूर्णातया विज्लीन 
[ही गई है झर जिसे प्राणिमात्र समान ही हो गये हं; उससे किसी का भा 
| अनहित नहीं हो सकता। कारण यह ह कि दोप बुद्धि में रहता हूं,।न कि कम में। 
। भतएव जिसकी बुद्धि पहल्ले से शुद्ध ओर पवित्र हो गदट हो, उसका किया हुआ 


िधजलन्‍ा0"सदकरपा जा 
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करणं कम कतेति त्रिविधः कर्मसंग्रहः ॥ १८ ॥ 
ज्ञानं कर्म च कतो च त्रियेव गुणभेदतः 
प्रोच्यते गुणसंख्याने यथावच्छुणु तान्यपि ॥ १९ ॥ 
(कोई कर्म यदपि लोकेक दृष्टि से विपरीत भल्ने ही दिखाई दे तो भी 
। यायतः कहना पड़ता है कि उसका बीज शुद्ध ही होगा; फलतः उस काम के 
| लिये फिर उस शुद्ध बुद्धिवाल्ले मनुष्य को जवाबदार न समझना चाहिये। सतन्न- 
| दर्वे छोक का यही तात्पय है। स्थितप्रज्ञ, भथात्‌ शुद्ध बाद्धवाले, मनुष्य का 
| निष्पापता के इस तत्त्व का वर्णान उपनिषदों में भी है ( कोपी. ३. १ ओर पद्च- 
| देशी, १४. १६ और १७ देखो )। गीतारइल्‍य के वारहवें प्रकरण ( पृ. ३७०-- 
[३७४ ) में इस विषय का पू्णो विविचन किया गया है, इसलिये यहा पर 
| सके अधिक विघ्तार की आवश्यकता नहों हू। इस प्रकार अजुन के प्रश्न 
| करने पर संन्यास ओर त्याग शब्दों क अथ की मीमांसा द्वारा यह सिद्ध कर 
दिया कि ह्वघर्मानुसार जो कमे प्राप्त होते जाये, उन्हें अहृज्ञारबुद्धि ओर 
। फलाशा छोड़ कर करते रहना ही सात्तिक अथवा सच्चा त्याग ६, कर्मों को 
| छोड़ बठना सच्चा त्याग नहीं ह। अब सन्रहवें अध्याय मे कम के सात्तिक 
(आदि भेदों का जो विचार आरम्भ किया गया था, उसी को यहा कमयोग की 
| दृष्टि से पूरा करते हैं ।] 

(१८) कर्मचोदना तीन प्रकार की है--ज्ञान, ज्ञेय ओर ज्ञाता; तथा कर्मसंग्रेह 
तीन प्रकार का ह--कर॒णु , कम ओर कर्ता । (१९) गणसंख्यानशासत्र में अर्थात्‌ 
कापिलसांख्यशाखसत्र भें कहा है कि ज्ञान, कर्म आर कत्तो ( प्रत्यक सत्त, रज आर 

म-इन तीन ) गुणों के भेदों से तीन तीन प्रकार के हूं । उन (प्रकारों) को ज्यों के 
त्यों ( तुझे बतलाता हूं ) सन । 
|. [कर्मचोदवा ओर कर्मसंग्रह पारिभाणिक शब्द हैं । इन्द्रियों के द्वारा 


[ कोई भी कर्म होने के पूर्नं, मन से उसका निश्चय करना पड़ता है । अतएव 


| इस सानसिक विचार को ' कर्मचोदना ? अथांतू कर्म करने की प्राथमिक प्रेरणा 


' कहते हैं । और, वह स्वभावतः ज्ञान, ज्ञेय एवं ज्ञाता के रूप से तीन प्रकार 
| की होती है । एक उदाहरण लीजिये,--प्रत्यक्ष घड़ा बनाने के पर्व कुम्हार 


| ( ज्ञाता ) अपने मन से निश्चय करता है कि मुके अमुक बात (ज्लेय ) करना 


| है, और वह अमुक रीति से ( ज्ञान ) होगी । यह क्रिया कर्मचोदना हुई। 
| इस प्रकार से मन का निश्चय हो जाने पर वष्द कुम्हार ( कर्त्ता ) मिद्दी, पह्िया 
| इत्यादि साधन ( करण ) इकटठे कर प्रत्यक्ष घड़ा ( कर्म ) तेयार करता है। 
यह कमसरग्रहू हुआ । कुम्हार का कर्म घट हैं तो; पर उसी को मिद्दी का कार्ये 


। भी कहते हूँ । इससे मालूम होगा कि कमंचोदना शब्द से मानसिक अथवा 
। अन्तःकरण की क्रिया का बोध होता है और कमसंग्रह् शब्द से उसी मानसिक 
। क्रिया की जोड़ की बाह्मक्रियाओं का बोध होता हू । किसी भी कर्म का पूर्ण 


गी.,१०५ 


घ्३ेछ गीवारदस्य अथवा कृर्मयोगशाद्न | 


8 सर्वेभूतेष येनेके भावमव्ययमीक्षते । 
अविभक्त विभक्तेषु तज्श्ञानं विद्धि सात्तिकम्‌ ॥ २० ॥ 
पृथक्त्वेन तु यज्ज्ञानं नानाभावान्पृथग्विधान्‌ । 
वेत्ति सर्वेष भूतेष तज्ञ्ञानं विद्धि राजसम्‌ ॥ २१॥ 
यत्तु कत्सवदेकस्मिन्‌ कार्य सक्तमहेतुकम्‌ । 
अतत्त्वार्थवद्ल्पं च तत्तामसमुदाह्॒तम्‌ ॥ २२ ॥ 


विचार करना हो, तो * चादनां' ओर ' संप्रह् ? दोनों का विचार करना चाहिये। 
| इनमें से ज्ञान, शेय आर ज्ञाता ( ज़ेन्रश ) के लक्षण प्रथम ही तेरहवें अध्याय 
(१३. १८) में अध्यात्म दृष्टि से बतला आये हैं। परन्तु क्रियारूपी ज्ञान का 
| लच्षण कुछ प्रथक्‌ होने के कारण अब इस त्रयी में से ज्ञान की, ओर दूसरी त्रयी 
| में से कम एवं को की व्याख्याएँ दी जाती हैं--] 

(२०) जिस ज्ञान से यह मालूम होता हू कि विभक्त अर्थात्‌ भिन्न भिन्न सब 
प्राणियों में एक ही अविभक्त और झव्यय भाव अथवा तत्त्व है उसे सास्विक ज्ञान 
जानो । (२१) जिस ज्ञान से इस प्रथरृत्व का बोध होता है कि समम्त प्राणिमात्र में 
भिन्न भिन्न प्रकार के अनेक भाव है उसे राजस ज्ञान समझो। (२२) परन्तु जो 
निष्कारणा और तत्त्वार्थ को बिना जाने-बूफे एक ही बात में यह समझ कर आसक्त 
रहता है कि यही सब कुछ है, वह अल्प ज्ञान तामस कहा गया ह। 

|. [ भिन्न भिन्न ज्ञानों के लक्षणा बहुत व्यापक हूं | अपने बाल-बच्चों ओर 
( त्री का ही सारा संसार समझना तामप्त ज्ञान हैं । इससे कुछ ऊंची सीढ़ी पर 
पहुंचने स दृष्टि अधिक व्यापक होती जाती है ओर अपने गाँव का अथवा देश 
| का मनुष्य भी अपना सा जचने लगता हैं, तो भी यह बुद्धि बनी ही रहती हई 
(कि भिन्न भिन्न गाँवों सथवा देशों के लोग भिन्न भिन्न हैं | यही ज्ञान राजस 
| कहलाता है । परन्तु इससे भी ऊँचे जाकर प्राणिमात्र में एक ही झात्मा को पह 
' चानना पूणो ओर सात्तिक ज्ञान है। सार यह हुआ कि * विभक्त में आविभक्त 
' ग्थवा * अनेकता में एकता ' को पहुचानना ही ज्ञान का सच्चा लक्षश है । 
। और, बृहृददारणयक एवं कठोपनिपदों के वर्णनानुसार जो यह पहचान लेता हू 
कि इस जगत्‌ में नानात्व नहीं ह--“'नेह नानासि किश्वन”, वह मुक्त हो जाता 
| है; परन्तु जो इस जगत्‌ में अनेकता देखता- है, वह जन्म-मरण के चक्कर में 
। पड़ा रहता ६-- “ झ्त्योः स म्रत्युमाप्तोति य हद नानेव पश्यति ” ( बू. ४. ४ 
। १६; कठ. ४. ११ )। इस जगत में जो कुछ ज्ञान प्राप्त करना है, वह यही ह 
| ( गी. १३. १६ ), और ज्ञान की यही परम सीसा है; क्योंकि सभी के एक हो 
| जाने पर फिर एकीकरयगा की ज्ञान-क्रिया को आगे बढ़ने के लिय स्थान ही नहीं 
रहता ( देखो गीतार. प्र. २३२ - २३३ ) | एकीकरण करने की इस ज्ञान-क्रिया 
| का निरूपणा गातारहस्य के नवें प्रकरणा ( ५. २१५-२१६) में किया गया ह। 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी- १८ अध्याय ।.. ८३४ 


$ 8 नियतं संगरहितमरागद्वेषतः कृतम्‌ । 
अफलप्रेप्सुना कर्म यक्तत्सात्विकमुच्यते ॥ २३॥ 
यत्तु कामेप्सुना कमे साहंकारेण वा पुनः । 
क्रियते बहुलायासं तद्राजसमुदाहतम्‌ ॥ २४ ॥ 
अनुबंध क्षयं हिसामनपेक्ष्य च पोरुषम्‌ । 
मोहादारभ्यते कम यत्तत्तामसमुच्यते ॥ २५ ॥ 


[जब यष्ट सार्तिक ज्ञान मन में भल्री भाँति प्रतिबिग्बित हो जाता है, तब 
| मनुष्य के दे'इ-स्तरभाव पर उसके कुछ परिणाम होते हैं । इन्हीं परिणामों का 
| वर्गान देवी-सम्पत्तिगुगावर्णीन के नाम से सोलहंव अध्याय के आरम्भ में किया 
| गया है । झौर, तेरहवें अध्याय ( १३. ७-११ ) में ऐसे देह-स्वभाव का नाम 
[ही “ ज्ञान ” बतलाया है| इससे ज्ञान पड़ता हैं कि “ ज्ञान ? शब्द से (१) एकी- 
| करण की मानसिक क्रिया की पूर्णता, तथा (२) उस पूणता का देह-स्वभाव पर 
| दोनेवाला परिणाम,--ये दोनों अर्थ गीता में विवज्षित हैं । ग्तः बीसवें छोक 
| में वर्शित ज्ञान का लक्षण यद्यपि बाह्यतः मानसिक 'क्रैयात्मक दिखाई देता है, 
| तथापि उसी में इस ज्ञान के कारण देह-स्वभाव पर होनेवाले परिणाम का भी 
| समावेश करना चाहिये | यह बात गातारहस्य के नवें प्रकरण के अन्त ( पृ. 
[२४७ - २४८) में स्पष्ट कर दी गई है। अध्तु; ज्ञान के भेद हो सुके । अब कर्म 
| के भेद बतलाये जाते हं--] 
(२३) फल-प्राप्ति की इच्छा न करनेवाला सनुप्य, ( मन में ) न तो प्रेम और 
न देष रख कर, बिना आसक्ति के ( स्वधर्मानुसार) जो नियत अर्थात्‌ नियुक्त किया 
हुआ कर्म करता है, उस ( कर्म) को सात्विक कहते हूँ । (२४) परन्तु काम भर्थात्‌ 
फलाशा की इच्छा रखनेवाज्ञा अथवा अहड्जार-बुद्धि का ( मनुष्य ) बड़े परिश्रम से 
जो कर्म करता है, उसे राजस कहते हैं । (२५) तामस कर्म वह है कि जो मोह से, 
बिना इन बातों का विचार किये झारम्म किया जाता है, कि अनुबन्ध अर्थात्‌ आगे 
क्या होगा; पौरुष यानी अपना सामथ्य कितना है और ( होनहार में ) नाश 
अथवा हिंसा होगी या नहीं । 
|... [इन तीन भाँति के कर्मों में सभी प्रकार के कर्मों का समावेश हो जाता 
| है। निष्काम कर्म को ही सात्तिक अथवा उत्तम क्‍यों कद्दा है, इसका विवेचन 
| गातारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण में किया गया है, उसे देखो; और अकर्म भी 
| सचमुच यही € ( गीता ४. १६ पर हमारी टिप्पणी देखो) | गीता का सिद्धान्त 
| है कि कर्म की अपेन्षा बुद्धि श्रेष्ठ हे, अतः कर्म के उक्त लक्षणों का वर्णन करते 
| समय बार बार कर्त्ता की बुद्धि का उछ्लेख किया गया है। स्मरण रहे कि कर्म का 
| सात्त्िकिपन या तामसपन केवल उसके बाह्य परिणाम से निश्चित नहीं किया 
| गया है ( देखो गीतार. ए. ३८० - ३८१ ) | इसी प्रकार २५वें छोक से यह भी 


ष३६ गीतारहस्य अयवा कमेयोगशास्त्र । 


६६ मुक्तसंगो5नहंवादी धृत्युत्साहसमन्वितः । 
सिद्धथसिद्धथोनिविकारः कर्ता सात्ततिक उच्यते ॥२६॥ 
रागी कमफलप्रेप्सुलेब्धो हिसात्मको5शाचिः । 
हषेशोकान्वितः कतो राजसः परिकीर्तितः ॥ २७ ॥ 
अयुक्तः प्राकृतः स्तब्धः शठो नेष्कातिको इलूसः । 
विषादी दीरघंसूत्री च कतों तामस उच्यते ॥ २८ ॥ 

६६ बुद्धेमेंदं घ्रतेश्रेव गुणतस्राधिध शण । 

| सिद्ध है, कि फलाशा के छूट जाने पर यह न समझना चाहिये कि अगल्ला- 
पिछला या सारासारविचार किये बिना ही मनुष्य को चाहे जो कर्म करने की 
। छुट्टी हो गईं। क्योंकि २५वें छोक में यह निश्चय किया है कि अनुबन्ध और 
| फल का विचार किये बिना जो कर्म किया जाता है वह तामस है, न कि सात्तिक 
| (गीतार.ए.३८०-३८१देखो )।झब इसी तत्त्व के अनुसार कर्ता के भेद बतलाते हैं--] 
(२६) जिसे आसक्ति नहीं रहती, जो ' में ' और “ मेरा ” नहीं कहता, कार्य 
की सिद्धि हो या न हो ( दोनों परिणामों के समय ) जो ( मन से ) 'विकार-रहित 
होकर धति और उत्साह के साथ कर्म करता ४, उसे सात्तविक ( कर्ता ) कहते हूं । 
(२७) विपयासक्त, लोभी, ( सिद्धि के समय ) हपे झोर ( आपिद्धि के समय ) 
शोक से थुक्त, कर्मफल पाने की इच्छा रखनेवाला, हिंसात्मक और अशुचि कर्त्ता 
राजस कहलाता है। (२८) ययुक्त अर्थात्‌ चञ्चल बुद्धिवाला, असभ्य, गबे से 
- फूलनेवाला, ठग, नैप्कृतिक यानी दूसरों की हानि करनेवाला, झआलसी, अप्रसन्न- 
चित्त ओर दीघेसूत्री अर्थात्‌ देरी लगानेवाज्ञा या घड़ी भर के काम को महीने भर में 
करनेवाल्ञा कर्ता तामस कहलाता है । 
|. [ रप्वें छोक में नैष्कृतिक ( निसू -- कृत्‌ 5 छेदन करना, काटना ) शब्द 
| का अर्थ दूसरों के काम छेदन करनेवाज्रा अथवा नाश करनेवाला ह । परन्तु 
| इसके बढले कई लोग “ नक्ृतिक ? पाठ मानते हैं । अमरकोश में “ निकृत ! का 
अर्थ शठ लिखा हुआ है । परन्तु इस छोक में शठ विशेषणा पहले झा चुका है 
इसलिये हमने नेष्कृतिक पाठ को स्वीकार किया है। इन तीन प्रकार के कर्त्ताओं 
। में से सात्तििक कर्त्ता ही अकर्त्ता, अलिप्त कर्ता, अथवा कर्मयोगी है । ऊपरवाल्ले 
| छोक से प्रगट हैं कि फलाशा छोड़ने पर भी कर्म करने की आशा, उत्साह और 
| सारासार-विचार उस कर्मयोगी में बना ही रहता है । जगत के त्रिविध विस्तार 
| का यह वर्णांन ही अब बुद्धि, एटति और सुख के विषय में भी किया जाता है। 
| इन होकों में बुद्धि का अर्थ वही ब्यवसायात्मिका बुद्धि अथवा निश्चय करने- 
| वाल्ली इन्द्रिय अभीष्ट है, कि जिसका वर्गान दूसरे अध्याय (२. ४१) में 
| हो चुका है। इसका स्पष्टीकरण गातारहस्य के छठे प्रकरण पृ. $श१८- १४१ 
। में किया गया है। ] 
(२९) है धनअ्षय ! बुद्धि और एति के भी गुणों के अनुसार जो तीन प्रकार 


गीता, अनुवाद झोर टिप्पणी- १८ अध्याय । ८३७ 


प्रोच्यमानमशेषेण पृथक्त्वेन धनंजय ॥ २० ॥ 


प्रवात्ति च निवात्ति च कार्यांकायें भयाभये । 
बंध मोक्ष थे या वेत्ति बुद्धि! सा पार्थ सातक्त्तिकी ॥ ३० ॥ 
यया धर्ममधरम च काये चाकायमेव च | 
अयथावत्मजानाति बाद्धेः सा पाथे राजसी ॥ ३१ ॥ 
अधर्म धर्ममिति या मन्‍्यते तमसाचृता । 
सवोथोन विपरीतांश्व बराद्धेः सा पार्थे तामसी ॥ ३२ ॥ 
६६ ध्रृत्या यया धारयते मनः»प्राणंद्रियाक्रियाः । 
योगनाव्यभिचारिण्या धृरतिः सा पाथे सात्तिकी ॥ ३३॥ 
यया तु धर्मकामाथांन्‌ धृत्या धास्यते5जुन । 
प्रसंगेन फलाकांक्षी ध्रतिः सा पार्थे राजसी ॥ ३४ ॥ 
यया स्वप्न॑ भयं शोक विषादं मदमेव च । 
न विमुंचति दुरमेधा ध्ृतिः सा पार्थे तामसी ॥ ३५ ॥ 
के भिन्न भिन्न भेद होते हैं, उन सब को तुमसे कइता हूँ; सुन। (३०) है पार्थ ! 
जो बुद्धि प्रचृत्ति ( अर्थात्‌ किसी कर्म के करने ) ओर निवत्ति ( अर्थात्‌ न करने ) 
को जानती है, एवं यह जानती है कि कार्य अर्थात्‌ करने के योग्य क्‍या है और 
अझकाय अर्थात्‌ करने के अयोग्य क्या हैं, किससे डरना चाहिये और किससे नहीं, 
किससे बन्धन होता है और किससे मोक्ष, वह बुद्धि सात्तिक हैं। (३१) है पार्थ ! 
वह बुद्धि राजसी है कि जिससे धर्म और अधर्म का अथवा कार्य और झकाये का 
यथार्थ निर्णय नहीं होता । (३२) है पार्थ ! वह बुद्धि तामसी हैं कि जो तम 
से व्याप्त होकर अधर्म को धर्म समझती है ओर सब बातों में विपरीत यानी 
उल्टी समझ कर देती है। 
| [इस अकार बुद्धि के विभाग करने पर सदसद्विवेक-बाद्धि कोई स्वतन्त्र 
| देवता नहीं रह जाती, किन्तु सात्तिक बुद्धि में ही उसका समावेश हो जाता है। 
| यह विवेचन गीतारहस्य के प्रष्ट १४१ में किया गया है। बाद्द के विभाग हो 
| चुके; अब 'उति के विभाग बतलाते हँं--] 

(३३) है पार्थ ! जिस अव्येभिचारिणी अथात्‌ इधर उधर न डिगनेवाली छति 
से मन, प्राण और इन्द्रियों के ध्यापार, (कर्मफल्ञ-त्यागरूपी ) योग के द्वारा (पुरुष) 
करता है, वह धति सात्तविक है। (३४) 'हे अज्जुन ! प्रसज्ञानुसार फल की इच्छा 
रखनेवाला पुरुष जिस 'ति से अपने घमं, काम और अर्थ ( पुरुषार्थ ) को सिद्ध कर - 
लेता है, वह ए्ति राजस है। (३५) है॑ पार्थ ! जिस (्ति से मनुष्य दुबुंद्धि होकर 
निद्रा, भय, शोक, विषाद और मद नहीं छोड़ता, वष्च्‌ रति तामस है। 

| [*छति! शब्द का अर्थ घय है; परन्तु यहाँ पर शारीरिक जैर्य से अमि- 
| प्राय नहीं ह। इस प्रकरण में उरति शब्द का अर्थ मन का दृढ़ निश्चय ह। 


ष्र८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र | 


$६$ खुखं त्विदानीं त्रिविध शुण मे भरतषेभ । 
अभ्यासाद्रमते यत्न दुःखांतं च निगच्छति ॥ २६ ॥ 
यत्तदग्ने विषमिव परिणामेपसतोपमम्‌ । 
तत्सुखं सात्त्विक प्रोक्तमात्मब॒ुद्धिप्रसादजम्‌ ॥ ३७॥ 
विषयेद्रियसंयोगाद्यत्तदग्रे5म्नतोपमम । 


| निर्गाय करना बुद्धि का काम ह# सही; परन्तु इस बात की भी झावश्यकता है 
! कि बुद्धि जो योग्य निर्णाय कर, वचह्द सदेव स्थिर रहे । बुद्धि के निर्णय को ऐसा 
'एिथर या दृह करना मन का धर्म हैं, अतएव कहना चाहिये कि एति अथपा 
| मानसिक घेर्य का गुगा मन और बुद्धि दोनों की सह्दायता से उत्पन्न दोता है। 
| परन्तु इतना ही कह देने से सात्तिक €॒ति का लक्षण पूर्ण नहीं हो जाता कि 
| झव्यभिचारी अर्थात्‌ इधर उधर विचल्ित न होनेवाले घर्य के बल पर मन, प्राण 
| झर इन्द्रियों के व्यापार करना चाहिये | बल्कि यह भी बतलाना चाहिये कि 
| ये ध्यापार किस वस्तु पर होते हैं अथवा इन व्यापारों का कर्म फ्या है। वह “कर्म! 
| योग शब्द से सूचित किया गया है । अतः “ योग ! शब्द का अर्थ केवल्न “ एकाग्र 
| चित्त ? कर देने से काम नहीं चलता । इसी लिये हमने इस शब्द का अर्थ, 
| पूृवापर सन्दर्भ के अनुसार, कर्मफल्न-त्यागरूपी योग किया ह। सात्तिक कर्म के 
।और सात्विक कर्ता आदि के लक्षण बतलाते समय जैसे ' फल की आसक्ति 
| छोड़ने ? को प्रधान गुणा माना है: वेसे ही सात्विक श्ति का लक्षण बतलाने में 
| 
| 
| 
|| 
| 
| 
। 
| 


ग्र्स 


भी उसी गुण को प्रधान मानना चाहिये। इसके सिवा अगले ही झांक में यह 
वर्गान है कि राजस एति फल्लाकाइत्ी होती हैँ; अतः इस छोक से भी सिद्ध 

होता है कि सात्तिक ्रति, राजस एति के विपरीत, अफलाकाड्त्षी होनी 
चाहिये। तात्पय यह ६ कि, निश्चय की दृहता तो निरी मानसिक क्रिया है, उसके 
' भल्नी या बुरी होने का विचार करने के अर्थ यह देखना चाहिये कि जिस काय 
| के लिये उस क्रिया का उपयोग किया जाना है, वह कार्य केसा हूं । नींद और 
| झालस्य जग्यादि कामों में ही दृढ़ निश्चय किया गया हो तो वष्द तामस है; फलाशा! 
| पूर्वक नित्य व्यवहार के काम करने में लगाया गया हो तो राजस हैं; ऑर 
| फल्नाशा-त्याग़रूपी योग में वह दृढ़ निश्चय किया गया हो तो सास्विक हैं । दस 
| प्रकार ये छति के भेद हुए; अब बतलाते हैँ कि गुणगा-मेदानुसार सुख के तीन 


( भकार केसे होते हैं-- ] 


(३६) झब है भरतश्रेष्! मं सख के भी तीन भेद बतलाता हूं; सन | अभ्यात्त 
से अर्थात्‌ निरन्तर परिचय से ( मनुष्य ) जिसमें रम जाता ६ ओर जहा दुःख का 
झन्‍त होता है, (३७) जो आरम्म में (ता) विप के समान जान पड़ता है परन्तु 
परिणाम में अमृत के तुल्य है, जो आत्मनिष्ठ-बुद्धि की प्रसन्नता से प्राप्त होता है 
उस (आध्यात्मिक ) सुख को सात्तिक कहते हैं। (३८) इब्दियों ओर उनके 


/ 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -१८ अध्याय।. घर३६ 


परिणामे विषामिव तत्सुखं राजसं स्मृतम्‌ ॥ २३२८ ॥ 
यदये चानुबंधे च सुखं मोहनमात्मनः । 
निद्रालस्यप्रमादोत्थं तत्तामसमुदाह्॒तम्‌ ॥ ३२९ ॥ 

६६ न तद्स्ति पाथिव्यां वा दिवि देवेषु वा पुनः 
सत्व॑ प्रकरतिजेमुक्त॑ यदेभिः स्यात्त्रिभिगुंणेः ॥ ४० ॥ 


विपयो के संयोग से होनेवाला ( अथात्‌ आधिमोतिक ) सुख राजस कहा जाता है 
कि जो पष्टले तो अमझ्धत के समान है; पर अन्त में विष सा रदह्दता है । (३६) आर 
जो आरम्म में एवं अनुबन्ध अर्थात्‌ परिणाम में भी मनुष्य को मोह में फंसाता 
और जो निद्रा, आलस्य तथा प्रमाद अर्थात्‌ कर्त्तव्य की भूल से उपजता है उसे 
तामस सुख कहते हैं । 
[ ३७वें छोक में आत्मब॒ुद्धि का अर्थ हमने “' आत्मनिष्ठ बुद्धि? किया है । 
न्तु "आत्म ? का अर्थ ' अपना ? करके उसी पद का अर्थ * अपनी बुद्धि ! भी 
हो सकेगा। क्योंकि पहले (६. २१ ) कह्दा गया है कि अत्यन्त सुख केवल 
द्वि से ही ग्राद्य ”' और ' अतीरि्िय * होता है। परन्तु अर्थ कोई भी क्‍यों न 
किया जाय, तात्परय एक ही है | कहा तो है कि सच्चा आर नित्य सख इन्द्रियो- 
पभोग मे नहीं है, किन्तु वह केवल बुद्धिग्राद्य है; परन्तु जब विचार करते हु 
कि बद्धि को सच्चा ओर अत्यन्त सख प्राप्त होने के लिये क्‍या करना पड़ता है 
तब गीता के छठे अध्याय ले (६. २१, २२ ) प्रगट होता हैं के यह परमावाध 
[का सुख आत्मानिष्ठ बुद्धि छुए बिना प्राप्त नहीं होता । “ बुद्धि ? एक ऐसी इन्द्रिय 
४ कि वह एक ओर से तो त्रिगुणात्मक प्रकृति के विस्तार की ओर देखती 
।ओर दूसरी ओर से उसको आत्मस्वरूपी परत्रझ् का भी बोध हो सकता है 
| कि जो इस प्रकृति के विस्तार के मूत्र में अथांत्‌ प्राणिमान्र में समानता से 
| व्याप्त ६ । तात्पय यह है कि इच्द्रिय-निम्नह के द्वारा बद्धि को त्रिगणात्मक प्रकृति 
के विस्तार से हटा कर जहा अन्तमुंख आर आत्मानेष्ठ किया--झोर पातअ्ल्न- 
| योग के द्वारा साधनीय विषय यही हऔ--तहाँ वह बुद्धि प्रसन्न हो जाती है और 
| मनुप्य को सत्य एवं अत्यन्त सुख का अनुभव होने लगता है। गीतारहस्य के 
[४वें प्रकरण (. ११५- ११७) में आध्यात्मिक सुख की श्रेष्ठताविषयक विवरण 
| किया जा चुका है। अब सामान्यतः यह बतलाते हैं कि जगत्‌ में उक्त त्रिविध 
। भेद ही भरा पड़ा ह--] 

(४०) इस पृथ्वी पर, आकाश सें अथवा देवताओं में अथांत्‌ देवलोक से भी 

ऐसी कोई वस्तु नहीं कि जो प्रकृति के इन तीन गुणों से मुक्त हो । 
|... [ अठार हवें छोक से यहाँ तक ज्ञान, कम, कत्ता, बद्धि, शति और सख के 
| भेद बतला कर अर्जुन की आँखों के साम्हने इस बात का एक चित्र रख दिया 
।६ कि सम्पूर्ण जगत्‌ में प्रकृति के गुश-मेद से विचित्रता कैसे उत्पन्न होती है; 


है. 


आधा "पका. बाधा» सीविधयाा धभाग० काका). भा वााशकाा. न्‍ारकक+' पशाका. नाकाम, अवकका+.. काम व्राध्ाबाक. चाप मरानदर: भ्रामक 
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घछ० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशारत्र । 


$६ ब्राह्मणक्षत्रियविशां द्वद्गाणां च परंतप । 
कर्मांणि प्रविभक्तानि स्वभावप्रभवेगुंणेः ॥ ४१ ॥ 
शमों दमस्तपश्शोचचं क्षांतिराजंवमेव च । 
ज्वानं विजश्ञानमास्तिक्यं ब्रह्मक्म स्वभावजम्‌ ॥ ४२ ॥ 
शौये॑ तेजो धृतिदाक्ष्यं युद्धे चाप्यपलायनम्‌ । 
तथा फिर यह प्रतिपादन किया है कि इन सब भेदों में सात्तिक भेद श्रेष्ठ ओर 
| ग्राह्म है । इन सात्विक भेदों में भी जो सब से श्रेष्ट स्थिति है उधी को गीता भे 
त्रिगणातीत अवध्या कहा हैँ | गीतार'हुस्य के सातवें प्रकरण ( पृ. १६७ - १६८ ) 
| में इम कह चुके हैं कि त्रिगणातीत अथवा निर्गंण अवस्या गीता के अनुसार 
[कोई स्वतन्त्र या चोथा भेद नहीं है । इसी न्याय के अनुसार मनुस्दति में भी 
सात्विक गति के ही उत्तम, मध्यम आर कानेष्ठ तीन भेद करके कह्टा गया हैं कि 
। उत्तम सात्तिक गति मोक्षप्रद है ओर मध्यम सात्विक गति ह्वरंप्रद है ( मन 
| १२. ४८-५० और ८६-६१ देखो ) | जगत्‌ में जो प्रकृति हैं, उसकी विचि- 
[ त्रता का यहा तक वन किया गया । झब इस गुण-विभाग से ही चातुर्वंणर्य- 
| व्यवस्था की उत्पात्ति का निरूपणा किया जाता है । यह बात पहले कई बार कही 
। जा चुकी है कि ( देखो १८. ७-७, २३; आर ३. ८) स्वधमानुसार प्रत्येक 
| मनुष्य को अपना अपना “ नियत ! अर्थात्‌ नियुक्त किया हुआ कर्म फल्नाशा छोड़ 
| कर, परन्तु रति, उत्साह ओर साराधारावचार के साथ साथ, करते जाना ही 
| संसार में उसका कत्तेव्य हूं। परन्तु जिस बात से कम ' नियत ? होता हई, 
| उसका बीज अब तक कही भी नहीं बतलाया गया । पछि एक बार चातुर्व॑णर्य- 
| व्यवस्था का कुछ थोड़ा सा उल्लेख कर (४. १३ ) कषह्दा गया हैं कि कत्तंब्य- 
[झकत्तंब्य का नियांय शास्त्र के अनुसार करना चाहिये (गी. १६. २४ ) । परन्तु 
| जगत्‌ के व्यवहार को किसी नियमानुसार जारी रखने के हेतु ( देखों गीतार. पृ 
३३४, ३५६७ आर ४६५- ४८६६ ) जप गगा-कमांवेभाग के तत्त पर चातुवंणय- 
| रूपी शारत्रव्यवस्था निर्मित की गई हूं, उसका पूर्णो स्पष्टीकरण उस स्थान में नहीं 
| किया गया । अतणव जिस संध्या स समाज में हर एक मनुष्य का कर्त्तत्य नियत 
| होता है झर्थात्‌ स्थिर किया जाता है उस चातुर्वगर्य की, गुणन्रय-विभाग के 
| भनुधार, उपपत्ति के साथ ही साथ अब प्रत्येक वर्णा के नियत किये हुए कत्तंव्य 
| भी कह्दे जाते हैं-- ] 
(४१) है परन्तप ! ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य और शुर्दों के कर्म उनके स्वभाव- 
य अथांत्‌ प्रकृति-खिद्ध गुणों के अनुसार पथक्‌ पथक्‌ बैंटे हुए हूं। (४२) बाक्षण का 
स्वभावजन्य कर्म शम, दम, तप, पवित्रता, शानित, सरत्ञता ( झाजंव ) , शान 
अथांत्‌ अध्यात्मज्ञान, विज्ञान यानी विविध ज्ञान ओर आह्तिक्यब॒द्धि हैं । (४३) 
शुरता, तेजाविता, घर्य, दक्षता, युद्ध से न भागना, दान देना और ( प्रजा पर ) 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - १८ अध्याय। ८४१ 


दानमीश्वरभावश्च क्षात्रे कमे स्वभावजम ॥ ४३ ॥ 
कृषिगोरक्ष्यवाणिज्यं वेश्यकम स्वभावजम । 
परिचयांत्मक कर्म शूद्रस्यापि स्वभावजम्‌ ॥ ४४ ॥ 
६६ स्वे स्वे कर्मण्यभिरतः संसिद्धि लठभते नरः । 
स्वकमेनिरतः सिद्ध यथा विदति तच्छणु ॥ ४५ ॥ 
यतः प्रवृत्तिभुतानां यन सवमिदे ततम्‌ । 
स्वकमंणा तमभ्यच्य सिद्धि विदाति मानवः ॥ ४६ ॥ 
हुकूमत करना ज्षत्रियों का स्वाभाविक कम हूं। (४४) कृषि अधथात्‌ खंती, गोरज्षा 
यानी पशुओं को पालने का उद्यम ओर वाशिज्य अर्थात्‌ व्यापार वश्यों का ध्वभाव- 
जन्य कर्म है । झर, इसी प्रकार, सेवा करना शुर्दों का स्वाभाविक कर्म है । 
! [ चातुवंगर्य-व्यवस्था स्वभावजन्य गुश-मेंद से निर्मित हुई है; यह न 
| समझा जाय कि यह उपपात्ति पहले पहल गीता में ही बतलाई गई हैं । किन्तु 
' मदह्ाभारत के वनपर्वान्तगंत नरृप-युर्धिष्टिर-संवाद में और द्विज-व्याघ संवाद 
। (वन. १८० और २११ ) में, शान्तिपर्व के भृगु-भारदहाज-सवाद ( शा. १८८ ) 
| में, अनुशासनपर्व के उमा-मह्देशर-संवाद ( अनु. १४३) में, और अश्वमेधपरव्व 
।( ३९.११ ) की अनुगीता में गगा-भेद को यह्दी उपपाति कुछ अन्तर से 
[पाई जाती है। यह पहले ही कहा जा चुका है कि जगत्‌ के विविध व्यवह्यार 
प्रकृति के गणा-भद से हो रहे हूं; फिर सिह क्रिया गया हू कि मनुष्य का यह 
कर्तव्य कम, कि किसे क्या करना चाहिये, जिस चातुवरशर्य-व्यवस्था से नियत 
। किया जाता है वह व्यवस्था भी प्रकृति के गुगभेद का परिणाम है । अब यह 
| प्रतिपादन करते हूं कि उक्त कर्म हरएक सनुप्य को निष्काम बुद्धि से अर्थात्‌ 
| परमेश्वरापणा बुद्धि से करना चाहने, अन्यथा जगत्‌ का कारबार नहीं चल 
| सकता; तथा मनुष्य के इस प्रकार के आचरण थ हो लांद थ्राक्ष हो जाती ह, 
| सिद्धि पाने के लिये आर कोई दूसरा अनुष्ठान करने की आवश्यकता नहीं है--] 
(४५) अपने अपने ( स्वभावजन्य गुणों के अनुसार प्राप्त होनेवाल्रे ) कर्मों 
नित्य रत ( रहदनेवाला ) पुरुष ( उसी से ) परम सिदछ पाता है। सनो, अपने 
कम में तत्पर रहने से सिद्ध कल मिलती हू । (४६) भ्राणिमातन्र की जिससे प्रश्नत्ति 
हुई है ओर जिसने सारे जगत्‌ का विघ्तार किया है अथवा जिसमे सब जगत्‌ 
व्याप्त है, उसकी अपने (स्वधर्मानुसार प्राप्त 'होनवाले ) कमी के द्वारा ( केवल 
वाणी अथवा फूलों से ही नहीं ) पूजा करने से मनुष्य को सिद्धि प्राप्त होती है। 
|. [इस प्रकार प्रतिपादन किया गया कि, चातुर्वशर्य के अनुसार प्राप्त होने- 
। वाले कमी को निष्काम-वराद्धि से अथवा परमेश्वरापंगु-ब्रुद्धि से करना विराट- 
| स्वरूपी परमेश्वर का एक प्रकार का यजन-पृजन ही ६, तथा इसी से सिद्धि मिल 
[जाती है ( गीतार. ए. ४३६--४३७ )। अब उक्त गुण-भदानुसार र्वभावतः प्राप्त 
गौर, १०६ 


घछ8२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशासत्र । 


६६ श्रेयान्‌ स्वधर्मों विशुणः परधमोत्स्वनुष्ठितात्‌ । 
स्वभावनियतं कम कुवन्नाप्नोति किल्बिषम्‌ ॥ ४७ ॥ 
सहज कम कोतेय सदापमपि न त्यजेत । 
सवारंभा हि दोषेण ध्रमनाप्निरिवावृता:॥ ४८ ॥ 
असक्तबुद्धिः स्वेत्र जितात्मा विगतस्पृहः । 
नेष्कम्यासिद्धि परमां संन्यासनाधिगच्छति ॥ ४९ ॥ 

वाला कत्तव्य किसी दूसरी दृष्टि से सदोष, अशर्ाध्य, कठिन अथवा अप्रिय 


|| कक 
! भी हो सकता है; डदाहरणार्थ, इस अवसर पर कषंत्रियधर्म के अनुसार युद्ध करने 
| में हृत्या होने के कारण वह सदोष दिखाई देगा । तो ऐसे समय पर मनुष्य 
| की क्या करना चाहिये ? क्या वह स्वधर्म को छोड़ कर, अन्य धर्म स्वीकार कर ले 
।(गी. ३. ३५); या कुछ भी हो, स्वकर्म को ही करता जावे; यदि स्वकर्म ही 
करना चाहिय तो कसे करे-हइत्यादि प्रश्नों का उत्तर उसी न्याय के अनुरोध से 
बतल्लाया जाता है के जो इस अध्याय में प्रथम ( १८. ६ ) यज्ञ-याग आदि 
| कर्मो के सम्बन्ध में कहा गया ह--] 

(४७) यद्यपि परघर्म का आचरगणा सहज हो, तो भी उसकी अपेत्ता अपना 
धर्म अर्थात्‌ चातुवंशय-विद्वित कर्म, विगुण यानी सदोष होने पर भी अधिक 
कल्याण॒कारक हू। स्वभावसिद्ध अथात्‌ गगा-स्वभावानुसार निर्मित की हुट्ट चातु- 
वेशारय-व्यवस्था द्वारा नियत किया हुआ अपना कर्म करने मे कोई पाप नहीं ल्गता। 
(४८) है कौन्तेय ! जो कर्म सहज है, अर्थात्‌ जन्म से ही गुण-कर्म-विभागानुसार 
नियत हो गया है, वह सदोष हो तो भी उसे (कभी) न छोड़ना चाहिय। क्योंकि 
सम्पर्णा आरम्भ अर्थात्‌ उद्योग ( क्विसी न किसी ) दोष से वैस दही व्याप्त रहते 
हूं, जसे कि चुए स ञ्ाग घिरी रहती ६ैं। (४६) अतणव कही भी आसांक्ते न रख 
कर, मन को वश में करके निष्काम वाद्धे से चलने पर ( कर्म-फल के ) संन्यास द्वारा 
परम नेष्कम्य-सिद्धि प्राप्त हो जाती है । 

। [ इस उपसंदारात्मक अध्याय में पहले बतलाये हुए इन्हीं विचारों को 
' झब फिर से व्यक्त कर दिखलाया है कि, पराये धर्म की अपेक्षा स्वधर्म भत्रा 
। ६ (गी. ३.३५), आर नष्कम्य-सिद्धि पाने के लिये कम छोड़ने की श्रावश्यकता 

नहीं हू (गी. ३.४) इत्यादि। हम गाता के तीसरे अध्याय में, चौथे छोक की 
। टिप्पणी में ऐसे भ्रश्नों का स्पष्टी करणा कर चुके हैं, कि नप्कर्म्य क्या वस्तु है ओर 
। सच्ची नेप्कम्य-सिद्धि किसे कहना चाहिये । उक्त सिद्धान्त की मच्दचत्तों इस बात 
। पर ध्यान दिये रहने से सहज ही समभक में आजावेगी कि, संन्यासमार्गवालों 
| की दृष्टि केवल मोक्ष पर ही रहती हू आर भगवान्‌ को दृष्टि मोक्ष एवं ल्ोक- 
। संग्रह दोनों पर समान ही है । लोकसंग्रह के लिये अथात्‌ समाज के धारण 


| इक 


आर पोषण के निमित्त ज्ञान-विज्ञानयुक्त पुरुष, अथवा रण में तलवार का 


अध्कनयटा साउलद! उामानााकः>यकाडरक,. मन्‍्मयाहिल, 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - १८ अध्याय । धरे 


$$ सिद्धि प्राप्तो यथा ब्रह्म तथाप्नोति निबोध में । 
समासेनेव कॉतेय निष्टा शञानस्थ या परा ॥ ५० ॥ 
बुद्धधा विशुद्धया युक्तों ध्ृत्यात्मानं नियम्य च | 
[जोहर दिखलानेवाले शुर ज्ञत्रिय, तथा किसान, वैश्य, रोज़गारी, लुच्दार, 
! बढईं, कुम्हार और मांसविक्रेता व्याघ तक की भी आवश्यकता है। परन्तु यदि 
| कर्म छोड़े बिना सचमुच मोक्ष नहीं मिलता, तो सब जोगों को अपना अपना 
| व्यवसाय छोड़ कर संन्यासी बन जाना चाहिये! कर्म-संन्यासमार्ग के लोग 
| इस बात की ऐसी कुछ परवा नहीं करते । परन्तु गीता की दृष्टि इतनी संकुचित 
| नहीं है, इसलिये गीता कहती है कि अपने अधिकार के अनुसार प्राप्त हुए 
| ब्यवसाय को छोड़ कर, दूसरे के व्यवसाय को भला समझ करके करने लगना 
| उचित नहीं हैं । कोई भी व्यवसाय लीजिये, उसमें कुछ न कुछ त्रटि अवश्य 
| रहती ही है। जसे ब्राह्मगा के लिये विशेषतः विहित जो ज्ञान्ति है (१८.४२), 
| उसमें भी एक बड़ा दोप यह है कि “ क्षमावान्‌ पुरुष दुबल समभा जाता है! 
(मभा. शां, १६०३४); और व्याघ के पेशे में मांस बेचना भी एक भंम्कट ही 
| हैं (मा. वन. २०६) । परन्तु इन कठिनाइयों से उकतां कर कर्म को 'ही छोड़ 
| वेठना उचित नहीं ह। किसी भी कारण से क्यों न हो, जब एक बार किसी कर्म 
| को झपना लिया, तो फिर उसकी कठिनाई या अ्रप्रियता की परवा न करके, उसे 
| आसक्ति छोड़ कर करना ही चाहिये । प्योकि मनृप्य को लघुता-मच्दत्ता उसके 
| व्यवसाय पर निर्भर नहीं है, किन्तु जिस बुद्धि से वह अपना व्यवसाय या कर्म 
! करता है उसी बुद्धि पर उसकी योग्यता अध्यात्म दृष्टि से अवलम्बित रहती है 
| (गी. २.७७) । जिसका मन शान्त है, और जिसने सब प्राणियों के अन्तर्गत 
। एकता को पहचान लिया है, वहच्द मनुप्य जाति या व्यवसाय से चाहे व्यापारी 
| हो, चाहे कसाईं; निष्काम बुद्धि से व्यवसाय करनेवाला वह्द मनुष्य स्नान- 
| सन्ध्याशील ब्राह्मण, अथवा शूर क्षत्रिय की बराबरी का माननीय और मोक्ष 
! का अधिकारी है। यही नहीं, बरन्‌ ४६वें छोक में स्पष्ट कहा है कि कर्म छोड़ने 
| से जो सिद्धि प्राप्त की जाती है, वही निष्काम बुद्धि से अपना अपना व्यवसाय 
| करनेवालों को भी मिलती हैं। भागवतधर्म का जो कुछ रहस्य है, वह यही है; 
| तथा महाराष्ट्र देश के साधु-सन्‍्तों के इतिहास से स्पष्ट होता है कि उक्त रीति से 
। आचरगणा करके निष्काम वृद्धि के तत्व को अमल मे लाना कुछ असम्भव नहीं 
| 2 मी गो हे सबक तत् 
| ६ (देखो गीतार. पर. ४३८) | अब बतलाते दें कि अपने अपने कमा में तत्पर 
| रहने से ही अन्त में मोक्ष केसे प्राप्त होता है-- ] 
(५०) दे कोन्तेय ! ( इस प्रकार ) घिद्धि प्राप्त होने पर ( उस पुरुष को ) 
ज्ञान की परम निष्ठा--बरह्म--जिस रीति से प्राप्त होती है, उसका मैं संक्षेप से वर्णांन 
करता हूँ; सुन। (५१) शुद्ध वुद्धि से युक्त हो करके, थेर्य से आत्म-संयमन कर, 


८४४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


शब्दादीन्विषयांस्त्यक्त्वा रागद्वेपी व्युदस्य च ॥ ५१ ॥ 
विविक्तसेवी लघ्वाशी यतवाक्कायमानसः । 
ध्यानयागपरो नित्य वेराग्यं समुपाश्चितः ॥ ५२॥ 
अहंकार बर्ल दर्प काम क्रोध परिग्रहम्‌ । 

विमुच्य निर्मेमः शान्ता ब्रह्मभूयाय कढ्पते ॥ ५३ ॥ 
ब्रह्मभृतः प्रसन्नात्मा न शोचति न काक्षति । 

समः सर्वषु भूतेषु म््लाक्ति लभते पराम्‌ ॥ ५४ ॥ 
भकक्‍त्या मामभिजानाति यावान्यश्रवास्मि तत्त्वतः । 
ततो मां तत्त्वतो ज्ञात्वा विशते तदनंतरम्‌॥ ५०॥ 
सर्वकमांण्यपि सदा कुबोणो मद्ठ्वपाथ्रयः । 
मत्पसादादवापोति शाश्वत पदमव्ययम्‌ ॥ ५६ ॥ 


शब्द आदि ( हन्द्रियों के ) विषयों को छोड़ करके और प्रीति एवं द्वेष को दूर कर, 
(५२) “ विविक्त ” अर्थात्‌ चुने हुए अथवा एकान्त स्थल में रहनेवाल्ा, मिताहारी, 
कराया-वाचा और मन को वश में रखनेवाला, नित्य ध्यानयुक्त और विरक्त, (५३) 
( तथा ) अदृक्कार, बल, दर्प, काम, क्रोध और परिभ्रह् अर्थात्‌ पाश को छोड़ कर 
घान्त एवं ममता से रहित मनुष्य प्रद्मभूत होने के लिये समथ होता है। (५४) 
ब्रद्मभृत हो जाने पर प्रसन्नवित होकर वह न तो किसी की आकांच्षा ही करता 
है, और न किसी का द्वेप ही; तथा समस्त प्राणिमात्र में सम हो कर भेरी परम 
भक्ति को प्राप्त कर लेता है। (५५) भक्ति से उसको मेरा ताचिक ज्ञान हो जाता है 
कि में कितना हूँ ओर कोन हूँ; इस प्रकार मेरी तात्यिक पहचान हो जाने पर वह 
मुझ ही प्रवेश करता है; (५६) और मेरा ही आश्रय कर, सब कर्म करते रहने 
पर भी उसे मेरे अनुगह से शाश्वत एवं अव्यय स्थान श्राप्त होता है। 


| [ध्यान रहे कि सिद्धावस्था का उक्त वगुन कर्मयोगियों का है--कर्मसंन्यास 
| करनेवाले पुरुषों का नहीं है। आरस्म में ह्वी ४५वें ओर ४ध्वें छोक में कहा है 
। कि वक्त वर्गान झासक्ति छोड़ कर कर्म करनेवालों का है, तथा अन्त के ५६वें 
| छोक में “ सब कर्म करते रहने पर भी ” शब्द आये हैं । उक्त वर्णान भक्तों के 
| झ्मथवा त्रिगुणातीतों के वर्गान के ही समान है; यहाँ तक कि कुछ शब्द भी 
( उसी वर्गान से लिये गये हैं। उदाहरणाथथ, ५३वें छोक का “ परिप्रंह ” शब्द 
| छठवें अध्याय ( ई. ३० ) में योगी के वर्णान में आया है; ५४वें छोफ का “ न 
| शोचति न कांच्ञति ” पद बारहवें अध्याय (१२. १७) में भक्तिमार्ग के 
| चर्णान में है; झोर विविक्त ( अर्थात्‌ चुने हुए, एकान्त स्थल में रहना ) शब्द 
। १३वें अध्याय के १०वें छोक में आ चुका है। कर्मयोगी को प्राप्त होनेवाल्ी 
| उपयुक्त अन्तिम स्थिति और कर्म-संन्यासमाग से प्राप्त ्ोनेवाली अन्तिम स्थिति 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - रैद अध्याय।.. देश 


5६ चेतसा सर्वकर्मांणि मयि संन्यस्य मत्परः | 
बुद्धियोगमुपाशित्य मच्ित्त: सतत भव ॥ ५७॥ 
मच्चित्तः सर्वेदृर्गाणि मत्यसादार््तरिष्यासि । 
अथ चेत्तमहंकारान्न श्रोप्यासि विनेक्ष्यासि ॥ ५८ ॥ 


हक 


दोनों केवल मानसिक दृष्टि से एक ही हैं; इसी से संस्यासमार्गीय टीकाकारों को 
यह कहने का अवसर मित्र गया है कि उक्त वर्गान हमारे ही मार्ग का है। 
| परन्तु हम कई बार कह खुके हैं कि यह सच्चा ध्र्थ नहीं हैँ। भस्‍्तु; इस 
| अध्याय के आरम्म में प्रतिपादन किया गया हू कि संन्यास का अर्थ कर्म-त्याग 

। नहीं है, किन्तु फलाशा के त्याग को ही संन्यास कहते हैं। जब संन्यास शब्द 
| का इस प्रकार अर्थ हो सुका, तब यह सिद्ध है कि यज्ञ, ज्ञान आदि कर्म चाहे काम्य 
| हों, चाह नित्य हों या नै|मित्तिक, उनको अन्य सब कर्मों के समान ही फल्नाशा 
[छोड़ कर उत्साह और समता से करते जाना चाहिये। तदनन्तर संसार के कर्म 

| कत्ता, बुद्धि आदि सम्पूर्ण विषयों की गुण-भेद से झनेकता दिखला कर उनमें 
| साह्विक को श्रेष्ठ कद्दा है; आर गीताशाख्र का इलथे यह वतलाया है कि चातु 
' वेशा्य-व्यवस्था के द्वारा स्वघमानुधार प्राप्त होनेवाले समस्त कर्मों को आसक्ति 

| छोड़ कर करते जाना ही परमेश्वर का यजन-पञजन करना है; एवं क्रमशः इसी से 
। अन्त में परत्रद्मया अथवा मोक्ष की प्राप्ति द्ोती हईं--मोत्ष के लिये कोईं दूसरा 

' झनुछ्ठान करने की आवश्यकता नहीं है अथवा कर्मत्यागरूपी संन्यास लेने की 
| भी ज़रूरत नहीं है; कंवल इस कर्मयोग से ही मोच-सहित सब सिद्धियाँ प्राप्त 
हो जाती हैं। अब हसी कर्मयांगमार्ग को स्वीकार कर लेने के लिये अजुन को 

| फिर धुक बार अन्तिम उपदेश करते हं--] 

(५७) मन से सब कर्मों को मुझमें “ संन्यस्य ” अथांत्‌ समर्पित करके मत्प- 
रायण होता हुआ ( साम्य ) बाद्वयाग के आश्रय से हमेशा मुझ चेत्त रख। 


|... बुद्धियोग शब्द दूसरे दी अध्याय ( २. ४५ ) में आचुका है; झर वहाँ 


| उसका अर्थ फलत्नाशा में बरद्धि न रख कर कमे करने की युक्ति अथवा समत्वबुद्धि 

| हूं। यही अर्थ यहाँ भी विवक्तित है आर दूसरे अध्याय में जो यह कहा था 
कि कर्म की अपेत्ता बढ़े श्रेष्ठ है, उसी सिद्धान्त का यह उपसंहार है। इसी में 

| कर्मसंन्यास का अर्थ भी इन शब्दों के द्वारा व्यक्त किया गया है कि “मन से (अर्थात्‌ 

। कम का प्रत्यक्ष त्याग न करके, केवल बाद्धि से ) मुझमें सब कर्म समर्पित कर ।” 
और, वच्दी अर्थ पहले गीता ३. २० एवं ५. १३ में भी वर्णित है । ] 


(५८) मुझमें चित रखने पर तू मेरे अनुग्रह से सारे सझुटों को अर्थात्‌ कर्म 
के शुभाशुभ फल्नों को पार कर जावेगा। परन्तु यदि अचहड्लार के वश ह ो मेरी न 
सुनेगा तो ( झलबत ) नाश पावेगा । 


८४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


(६ यदहंकारमाश्रित्य न योत्स्य इति मन्यसे । 
मिथ्येष व्यवसायस्ते प्रकृतिस्त्वां नियोक्ष्यति ॥ ५९॥ 
स्वभावजेन कोतेय निबद्धः स्वेन कर्मणा । 
कतु नच्छसि यन्मोहात्करिष्यस्यवशो5पि तत्‌ ॥ ६० ॥ 
इंध्वरः सर्वेभूतानां हृदेशे5ज़ुन तिष्ठति । 
भ्रामयन्सवंभूतानि यंत्रारूढहनि मायया ॥ ६१॥ 
तमेव शरणं गच्छ सर्वेभावेन भारत । 
तत्पसादात्परां शान्ति स्थान प्राप्स्यसि शाभ्वतम ॥ ६२ ॥ 
इति ते ज्ञानमाख्यातं गल्यादशुह्यतरं मया। 
विमर्येतदशेपेण यथच्छासि तथा कुरु ॥ ६३ ॥ 


|. [५पवें छोक के अस्त में अहज्लार का परिणाम बतलाया है; अब यहाँ 


। उसी का अधिक स्पष्टीकरण करते हँं--] 

(४६) तू अच्ड्टार से जो यह मानता ( कहता ) हे कि में युद्ध न करूँगा, 

(सो ) तेरा यह निश्चय व्यर्थ हैं। प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव तुकस वह (युद्ध ) 

' करावेगा। (६०) है कान्तेय ! अपने स्वभावजन्य कर्म से बद्ध होने के कारणा, 
मोह के वश हो कर तू जिसे न करने की इच्छा करता है, पराधीन ( अर्थात्‌ प्रकृति 
के आधीन ) हो करके तुझे वच्दी करना पड़ेगा। (६१) है अजुन ! इंश्वर सब 
प्राणियों के हृदय में रह कर (अपनी ) माया से प्राणिमात्र को ( ऐसे ) घुमा 
रहा है मानो सभी (किसी ) यन्त्र पर चढ़ाये गये 'हों। (६२) इसलिये हे 
भारत ! त सर्वेभाव से उसी की शरगा में जा। उसके अनुग्रह से तुके परम 
शान्ति ओर नित्यध्यान प्राप्त होगा । (६३) इस प्रकार मेने यह गह्य से भी गद्य 
ज्ञान तुकसे कहा है। इसका पूर्णा विचार करके जैसी तेरी इच्छा हो, वैसा कर । 


|. [ इन छोकों में कर्म-पराधीनता का जो गृढ़ तत्तत बतलाया गया है, उसका 
। विचार गीतारहृस्य के १०वें प्रकरण में विघ्तारपर्वक हो चुका हैँ । यद्यपि आत्मा 
| स्वयं स्व॒तन्त्र है, तथापि जगत्‌ के अर्थात्‌ प्रकृति के व्यवष्दार को देखने से 
| मालूम होता है कि उस कर्म के चक्र पर आत्मा का कुछ भी अधिकार नहीं है कि 
जो अनादि काल से चल रहा ६ । जिनकी हम इच्छा नहीं करते, बढ्कि जो 
हमारी इच्छा के विपरीत भी हूँ, ऐसी संकड़ों-हज़ारों बातें संसार में हुआ 
करती हैं; तथा उनके व्यापार के परिणाम भी हम पर होते रहते हैं 
। अथवा वक्त व्यापारों का ही कुछ भाग हमें करना पड़ता है 
इन्कार करते हैं तो बनता नहीं है। ऐसे अवसर पर ज्ञानी मनुष्य अपनी बुद्धि को 
| निर्मेल रख कर और सुख या दुःख को एक सा समझ कर सब कर्म किया करता 
| है; किन्तु मुख मनुष्य उनके फन्‍्दे भें फेस जाता है। इन दोनों के आचरण में 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - १८ अध्याय |. ८४७ 


६६ सर्वेगुद्मयतमं भूयः शुणु में परम वचः । 
इशेपसि में दढामाति ततो वक्ष्यामि ते हितम्‌ ॥ ६४ ॥ 
' मन्‍्मना भव मद्धक्तों मद्याजी मां नमस्कुरू | 
मामवेष्यासि सत्य ते प्रतिजाने प्रियोएईसि म॥ ६० ॥ 
सर्वधर्मान्परित्यज्य मामेक॑ शरणं पध्रज्ञ । 
अहं त्वा स्वेपापेम्यो मोक्षयिष्यामि मा शुचः ॥ ६६ ॥ 


| के म्रक * 
यही मच्चत्त पूर्ण भेद हैं। भगवान्‌ ने तीसरे ही अध्याय में कह दिया हृ कि 
। ८ सभी प्राणी अपनी अपनी प्रकृति के अनुसार चलते रहते हैं, वहाँ निम्न 
| क्या करेगा ? ? ( गी. ३. ३३ ) | एसी स्थिति में मोच्चशाख अथवा नीतिशाख्र 
| इतना ही उपदेश कर सकता है कि कर्म भें आसाक्ते मत रखो। इससे आधिक 
। वह कुछ नहीं कह सकता । यह अध्यात्म-दृष्टि स्रे विचार हुआ; परन्तु भक्ति 
की दृष्टि से प्रकृति भी तो इंश्वर का ही अंश है। अतः यही सिद्धान्त ६१वें 
' | और ६२वें छोकों में ईश्वर को सारा कतंत्व सोंप कर बतलाया गया है। जगत्‌ में 
। जो कुछ व्यवह्टार हो रहे हूं उन्हें, परमेधर जसे चाहता हूं वसे करवा रघह्दा है। 
इसलिये ज्ञानी मनुप्य को उचित हूं कि अचक्वार-बुद्धि छोड़ कर अपने आप को 
। सवंधा परमेश्वर के ही हवाले कर दें। ६३वें छोक में भगवान्‌ ने कह्दा ह सही 
कि “ जैसी तेरी इच्छा हो, वसा कर, ” परन्तु उसका अर्थ बहुत गम्भीर है । 
। शान अथवा भक्ति के द्वारा जहा बुद्धि साम्यावस्था में पहुंचा, वच्चां फिर बुरी 
| इच्छा बचने हा नहा पातां। अतणव एस ज्ञाना पुरुष का “इच्छा-स्वातन्त्य ? 
| ( इच्छा की स्वाधीनता ) उसे अथवा जगत को कभी अद्वितकारक नहीं हो 
| सकता । इसलिये उक्त 'छोक का ठीक ठीक भावार्थ यह हू कि “ ज्यों ही तू इस 
| ज्ञान को समझ लेगा ( विश्ृश्य ), त्यों ही त ध्वयंप्रकाश 'हो जायगा; ओर 
'फिर ( पहले से नहीं ) त अपनी इच्छा से जो कर्म करेगा, वच्दी धर्म्य एवं 
| प्रमाण होगा; तथा स्थितश्ज्ञ की ऐसी अवस्था प्राप्त हो जाने पर तेरी इच्छा को 
| रोकने की आवश्यकता हरी न रहेंगी । ” अस्तु; गीतारहस्य के १४वें प्रकरण में : 
हम दिखला चुके हूं कि गीता में ज्ञान की अपेक्षा भक्ति को ही आधिक महत्त्व 
। दिया गया है। इस सिद्धान्त के अनुसार अब सम्पर्ण गीताशाखत्र का भक्ति- 
प्रधान उपसंहार करते हँ-- | 
(६४) ( अब ) अन्त की एक बात और सुन कि जो सब स्‌ गुद्य है। तू मुम्के 
अत्यन्त प्यारा है, इसलिये में तेरे हित की बात कहता हूँ। (६५) मुझमें अपना 
मन रख, मेरा भक्त हों, मेरा यजन कर और मेरी बन्दना कर; में तुमस सत्य 
प्रतिज्ञा करके कहता हूँ कि ( इससे ) वू मुझमें 'ही भा मिलेगा; (क्‍योंकि ) तू 
मेरा प्यारा (भक्त) है। (६६) सब धर्मों को छोड़ कर तू केवल मेरी ही शरण में 
>ऋा जा। में तुझे सब पापों स मुक्त करूगा, डर मत। 


2 गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


६६ इद ते नातपस्काय नाभक्ताय कदाचन । 
न चाद्क्षूषवे वाच्यं न च मां योधभ्यसूयाति ॥ ६७ ॥ 
इद परम गुहा मद्धक्तेप्वमिधास्यति । 
भाक्ति मये पर्य कृत्वा मा्मेवेष्यत्यसंशयः ॥ ६८ ॥ 


|. [| कोरे ज्षानमार्ग के दीकाकारों को यह भक्ति-प्रधान उपसंद्दार प्रिय नहीं 
| लगता। इसालिये वे धर्म शब्द में ही झघम का समावेश करके कहते हैं कि यह 
छोक कठ उपनिषद के इस उपदेश से ही समानाथक है कि “ घर्म-अधसे, कृत“ 
| अकृत, झोर भूत-भन्य, सब को छोड़ कर इनके परे रहनेवाले परत्रह्म को पह 
| चानो ”” ( कठ. २. १४ ); तथा इसमें निगंण ब्रह्म की शरण में जाने का उपदेश 
| है। निर्गुण ब्रह्म का वर्णन करते समय कठ उपनिषद्‌ का छोक महाभारत में भी 
' आया है (शां. ३२६. ४०; ३३१. ४४ )॥ परन्तु दोनों स्थानों पर धर्म आर अधम, 
दोनों पद जसे स्पश्टतया पाये जाते हैं, वेस गीता में नहीं हूं । यह सच है कि गौता 
। निर्गुण ब्रह्म को सानता है, ओर उसमें यह निर्णय भी किया गया है कि परमेश्वर 
| का वच्दी स्वरूप श्रष्ठ ६ (गी. ७.२४); तथापि गीता का यह भी तो सिद्धान्त हैं कि 
| व्यक्तोपासना सुल्लभ ओर अ्रेष्ट है (१२. ५) । आर यह्दा भगवान्‌ श्रीकृष्ण अपने 
| व्यक्त स्वरूप के विषय में दी कद रद्दे हैं; इस कारण हमारा यह दृढ़ मत हैं कि 
यह उपसंहार भक्तिप्रधान ही है। अर्थात्‌ यहा निर्गुण ब्रह्म विवक्षित नहीं ह, 
। किन्तु कहना चाहिये कि यह्टा पर घम शब्द भ्॒ परमेश्वर-प्राप्ति के लिये शाख्रों में 
[जो झनेक मार्ग बतलाये गये हं,-- जसे अहंसा-धर्म, सत्यधर्म, मातृ-पितृ-सेवा- 
| धर्म, गुरु-सेवा-घर्म, यज्ञ-याग-पर्म, दानधर्म, संन्यासधर्म आादि--वही अिप्रेत 
| ६ । महाभारत के शान्तिपत ( ३५४ ) में, एवं अनुगीता ( अश्व. ४६ » में जहा 
इस विषय को चचा हुई हैं, वह्दा पघम शब्द से मोक्ष के इन्हीं उपायो का उलछेख 
। किया गया ह। परन्तु इस स्थान पर गाता के प्रतिपाय धर्म के अनुरोध से भग- 
। वानू का यह निश्चयात्मक उपदेश हैं कि उक्त नाना धर्मों की गड़बड़ में न पड़ 
। कर “ सर अकेले को ही भज, भें तेरा उद्धार कर दूँगा, डर मत ” ( देखो 
गीतार, ४. ४४० )। सार यह है कि अन्त में अजुंन को निमित्त बना कर 
| भगवान्‌ सभी को आश्वासन देते हैं कि, मेरी इृढ़ भक्ति करके मत्परायण-बुद्धि से 
स्वधर्मांनुसार प्राप्त होनेवाले कर्म करते जाने पर इच्दलोक और परक्नोक दोनों 
| जगह तुम्हारा कल्याण 'होगा; डरो मत । यही कमंग्रोग कहलाता है ओर सब 
गीताधरम का सार भी यही है । अब बतलाते हैं कि इस गीताधर्म की अर्थात्‌ 

| ज्ञान-मूलक भक्ति-प्रधान कर्मग्रोग की परम्परा झागे केस जारी रखी जावे-- ] 
(६७) जो तप नहीं करता, भक्ति नहीं करता ओर सनने की इच्छा नहीं 
रखता, तथा जा मरा नन्‍दा करता हुं, उस यहद्द ( गह्य ) कभी मत बतलाना। 
(६८) जो यह परम गुद्य भरे भक्तों को बतलावेगा, उसकी सुझू पर परम भ्रक्ति 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - १८ अध्याय । पे 


न चर तस्मान्मनुष्येषु कश्रिन्मे प्रियक्रत्तमः । 

भविता न च में तस्मादन्यः प्रियतरों थ्रुवि ॥ ६० ॥ 
(६ अध्यप्यते च य इमं धम्य संवादमावयों: । 

ज्ञानयज्ञेन तेनाहमिए्ः स्थामिति मे मतिः ॥ ७० ॥ 

श्रद्धावाननखुयश्च श्टणयादपि यो नरः । 

सो5पि मुक्तः शर्भाौलोकान्प्राप्नुयात्पुण्यकमंणाम्‌ ॥ ७१ ॥ 
९६ कच्चिदेतच्छतं पार्थ त्वयैकाग्रण चेतसा । 

कच्चिदशानसमोहः प्रनएस्ते धनंजय ॥ ७२॥ 

अज्जुन उवाच | 
नष्टो मोहः स्मृतिलेब्धा त्वत्रसादान्मयाच्युत । 
स्थितो5स्मि गतसंदेहः करिष्ये बचने तव ॥ ७३ ॥ 


होगी झोर वह निस्सन्देह मुझमें ही आ मिलेगा । (६६) उसकी अपेक्षा मेरा 
अधिक प्रिय करनेवाल! सम्पूर्ण मनुष्यों में दूसरा कोई भी न मिलेगा तथा इस 
भूमि में मुझे उसकी अपेक्षा अधिक प्रिय और कोई न होगा । 


। [ परम्परा की रक्षा के इस उपदेश के साथ ही अब फल बतलाते हैं--] 


(७०) हम दोनों के इस धर्मसंवाद का जो कोई अध्ययन करेगा, में समभकूगा 
कि उसने ज्ञानयज्ञ से मेरी पूजा की। (७१) इसी प्रकार दोप न हूँढ़ कर श्रद्धा 
के साथ जो कोई इसे सनेगा, वह भी (पापों से) मुक्त होकर उन शुभ ल्लोकों में जा 


कक] का, 


पहुँचगा कि जो पुरायवान्‌ लोगों को मिलते हैं । 


| यहाँ उपदेश समाप्त हो चुका | अब यह जाँचने के लिये कि यह धर्म 

| अर्जुन की समभक में ठीक ठीक आ गया है या नहीं, भगवान्‌ उससे पूछते हैं--] 

(७२) है पार्थ ! तुमने इसे एकाग्न मन से सुन तो लिया है न ? (और ) ह॑ 

धनअञ्षय | तुम्हारा अज्ञानरूपी मोह अब सर्वेथा नष्ट हुआ कि नहीं ? अर्जुन ने 

कहा--(७३) है अच्युत ! तुम्हारे प्रसाद से मेरा मोह नष्ट हो गया; और मुझे 

€ कत्तेच्य धर्म की ) स्थूति हो गई । में (अब ) निःसन्देह हो गया हूँ । आपके 
उपदेशानुसार (युद्ध ) करूंगा । 


। [ जिनकी साम्प्रदायिक समभ्क यह है कि गीताधर्म में भी संसार को छोड़ 


। देने का उपदेश किया गया है, उन्होंने इस अन्तिम अर्थात्‌ ७३वें छोक की बहुत 

| कुछ निराधार खींचातानी की है। यदि विचार किया जाय कि अर्जुन को किस 

। बात की विस्मृत्ति हो गईं थी, तो पता लगेगा कि दूसरे अध्याय (२. ७) में 

| उसने कहद्दा है कि अपना धर्म अथवा करत्तब्य सममने में मेरा मन असमर्थ हो 

| गया है ” ( धर्मसंमूठचेता: ) । ऋतः उक्त छोक का सरल अर्थ यही है कि उसी 
गी. र. १०७ 


घर ० गीतारहस्य अथवा कमयोगशासत्र । 


संजय उवाच | 


इत्यहं वासुदेवस्य पाथथेस्थ च महात्मनः 
संवादमिममभ्रौपमदभुत रोमहर्षणम्‌ ॥ ७४ ॥ 
ध्यासप्रसादाच्छतवानतद ग़दह्यमद् परम । 
योगं योगेश्वरात्कृष्णात्साक्षात्कथयतः स्वयम् ॥ ७५ ॥ 
।( भूले हुए ) कत्तेव्य-धर्म की अब उसे स्माते हो आई हे । अर्जुन को युद्ध मेँ 
प्रघृत्त करने के लिय गीता का उपदेश किया गया है, झोर ह्थान-स्थान पर ये 
कहे गये हूँ कि “ इसलिये त युद्ध कर ” ( गी. २. ५८; २. ३७; ३. ३०; 
| ८. ७; ११. ३४ ); अतएव इस “ आपके आज्ञानुसार करूँगा ” पद का अथ॑ 
| युद्ध करता हूँ! ही रोता है। अस्तु; श्रीकृष्ण और अजुंन का संवाद समाप्त 
| हुआ । झब महाभारत की कथा के संदर्भानुसार सक्षय शतराष्ट को यह कथा 
| सुना कर उपसंहार करता 'है--] 


सझय ने कह्दा--(७४) इस प्रकार शरीर को रामाश्चित करनेवाला वासदेव 
झर महात्मा अजुन का यह्ट अद्भत संवाद मेंने सना | (७५) व्यासजी के अनुग्रह 
से मेंने यह परम गुह्य, यानी योग झर्थात्‌ कर्मयोग, साक्षात योगेश्वर स्वयं श्रीकृष्ण 
ही के मुख से सुना है । 


। [ पहले ही लिख झाये षटं कि व्याबध्य ले सजञय को द्व्यि दृष्टि दी थी जिससे अर 


| रण भूमि पर होनेवाली सारी घटना उसे घर बेठे ही दिखाई देती थीं। और 
। उन्ही का वृत्तान्त वच्चू उतराष््र खानवदन कर दता था। श्रोह्ृणा ने जिस याग! 
| का प्रतिपादन किया, वह कर्मयोग हू (गी. ४. १-३» ओर अजुन ने पहल्ले 

उसे “ योग ! ( साम्ययोग ) कहा हू (गी. ६- ३३); तथा अब सल्लय भी 
| श्रीकृष्णारजुन के संवाद को इस छछोक में ' योग * ही कहता हैं। इससे ्पष्ट है 
कि श्रीकृष्ग, अर्जुन और सक्षय, तीनों के मतानुसार “ योग ” झ्र्थात्‌ कमयोंग 
| ही गीता का प्रतिपाद्य विषय है। और अध्याय-समाप्ति-सूचक सइल्प ७ भी 
वही, अर्थाव योग-शाखर, शब्द आया है । परन्तु यागेखवर शब्द में “ योग ! 
। शब्द का अर्थ इससे कहीं अधिक व्यापक है। योग का साधारण अर्थ 
। कम करने की युक्ति, कुशलता या शली हैँ । इसी धहर्थ के अनुसार 
(कद्दा जाता है कि बहुरुपिया योग से अथांत्‌ कुशलता से अपने स्वॉग 
| बना लाता है। परन्तु जब कर्म करने की युक्तियों में श्रेष्ठ युक्ति को खोजते हैं, 
| तब कहना पड़ता हू कि जिस युक्ते ले परमेश्वर मूल में अव्यक्त होने पर भी 
| वष्द अपने आप को व्यक्त स्वरूप देता ह, वच्दी युक्ति अथवा योग सब में श्रेष्ठ 
। है। गीता में इसी को ' इंश्वरी योग? (गी. &. ५; ११. ८) कहा है; ओर 
 वेदान्त भें जिसे माया कहते हूं, वह भी यही है (गी. ७. २५) । यह अलो- 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी - १८ अध्याय । प्र 


राजन्संस्छृत्य संस्मृत्य संवादमिममद्भुतम्‌ । 
केशवाजुनयोः पुण्यं हृष्यामि च मुहुमुंहुः ॥ ७६ ॥ 

तच्च संस्मृत्य संस्मृत्य रूपमत्यद्भुतं हरे 

विस्मयों में महान्‌ राजन हृष्यामि च पुनः पुनः ॥ ७७ ॥ 
यत्र योगेश्वरः कृष्णो यत्र पार्थों घनुधरः ॥ 


| किक अथवा अधघंटित योग जिले साध्य हो जाय उसे अन्य सत्र युक्तियाँ तो हाथ 
! का मल्र हैं। परमेश्वर इन योगों का अथवा माया का अधिपति हैँ; अतणव उसे 
| योगेश्वर अर्थात्‌ योगों का स्वामी कहते हैं। “योगेश्वर ! शब्द में योग का अर्थ 
| पातञ्ष्षन्योग नहीं ह। 


(७६) है राजा ( छतराष्ट ) केशव और अजुन के इस अद्भधत एवं पुरायकारक 
संवाद का स्मरण होकर मसुभे बार बार हप हो रहा हू; (७७) ओर है राजा! 
श्रीहरि के उस अत्यन्त अद्भधत विश्वरूप की भी बार बार स्मखाति होकर मुझे बढ़ा 
विस्मय होता ओर बार बार हप होता है| (७८) मेरा मत है कि जहाँ योगेश्वर 
श्रीकृष्ण हैं और जहाँ घनुधर अर्जुन | वहीं श्री,विजय, शाश्वत पेथर्य और नीति है । 


्ी 


|. [ सिद्धान्त का सार यह है कि जह्ं युक्ति और शक्ति दोनों एकत्रित होती 
| हूं, वहा निश्चय ही ऋत्धि-सिद्धि निवास करती हं; कोरी शक्ति से अथवा केवल 
| युक्ति से काम नहों चलता । जब जरासन्ध का वध करने के लिये मन्त्रणा हो 
! रही थी, तब युधिष्टिर ने श्रीक्षप्ण से कहा हूँ कि “ झन्धे बले जडं प्राहु: भ्रणे 
।0व5्ये विचक्तुगा; ? ( छूमा. २०. १६ )--बल अन्धा आर जड़ है, बुद्धिमानों 
की चाहिये कि उसे मार्ग दिखलादें; तथा श्रीकृष्ण न भी यह कह कर कि 
(८ मय नीतिबंले भीमे ” ( सभा. २०. ३ )-सुकमें नीति हूं और भीमसेन --' 
| के शरीर में बल ह--भीमसेन की साथ ले उसके द्वारा जरासन्ध का वध युक्ति 
| से कराया हैं | केवल नीति बतलानेवाले को आवा चतुर सम्ना चाहैेये। 
| अर्थात्‌ योगेश्वर यानी योग या युक्ति के ईखवर और पघरनुच॑र अर्थात्‌ योद्धा, ये दोनों 
| विशेषण इस शोक में दतुप्वक दिये गये हूं । ] 


इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कह्ठें हुए उपनिषद्‌ में, ब्रह्मविद्या- 
न्तर्गत योग--झर्थात्‌ कर्मयोग-शाखविषयक, श्रीकृष्ण और अजुन के संवाद में 
मोक्ष॒संन्यास योग नामक झठारहवा अध्याय समाप्त हुआ। 


।. | ध्यान रहे कि मोत्ष-संन्यास-योग शुदद में सन्‍्याल शब्द का अर्थ “ काम्य 
| भी का संन्यास ' हैं, जैसा कि इस अध्याय के आरम्भ में कहा गया है; चतुर्थ 
।आधभ्रमरूपी संन्यास यहाँ विवक्षित नहीं हूं । इस अध्याय में प्रतिपादन किया 
। गया है कि स्वकर्म को न छोड़ कर, उसे परमेश्वर में मन से संन्यास अर्थात्‌ 


घ४२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाद्थ । 


तंत्न श्रीविजयो भूतिध्रुवा नीतिम॑तिमम ॥ ७८ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्स ब्रह्मविद्ायां योगशात्नरे श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे मोक्षसंन्यासयोगो नाम अष्टादशोष्ष्याय: ॥ १८ ॥ 


| समर्पित कर देने से मोक्ष प्राप्त हो जाता है, अतएवं इस अध्याय का मोज्ष- 
| सेन्यास-योग नाम रखा गया है। ] 


इस प्रकार बाल गड्डाघर तिलक कृत श्रीमद्भगवद्गीता का रहसस्‍्य-सझीवन 
नामक प्राकृत अनुवाद टिप्पणी साहित समाप्त हुआ । 


गेगाधर-पुत्र, पूना-वासी, महाराष्ट्र विप्र, 

वंदिक तिरूक बाल वुध ते विधीयमान । 
“ गीतारहस्य ” किया श्रीश को समर्पित यह, 

बारें काले योर्ग भूमि शक में सुयोग जान॥ 


॥ # तत्सड्रह्मापेणमस्तु ॥ 
॥ शान्ति: पुष्टिस्ताप्श्चास्तु ॥। 


